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MOTO LA DEL: IU BIL HO. 


SUMMARIUM. — Jubilaeum, ut est indulgentia plena poenae temporalis debitae 
pro peccatis jam in poenitentiae Sacramento remissis, tum Dei liberalitatem 
Di tum eius justitiam condecet. Etenim vera naturae Jubilaei notio haec est: re- 
i laxatio omnium poenarum quae pro peccatis in confessione remissis adhuc de- 

bentur, magna cum munificentia ex divinis Ecclesiae thesauris a Summo Pon- 

tifice concessa omnibus fidelibus qui pietate caritateque cum Coelorum Terra-. 
rumque sanctis communionem habent. Condiciones lucrandi Jubilaei sunt, ex 
î una parte, auctoritas atque Summi Pontificis voluntasj; ex parte vero fidelium 

sunt peccatorum confessio atque poenitentia, seu status gratiae, et ad Urbem 
9 Romam peregrinatio. Quod demum Jubilaei valorem effectusque spectat, firmiter 
; tenendum Jubilaeum, dummodo verae condiciones adsint, revera plenam omnium 
| poenarum temporalium relaxationem esse. 


I. - NATURA DEL GIUBILEO 


Se vogliamo in sintesi presentarci la Dottrina cattolica su questo 
avvenimento spirituale e internazionale, al quale ci prepariamo, si 
deve cominciare col metterne in rilievo la natura. Viene subito alla 
mente il concetto di amnistia, in quanto oblio, perdono, atto di cle- 
menza sovrana che estingue l’azione penale per diversi reati. 

Indulgenza universale che è remissione divina della pena tem- 

| porale dovuta ai peccati, già rimessi come colpa; remissione che 

i l'Autorità ecclesiastica concede ai vivi come assoluzione, ai defunti 
come suffragio, attingendo ai meriti del Salvatore e dei Santi che 
costituiscono il tesoro della Chiesa (can. QII). 

Per capire bene questa indulgenza bisogna richiamarsi allo stile 
della Provvidenza che è contrassegnato dalla nota della liberalità, 
della generosità, della munificenza, come risulta nella creazione, nella 
redenzione, nella glorificazione. 

Al tempo stesso spicca la nota di una esigenza che corrisponde 
al donatore supremo, che è contrassegno di perfezione non solo in 
Dio ma anche nella creatura. Dio non può essere che ottimo, mas- 
simo, non bonario che direbbe imperfezione! 

La sintesi di quella generosità con questa esigenza si imprime 
nelle opere di Dio «che è più rigoroso degli uomini, ma più indul- 
gente » (Manzoni, Promessi Sposi) e che perdona la colpa ma chiede 
un po’ di soddisfazione, infligge la pena, nella vita presente, nel Pur- 
gatorio, e nell’ Inferno per gli ostinati. 


Anche nella coscienza umana e cristiana risuona un'eco di que- 
sta esigenza e di questa indulgenza. La carità perdona, ma la giustizia 
reclama una soddisfazione; il giusto accoglie con amore il dono di 
Dio, ma desidera fare qualcosa per conquistarlo. 

Nel sacramento della Penitenza il peccato è perdonato, la colpa è 
radiata, ma la pena parziale resta; qualche misura di espiazione rimane 
come un debito nel peccatore perdonato, come una riserva di debiti 
che dobbimo pagare alla giustizia di Dio. 

«In satisfactione magis attenditur affectus offerentis quam quan- 
titas oblationis » (III - q. 79, a. 5). 

Nel giubileo, la suprema autorità della Chiesa, con la chiave della 
giurisdizione, in forza della promessa fatta a S. Pietro: quello che 
scioglierai sulla terra sarà sciolto anche in cielo, apre i forzieri dei 
tesori spirituali, accumulati dai patimenti del Salvatore, da tanti 
martiri, da tante anime eroiche che hanno sofferto e non hanno pec- 
cato, e con quei tesori paga i nostri debiti, soddisfa per le nostre pene, 
e ci mette in pari con la carità divina che perdona e con la giustizia 
divina che chiede soddisfazioni. 

Così, in modo sovrano, la munificenza e 1’ esigenza di Dio fanno 
sintesi nella nostra anima, in forza della Comunione dei Santi. Già nel 
Vecchio Testamento era in uso un anno del Giubileo, che consisteva 
nella liberazione dei servi da ogni forma di servitù, nel saldo auto- 
matico di tutti i debiti, e nel ritorno della proprietà ai vecchi posses- 
sori. Era legge divina, ma il contenuto era in gran parte sociale e 
simbolico. 

L’anno del Giubileo nella Chiesa cattolica di oggi è liberazione 
da ogni pena dovuta per i nostri peccati alla giustizia di Dio, è so- 
luzione di debiti nostri compiuta coi tesori dei Santi che dalla Chiesa 
trionfante rifluiscono sopra di noi viatori e ancora pellegrini. 

Come nei tempi di persecuzione i Lapsi e i Libellatici si presen- 
tavano alla Chiesa con una testimonianza dei martiri e vi erano an- 
ticipatamente riconciliati, così nel Giubileo noi ci presentiamo al Si- 
gnore, autorizzati dalla Chiesa, fatti ricchi dei tesori di tutti, e ot- 
teniamo una generale condonazione di tutte le pene che a rigore di 
legge dovremmo scontare. 

Più tardi, invece di un’anticipata riconciliazione, si ebbe una 
commutazione della penitenza, fatta con autorità dalla Chiesa, e non 
solo in foro esterno e giuridico, ma con valore obiettivo e sacro, 
specialmente attraverso oblazioni e peregrinazioni. 

Per il riscatto degli schiavi, per la fondazione di ospedali, per la 
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costruzione di Cattedrali, per la liberazione di Luoghi Santi, per le 
Crociate e tante altre opere di bene furono date indulgenze. Gli 
storici più degni riconoscono queste finalità benefiche che la Chiesa 
ebbe nel promulgare indulgenze; e nessuno può negare gli abusi 
dei quaestores che la Chiesa seppe colpire anche con la scomunica. 

In modo particolare reagì col dichiarare fortemente che 1’ asso- 
luzione dalla colpa non era indulgenza, effetto del sacramento della 
penitenza, ma l’ assoluzione dalla pena con la partecipazione ai te- 
sori della Chiesa, questa propriamente era indulgenza. 
> Siamo al 1267. Un predicatore domenicano, Umberto de Roma- 
nis, assimila la indulgenza della Crociata al Giubileo, affermando 
che quello era il Giubileo dei Cristiani. Sembra che da queste predi- 
cazioni delle Crociate e dal frasario che usavano nascesse la convin- 
zione che ogni cento anni i Pontefici promulgassero una indulgenza 
plenaria ai visitatori delle Basiliche di Roma. 

In base a questo termento popolare Bonifacio VIII nell’ anno 
1300 indisse il primo solennissimo Giubileo che fu cantato da Dante. 

Ecco adunque il concetto vero del Giubileo: Remissione piena 
di tutte le pene dovute ai nostri peccati, già rimessi nella confessione, 
elargita con sovrana munificenza dai tesorît divini della Chiesa, accre- 
ditati a noi dal Sommo Pontefice se la carità e la pietà ci uniscono ai 
santi del cielo e della terra. 

Non è indifferente presentarsi al Tribunale di Dio con l’indul- 
genza del Giubileo o carichi del fardello dei debiti penali che dob- 
biamo saldare alla giustizia di Dio nella vita presente o nella futura. 


II. - LE CONDIZIONI 


Non tenendo conto di quelle due note che sono proprie dello stile 
della Provvidenza divina, alcuni dissero che con questi giubilei si in- 
grandisce troppo il foro della misericordia di Dio, e si restinge troppo 
il foro della giustizia; ma ciò è falso « quia nihil de poena dimittitur, 
sed unius poena alteri computatur » (Suppl. q. 25, a. 2). Ma questa 
critica di un rigorismo insipiente, non riconosce nè la l'autorità di chi 
dà l’ indulgenza, nè la carità che deve trovarsi nell’ animo di chi la 
riceve, nè la pietà della causa giustificante, che comprende l’onore di 
Dio e l’ utilità del prossimo (ivi). 

La causa giustificante fu indicata dal Pontefice supremo nella 
espiazione dei peccati, nella fedeltà al Redentore e alla Chiesa, nella 
difesa dei diritti della Chiesa, nel ritorno degli erranti alla Chiesa, 


nella pace delle nazioni, nella giustizia e carità delle classi sociali, 
nella onesta prosperità degli animi. 

Questa dovizia di beni è permesso e doveroso auspicarla dal Giu- 
bileo, incominciando dalla condizione di grazia che 1’ indulgenza 
suppone e non produce, dallo stato di penitenza in cui ci dobbiamo 
mettere tutti. 

Il Giubileo non è una festa, ma un periodo di penitenza che ha 
la sua base nella contrizione e nella confessione dei peccati, che ha 
come condizione prima lo stato di grazia conseguito nel sacramento 
del perdono di Dio, accresciuto nella Comunione eucaristica, fiorito in 
tutte le opere dell’ amore. 

La frase che si trova adoperata così spesso, come se il Giu- 
bileo fosse una piena remissione da colpa e da pena, deve intendersi 
in quanto la liberazione dalla colpa è la prima condizione per acqui- 
stare l’ indulgenza del Giubieo : chi non detesta il peccato, chi non si 
mette in atteggiamento di penitente, chi non incomincia col rinnovare 
l’anima nel Sacramento, non parli di Giubileo, perchè non si può 
dare liberazione dalla pena se prima non si è verificata la libera- 
zione dalla colpa. 

Il Giubileo ha come seconda condizione il pellegrinaggio a Roma, 
centro del cristianesimo, sede episcopale del Vicario di Cristo, patria 
di tutti i cattolici, segno visibile del Regno di Dio nel mondo. Questo 
pellegrinaggio è una professione di fede cattolica, non manca di disagi 
e non è sportivo. Sotto questo rispetto si potrebbe pensare che gli 
abitanti di Roma troveranno così comodo pellegrinare a casa loro, 
che dovranno acquistare meno indulgenza dei Romei che vengono 
da altri paesi; ma questo non è vero, perchè «remissio non propor- 
tionatur laborì, sed meritis quae dispensantur» (Suppl. q. 25, a. 2 
ad 4). Chi viene da lontano avrà più merito di noi, che siamo a Roma, 
ma noi non avremo meno indulgenze degli altri, poste le condi- 
zioni necessarie e comuni. 

Il pellegrinaggio a Roma ci fa pensare che la Chiesa di Cristo è 
Romana non per espressione geografica, non con significato naziona- 
listico, ma con significato dogmatico e gerarchico, perchè il suo Fon- 
datore Gesù Cristo « ut suam potestatem magis ostenderet, in ipsa 
‘Roma, quae caput mundi erat, etiam caput Ecclesiae suae statuît in si- 
gnum perfectae vicioriae, ut exinde fides derivaretur ad universum 
mundum » (III, q. 35, a. 7, ad 3). 

La Roma eterna non è la Roma politica, quella della breccia e 
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delle marcie, ma la Roma di Pietro, la capitale del Regno sociale 
di Dio nel mondo. 

Però in Roma, il pellegrino che vuole acquistare 1’ indulgenza 
dell'Anno Santo deve far centro alla Basilica patriarcale di S. Giovanni 
in Laterano che è la prima cattedrale del mondo; alla tomba di S. Pie- 
tro che è confessione e cattedra, cioè testimonianza di fede e magi- 
stero di verità; alla Basilica di S. Paolo dove il sangue e le parole 
roventi del grande Apostolo risuonano ancora misteriosamente nel- 
l’anima; a S. Maria Maggiore che è monumento di dogmatica e devo- 
zione mariana universale. Sono il quadrilatero della romanità spi- 
| rituale. 

Il pellegrino percorre così i sentieri per i quali i Santi meritarono 
per lui quella indulgenza che la Chiesa oggi gli comunica. « La ra- 
gione per la quale valgono tali indulgenze è l unità del corpo mistico, 
nel quale molti nelle opere di penitenza superarono la misura dei pro- 
pri debiti; e sostennero pazientemente molte ingiuste tribolazioni per 
le quali si poteva espiare una moltitudine di pene se ne avessero avuto 
bisogno. Di questi meriti è tanta la dovizia che supera la misura ne- 
cessaria a tutti 1 viventi, specialmente per merito di Gesù Cristo, che, 
se opera nei Sacramenti, in quelli non si esaurisce, ma con la sua in- 
finità sorpassa l’ efficacia dei Sacramenti » (Suppl. q. 25, a. 1). 

In queste Basiliche il pellegrino canta le lodi del Signore, con la 
professione della sua fede e con le formule prescritte nella Bolla che 
sarà promulgazione solenne del Giubileo. Le intenzioni dichiarate dal 
Sommo Pontefice sono fatte proprie da tutti i pellegrini, che si uni 
scono al Capo della Chiesa, e anche al proposito che ebbero i santi, 
qui opera fecerunt, cioè ad onor di Dio e a vantaggio della Chiesa; 
e si forma così il concetto di lodi e di gloria fra il cielo e la terra 
che invoca dai Signore tutte quelle grazie che sono i fini del Giubileo. 

Il compimento coscienzioso di queste condizioni provoca la muni- 
ficenza di Dio, e fa onore alla rettitudine del pellegrino che risponde 
con gratitudine e con entusiasmo rinnovato alle facilitate vie della sal- 
vezza. Chi prende il Giubileo come una semplice cerimonia o come una 
gita sportiva contrasta alla legge della Chiesa ed inganna se stesso, 
anche se confuso nella processione pellegrinante. 

E per conquistare le indulgenze giubilari bisogna fare sul serio e 
rinnovarsi, non credere che ogni acqua ci lavi dai nostri debiti verso 
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III. - VALORE DEL GIUBILEO 


Contro l’ eresia protestante che nega il valore spirituale delle in- 
dulgenze e il potere della Chiesa di concederle (Denzinger, Enchiri- 
dion n. 757) il Concilio di Trento condannò di anatema quanti faces- 
sero propria quella negazione (Denzinger, Enchiridion n. 989). 

Il giansenismo del Concilio pistoiese osò interpretare molto arbi- 
trariamente e superficialmente questa applicazione dei tesori della 
Chiesa, specialmente ai defunti, e ricevette la condanna che si meri- 
tava (Denzinger, Enchiridion n. 1540-1543). Singolare l'atteggiamento 
del cosiddetto quietismo che sotto specie dell'amore puro, disinteres- 
sato, pretese che fosse più perfetto soddisfare alla giutizia divina che 
invocare la misericordia con le indulgenze. Innocenzo XI lo condannò 
nel 1687. 


Nella storia della dottrina troviamo dubbi ondeggiamenti. Qual 


cuno trova misterioso il valore delle indulgenze davanti a Dio e la loro 
applicazione alle anime (Magnin, /ndulgences, Dict. Vacant, col. 
1618). La turba del Quaestores con poca preoccupazione dottrinale 
e con impudente superficialità compromise tutta la teologia delle 
indulgenze (Magnin, op. cit., col. 1620). 

Veramente quando entriamo nel mondo dei rapporti dell'anima 
con Dio, nella valutazione delle nostre attività spirituali, è permessa 
e doverosa una prudenza non diffidente ma cauta, astenendoci da 
quella faciloneria che caratterizza la gente orgogliosa e insipiente. 

Ma con la dottrina della Chiesa in mano, e di fronte ad anime sin- 
cere e schiette che fedelmente accettano le condizioni prescritte dalla 
Chiesa, quale è il valore delle indulgenze e del Giubileo? Ecco una 
questione interessante e molto seria, non solo di fronte al Giubileo 
ma a tutto il Cristianesimo, che sempre esige in tutti fede viva e coe- 
renza piena. 

Mi sia permesso di richiamare alla mente una lettera di S. Caterina 
da Siena. E’ indirizzata a Bartolo Usimbardi in Firenze, e porta il 
numero 36 nell’ edizione del Tommaseo. 

« Rallegratevi, Figliolo mio dolce, che ora di nuovo avete rice- 
vuta grande abbondanza nel sangue di Gesù Cristo: però ch’ io ho 
avuto dal Santo Padre la indulgenza di colpa e di pena al punto 
della morte, per molti dei miei figlioli; tra i quali siete voi, e France- 
sco e la donna (sua). È di tutti insieme fo fare un privilegio, per meno 
impaccio e spesa. Ma se mai non aveste il vostro per scrittura, niente 
vi nuoce bastivi averla per bocca del Vicario di Cristo; e al punto della 
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morte di domandare al prete l’assoluzione di colpa e di pena secondo 
che può; ed egli è tenuto di darvela. Credete, figliolo, con fede 
viva e speranza ferma, che, passando di questa vita con questa indul- 
genza, confesso e pentito dei vostri peccati, l’anima vostra ne va pura 
e netta e monda a vita eterna, come il dì che ebbe il santo battesimo ». 

La frase — assoluzione di colpa e di pena — è quella abusata dai 
Quaestores e riprovata nelle Decretali (Magnin, op. cit., col. 1613, 
1614); ma il senso inteso da S. Caterina è quello della Chiesa, che at- 
tribuisce al Sacramento l’ assoluzione dalla colpa, e attribuisce alla 
indulgenza l’ assoluzione dalla pena. Così resta la conclusione della 
lettera, cioè dell’ anima che vola a Dio senza fardello di colpe e di 
pene; e resta vero che «indulgentia non se extendit ad remissionem 
culpae, quia non est sacramentalis » (Quodlibet II, a. 16, ad 2). 

Anche S. Francesco, quando chiese al Pontefice Onorio III l’in- 
dulgenza per la dedicazione della Porziuncola, non fece molte distin- 
zioni teologiche, ma domandò la remissione di tutti i peccati. E pre- 
cicando al popolo col documento in mano diceva: Jo voglio mandarvi 
tutti in Paradiso; e vi annunzio Vl’ Indulgenza che ho dalla bocca del 
Sommo Pontefice. E tutti voi che veniste oggi, e tutti quelli che ver- 
ranno ogni anno în tale giorno, di buon cuore e contrito, abbiano 
VP indulgenze di tutti i loro peccati». (Salvadori, Ricordì di S. Fran- 
cesco, p. 212-216). 

Tornando da Perugia con questo tesoro in mano, ebbe la vi- 
sione che «quello che il Papa aveva fatto in terra, Cristo lo aveva 
confermato in cielo ». Essendo il peccato quello che produce il reato 
di colpa e di pena, chiedere 1’ indulgenza del peccato, significa chie- 
dere il perdono della colpa e la remissione della pena, anche se non 
si determinano le modalità dell’ una e dell’ altra, e si sottintende di 
ottenerla in quel modo che la Chiesa può darla, e che la Teologia 
penserà ad esprimerla in forma scientifica. Fino al 1925 I’ impreciso 
linguaggio di S. Francesco si trova in Documenti anche molto seri. 

Nel secondo Quodlibet, art. 16, trovo la questione: se un Cro- 
ciato che muore prima di intraprendere il viaggio per Terra Santa, 
abbia la piena indulgenza dei peccati o no. La risposta è che se detta 
indulgenza viene concessa nella Bolla pontificale a chi prende la croce 
in difesa dei Luoghi Santi, quel crociato la riceve anche se muore pri- 
ma di partire, perchè la causa dell’ indulgenza non è il viaggio ma il 
proposito del viaggio, mon iter, sed votum itineris; se la Bolla papale 
concede l’ indulgenza a chi ha fatto il viaggio trasmarino, quel Cro- 
ciato che muore prima di andare in Palestina, resta senza indulgenza. 
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La spiegazione è che « l’absolvo te ab omnibus peccatis tuis » non 
si riferisce alla pena, ma alla colpa, perchè a questo è ordinato il mi- 
nistero del Sacerdote. Nessuno può essere assolto da una colpa senza 
essere assolto da tutte le colpe; ma la pena può essere rimessa in 
tutto o in parte: in parte nell’ assoluzione sacramentale, in tutto 
nella grazia spirituale della indulgenza plenaria. 

« La soddisfazione è punitiva in quanto atto di giustizia vendica- 
tiva, ed è medicinale considerata come un certo sacramentale. L’ in- 
aulgenza supplisce la soddisfazione in quanto è punitiva, perchè la 
pena che sostenne un santo è imputata ad un altro come se avesse sop- 
portato lui quella pena, e quindi sì estingue per lui il reato della pena. 
Ma in quanto medicinale la pena non viene sostituita o tolta dalla 
indulgenza, perchè la tendenza al male resta nella natura umana come 
conseguenza del peccato, anche se perdonato, e contro quella incli- 
nazione è sempre necessario il lavoro della penitenza e della soddisfa- 
zione. i 

Il crociato che ha avuto l indulgenza plenaria e che si trova lè 
bero dal reato della pena, non deve abbandonare le opere di soddi- 
sfazione in quanto preservano dai peccati futuri; ma di queste opere 
.non ha bisogno chi muore dopo acquistata la indulgenza, che è libe- 
razione da ogni reato di pena». Queste considerazioni sono di psi- 
cologia teologica, che noi sentiamo vive nell’ intimo dell’anima cri- 
stiana, e ci fanno capire il beneficio grande del Giubileo. 

La conclusione di questo documento teologico è che 1’ indulgenza 
plenaria debitamente conseguita mette il fedele in condizione di vo- 
lare al paradiso, senza intermezzi fra la morte e la gloria. 

Ma in un Manuale di Teologia, scritto per i Novizi da S. Tom- 
maso d’ Aquino, la questione del valore delle indulgenze è anche me- 
glio dichiarata. 

Premesso che la Chiesa universale non può errare (Suppl. q. 25, 
a. 1), che sarebbe empio asserire che la Chiesa possa fare qualcosa 
di vano (ivi), e che il grande privilegio dato a S. Pietro fu che in 
cielo sarebbe ratificato quanto in terra egli avesse rimesso (ivi), ne 
segue che vale al Tribunale di Dio quello che vale nel foro della 
Chiesa (ivi), e che se non fosse vero quanto la Chiesa afferma sul 
valore delle indulgenze, ne seguirebbe un danno ai fedeli che do- 
vrebbero scontare in purgatorio quello che si diceva ottenuto con 
le indulgenze sulla terra. Ma quale è il criterio di valutazione e quanto 
è il valore delle indulgenze, e per conseguenza del Giubileo? 

Si deve dire che valgono quanto la Chiesa insegna e determina 
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sulla efficacia loro: tantum valent quantum praedicantur (ivi, art. 2). 
Perchè chi predica il falso pecca mortalmente. 

E se le indulgenze non valessero quanto la Chiesa predica, tutti i 
predicatori delle indulgenze, incominciando dal più autorevole, tutti 
«_’‘. peccherebbero mortalmente, che è assurdo. Ripetiamo adunque che 
i posta l’autorità in chi concede il Giubileo, posta la carità in quanti 
lo riceveranno, posta la pietà come causa legittima che comprende 
l'onore di Dio e il vantaggio del prossimo, il valore è assicurato. E qui 
non c’ è abuso di misericordia divina, come dissero i Giansenisti, nè 
si deroga alla giustizia, perchè, parlando con rigore, nessuna pena si 
cancella, ma la pena di un, giusto si attribuisce ad un peccatore (Suppl. 
q. 25, a. 2), al quale si concede così il modo di pagare il suo debito 
(ivi; .a. 1, ad.2). 

Di fronte a questo grande beneficio ognuno deve concepire un 
grande amore verso Dio e la Chiesa, disponendosi per questa via an- 
che a ricevere maggiore grazia: e così anche l’ indulgenza diventa un 
rimedio contro il peccato (Suppl. q. 25, a. I ad 4). 

Perciò quando il Pontefice afferma solennemente di concedere una 
pienissima indulgenza di tutta la pena, si deve intendere che è pie- 
nissima davvero, non solo davanti alla Chiesa peregrinante, ma da- 
vanti a Dio stesso. 

Si presenta come conclusione una riflessione critica. Se il Giubi- 
leo si riduce ad una indulgenza plenaria, questa può essere conse- 
guita con tante pratiche in uso nella Chiesa e tanto più semplice- 
mente, che quasi viene ad oscurarsi la necessità e la solennità del 
Giubileo, che ha condizioni onerose e non facili. 

La difficoltà si faceva anche ai tempi del P. Bourdaloue, il quale 
notava tre caratteristiche proprie dell’ indulgenza giubilare: che è più 
solenne, in quanto si estende a tutto il mondo cristiano, suscita un 
fermento di bene nella collettività che non si riscontra nelle pratiche 
dei singoli; è privilegiata in quanto sono ampliati i poteri dei mi- 
nistri del perdono di Dio e rese più facili le vie della grazia; è più 
sicura delle altre perchè tutto si compie alla luce del giorno, sotto 
-l occhio e il controllo della Chiesa, con una solennità di riti e di fun- 
zioni che fanno sentire ai cittadini del mondo quanto siano pellegrini 
verso una patria che si raggiunge non passibus corporis sed affectibus 
animae. 

Il Giubileo capito e celebrato nella sua pienezza deve essere una 
sollevazione della coscienza cristiana, resa' più sensibile e docile alle 
munificenze e alle esigenze di Dio; dovrebbe spopolare il Purgatorio e 
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popolare la Chiesa di Santi senza molestare la S. Congregazione 
dei Riti. 

Mi auguro che il Giubileo svegli anche il sentimento missionario 
dei popoli cristiani, i quali non compiono abbastanza quella missione 
gloriosa di portare la civiltà cristiana tra popoli ancora barbari, e che 
potrebbero restare barbari solo perchè i cristiani non furono abba- 
stanza cristiani. 

E perchè quel Commissariato dei poveri, che il Cervantes de- 
scrisse per un’ isola leggendaria, e che dovrebbe consistere nel to- 
gliere al vagabondaggio i poveri falsi, nell’ agile e pronto aiuto dei 
poveri veri, col migliore impiego di tanta ricchezza abusata, sper- 
perata, perchè non dovrebbe sorgere in ogni città come fiore del- 
l’Anno Santo? 

E finalmente, il Giubileo ci faccia sentire nell’anima ed espri- 
mere nella vita, che Ecclesia militans est via ad triumphantem » e che 
per questo trionfo dobbiamo tutti militare nella Chiesa dei Viatori 
(Suppl. q. 22, a. I. ad. 1) dal centro che è Roma sino ai più remoti 
confini del Regno di Dio nel mondo. 


P. Marrano CorpovanI O. P. 


LA RAGIONE UMANA NEL PROBLEMA MORALE (*) 


SUMMARIUM. — Auctor, cum voluntarie maneat in philosophica plane ac natu- 
rali investigatione, affirmat in moralis fundatione iustificationeque non prae- 
termitti posse rationem, neque de ea cogitari secundarie et accidentaliter. Quam- 
vis non amittantur et magni aestimentur omnia alia quae in problemate morali 
influunt, ut voluntas, libertas, passiones, boni atque mali habitus, circumstan- 
tiae, etc., ratio tamen super omnia praeeminet, quia ipsa dat formam necnon 
specificationem actui humano : si enim actus rationalitate caret, non est huma- 
nus. Norma insuper moralitatis quae proprie ponit actum in ordine morali, 
quamvis sit ad dirigendam actionem, tamen per se est rationalis: si deest legis 
cognitio, deest actus ipse formaliter moralis. Intellectus practicus habet quae- 
dam sua prima principia, ut intellectus speculativus certe habet sua principia; 
tamen non est confusio inter moralem et metaphysicam ac gnoseologiam, etsi 
hae ultimae philosophiae partes praesupponendae sint primae. Intellectualismus 
ethicus moderatus igitur, qui scil. prohibet exagerationes intellectualismi so- 
cratici vel kantiani vel idealistici, et qui una cum conscientia magni aestimat per- 
sonam et circumstantias aliaque elementa, est id quod per se fundat et iustificat 
moralem. 


Il problema della fondazione e giustificazione della morale po- 
teva, a mio avviso, essere discusso sotto molti altri aspetti, a cui 
pochi hanno soltanto accennato: il Prof. D’Arcais come difficoltà, 
il Prof. Carlini come conclusione e il Prof. Sciacca come problema 
particolare della libertà. Si poteva, per esempio, parlare più esplici- 
tamente delle relazioni che intercorrono tra morale e religione. La 
morale, attendendo allo stato di fatto dell’ uomo elevato all’ ordine 
soprannaturale, non può essere ora completamente astratta, sia 
nella sua fondazione e giustificazione sia nell’ applicazione o rag- 
giungimento del fine o dei fini dell’ uomo, dalla religione. Non esiste 
di fatto per l’ uomo un duplice separato ordine, 1’ uno di natura, di 
elevazione l’ altro, nel senso che l’ uomo possa agire nell’ uno senza 
implicare 1’ altro. L’ uomo non agisce mai con la sola sua natura, 
in puris naturalibus, ma pensa, ama, opera sempre con la natura ele- 
vata. Lo stato di natura pura è, per noi cristiani, una mera possi- 
bilità. Una morale senza religione non sarebbe più morale dell’ uomo 
concreto, specialmente quando, come accade fra noi, si vuole espli- 
citamente considerare 1’ uomo nella situazione critica e tragica in 
cui intellettualmente e moralmente ora si trova. 

Si poteva quindi, e giustamente, parlare di male morale, di pec- 
cato e di redenzione, di natura e di grazia, di beatitudine sopranna- 


(*) Comunicazione fatta al V Convegno nei giorni 7-9 Settembre 1949. 
dei Filosofi cristiani tenutosi a Gallarate 
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turale come unico fine ultimo dell’ uomo, di libertà e di azione divina. 
È un po’ curioso e inspiegabile, a dir il vero, come trattandosi lo 
scorso anno il problema della metafisica si cercasse da parecchi di 
trovare o accentuare l’ aspetto religioso, confondendo quasi metafi- 
sica e religione, mentre trattandosi ora il problema morale, che ha 
certamente più contatto con la religione, si cerchi di restare in un 
campo esclusivamente naturale e filosofico. 

Con ciò non intendo escludere la possibilità e il valore d’ una 
considerazione filosofica del problema morale, la costruzione cioè di 
un’ etica naturale che consideri primo et per se il fine naturale del- 
l’uomo, per quanto nel suo fondo e in sè considerato questo fine 
ora sia subordinato a quello soprannaturale. Penso però che una trat- 
tazione del problema morale in un modo più completo, in questo 
Convegno avrebbe giovato a chiarificare alcune idee di quanti sen- 
tono, e sono molti, il valore di questo aspetto integrale del nostro 
problema e accentuano il lato religioso nella ricerca di una soluzione. 

Si poteva forse insistere ancora con più chiarezza e precisione 
sui rapporti tra metafisica e morale, tra psicologia 0, come dicono 
ora con un termine più compromettente, tra antropologia e morale, 
tra la natura dell’ uomo con le instintive e ambientali sue esigenze 
e la morale. 

Tutti questi fattori o elementi sono in un certo qual modo fonti 
o fondamenti o almeno condizioni della morale. Per cui il problema 
morale è veramente il più complesso e il più difficile dei problemi 
filosofici, da dare spesso adito, come il Prof. Battaglia ha d’ altronde 
dimostrato su di un piano storico, al problematicismo ed allo scet- 
ticismo. 

Ma la nota dominante, sia in quei pochi che l’ han difesa, sia 
nei molti altri che palesemente o in sordina l’ anno combattuta e cer- 
cato di demolire, è la ragione. Quasi d’ intesa si è rimasti un po’ 
tutti a rosicchiare intorno alla ragione, pro o contro, quasi che la 
ragione costituisca l’ unico possibile fondamento o l’ unico possi- 
bile scoglio del problema morale. Tra i demolitori, non soltanto in 
quelli che hanno ormai un sacro terrore della ragione e del sistema, 
dovuto non so se a spaventi idealistici o ad allettamenti o residui 
esistenzialistici, ma anche in quelli più blandi che cercano una solu- 
zione attraverso il valore e l’ intuizione trascurando volutamente il 
compito della ragione nel problema morale, è in comune la svaluta- 
zione della ragione: essa non avrebbe un posto di primo piano, ma 
un posto secondario, un valore accidentale o condizionale, nel senso 
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di essere al massimo un zona d’ atrio al vero problema morale, come 
direbbe Fabro. 

Può essere, come fenomenologia di un Convegno di Filosofia, 
sintomatico questo stringerci intorno alla ragione, anche se per com- 
batterla, nel tentare di risolvere il problema morale. Sintomatico an- 
che, come metodo generale, per una più retta interpretazione della 
metafisica e della filosofia in genere, può essere il ritorno di alcune 
pure menti filosofiche alla considerazione strettamente filosofica, senza 
più confondere i due ordini della natura e della grazia, della filosofia 
e della religione. 

Poichè I’ intellettualismo, che si vuol colpire o discutere o trala- 
sciare, è una caratteristica del pensiero o del sistema tomistico, ac- 
cantonando scientemente e volontariamente gli altri problemi parti- 
colari che necessariamente escono alla ribalta in questo complesso 
problema, insisto particolarmente sulla funzione della ragione nel 
problema morale sotto 1’ aspetto soltanto filosofico, sviluppando o 
chiarificando quello che in parte è stato già accennato dal Prof. Pa- 
dovani nella sua relazione e da D. Mattai nella difesa che ha fatto 
dell’ oggettivismo morale antropologico. Desidero quindi soltanto il- 
lustrare o almeno additare in termini più precisi e più chiari il punto 
di vista tomistico in questa questione, per vedere infine in quali rap- 
porti si trovi con le soluzioni apportate dagli altri Congressisti. 

La morale secondo i Tomisti, presenta un carattere essenzial- 
mente razionale. Una razionalità però ben distinta da quella che pos- 
siamo trovare in una morale socratica o kantiana o idealistica. Una 
moralità che non annienta o misconosce gli altri fattori che concor- 
rono alla posizione di ogni atto morale e che qui sono stati evocati 
come fondamento primario ed essenziale della moralità, quali la vo- 
lontà, la libertà, gl’ istinti vitali, l’ irrazionale, la persona, | amore, 
il concreto, le circostanze ambientali, ecc., ma che tutti considera e 
pone nel debito ordine. 

Ritornerò dopo per un momento solo sulle relazioni di conve- 
nienza e di disconvenienza che la morale tomistica ha con la morale 
di Socrate e di Kant e di Hegel e degli altri che hanno messo a base 
i fattori or ora citati. A me preme anzitutto spiegare il compito della 
ragione nel problema morale. 

La ragione ha una funzione penetrante, regolatrice, di primo 
piano, nell’ atto umano. Consideriamo prima la questione dei rap- 
porti di causalità tra intelletto e volontà nell’ atto umano. Un testo 
di S. Tommaso varrà a metterci sulla via della comprensione. « In 
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ogni azione, dice lAquinate, bisogna considerare due cose, 1° agente 
cioè e la ragione d’ agire... Nel movimento si dice che il fine muove 
come ragione d’ agire, mentre l’ efficiente come agente il moto, cioè 
come traente il mobile dalla potenza all’ atto. Ora la ragione d’ agire 
è la forma dell’ agente per cui esso opera; è perciò necessario per 
agire che sia nell’ agente. Però non è in esso secondo l’ essere per- 
fetto della natura, perchè se fosse così finirebbe il moto, ma è nel- 
l’ agente a modo di intenzione: infatti il fine è prima (prior) inten- 
zione e poi (posterior) nell’ essere; perciò il fine preesiste nel mo- 
vente propriamente secondo l’ intelletto, del quale è ricevere 1’ og- 
getto a modo d’ intenzione e non secondo l’ essere di natura. Onde 
l’ intelletto muove la volontà alla stessa maniera che il fine muove, 
in quanto cioè preconcepisce la ragione di fine e la propone alla vo- 
lontà. Ma è della volontà e non dell’ intelletto muovere a modo di 
causa agente » (1). 

Abbiamo così per ora una causalità complessa, doppia, in ogni 
atto umano: una da parte della ragione che determina od orienta 
l atto umano verso questo o quel fine, questa o quella cosa, con 
questa o quell’ azione, giacchè la causalità della ragione si estende 
anche alla scelta dei mezzi e delle azioni per raggiungere il fine; 
l altra da parte della volontà che decide e determina l’ esistenza del- 
l’azione umana. L’ atto umano dipende dunque dalla ragione e dalla 
volontà: noi ritroviamo sempre l’azione di entrambe queste spiri- 
tuali facoltà dell’ uomo, della ragione che incide sulla natura o spe- 
cificazione dell’ atto umano, orientandolo verso un determinato og- 
getto, e della volontà che ha il compito di attuare il fine proposto 
dalla ragione col raggiungere l’ essere non soltanto intenzionale, ma 
anche reale delle cose, per cui pone l’ atto umano nella sua esi- 
stenza reale. 

Questa non è un’ affermazione fatta per autorità di S. Tom- 
maso, ma cosa, credo, ovvia, che si ricava facilmente dall’ analisi o 
da una semplice riflessione sull’atto umano; come ovvio è l’influsso 
delle due cause in tutti gli atti interiori o esteriori alla volontà, eli- 
citi o imperati in linguaggio scolastico, procedenti cioè immediata- 


(1) S. THomas, De Veritate, q. 22, a. 12. 
Si veda anche: Summa theol., p. I, q. 82, 
a. 4: «... aliquid dicitur movere dupliciter. 


modo voluntas movet intellectum, et omnes 
animae vires, ut Anselmus dicit. Cuius ratio 
est, quia in omnibus potentiis activis ordi- 


Uno modo intellectus movet voluntatem, quia 
bonum intellectum est obiectum voluntatis, et 
movet ipsam ut finis. Alio modo dicitur ali- 
quid movere per modum agentis...j et hoc 


natis, illa potentia quae respicit finem uni- 
versalem, movet potentias quae respiciunt fi- 
nes particulares ». 
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mente dalla volontà o mediante un’ altra facoltà, eccezion fatta per 
le funzioni meramente vegetative dell’ uomo. 

| Il P. Lottin, studioso acuto ed accurato della morale classica e 
che mi è principale guida in questo giudizio sulla funzione della ra- 
gione (2), giustamente nota che, trattandosi della natura dell’ atto 
umano, esso deriva dalla causa,definita per la sua forma sostanziale. 
Anche D. Mattai all’ inizio della sua relazione si avviava verso una 
simile concezione o soluzione aggiungendovi opportunamente il ca- 
rattere dinamico: « Poichè tutto 1’ ordine ontologico — egli diceva 
— nel suo complesso e nei suoi elementi risulta essenzialmente di- 
namico, sembra possibile dedurre dall’ analisi della natura o forma 
di ogni essere, nonchè dalle sue estrinseche relazioni, la direzione 
e il senso del suo operare ». C° è infatti da notare che gli esseri per- 
fettibili non hanno una perfezione già conquistata e posseduta una 
volta per sempre, ma sono in continuo sviluppo con una perfezione 
che si realizza progressivamente per una tensione dell’ essere. verso 
il suo ideale o il suo fine naturale. Per cui noi in questo problema 
non escludiamo totalmente la concezione dinamica dell’ uomo pro- 
spettata da Stefanini. 

Ora ogni movimento verso un fine implica una causa intelli- 
gente. Negli esseri sprovvisti di ragione l’ elemento intellettuale si 
trova sotto forma di finalità interna: gli esseri fisici hanno un cosi- 
detto appetito naturale: per raggiungere il loro fine seguono la loro 
natura che è opera d'intelligenza secondo il celebre effato scola- 
stico; Opus naturae est opus Intelligentiae. Negli esseri dotati di ra- 
gione la finalità interna diviene cosciente di se stessa: gli esseri ra- 
zionali hanno un così detto appetito razionale; il movimento dell’ es- 
sere ragionevole verso il suo fine segue l’ intelligenza: è l’ intelli- 
genza che propone il fine alla volontà come oggetto del suo volere. 

\. Da un’analisi, direi, psicologica di questi primi elementi del- 
l’ atto umano, risulta dunque che esso è pervaso di razionalità, in 
quanto la ragione non soltanto lo causa o gli è occasione sin al- 
I intervento della volontà, ma lo guida nel suo sviluppo e lo riem- 
pie sempre della sua luce. Quando cessa d’ essere razionale, l’ atto 
non è più umano. 

L’ atto umano, evidentemente, non si riduce esclusivamente ad 
azione conoscitiva del nostro intelletto, ma importa, come si è già rile- 
vato, necessariamente 1’ azione della volontà. La quale a sua volta 


(2) D. O. Lortin, L’intellectualisme de la. 1, pp. 411-427; Principes de morale, Paris. 
morale thomiste, in « Xenia Thomistica ». vol, —Desclée, 1947. 
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deve tener conto anche di tanti altri elementi: elementi che gli Scola- 
stici tengono esplicitamente tutti presenti nella trattazione del pro- 
blema morale. 

S. Tommaso, per citare un esempio preso più di mira, nella I II 
della sua Somma Teologica (che rispecchia benissimo in gran parte il 
pensiero aristotelico, come si può riscontrare dai passi paralleli che si 
trovano nell’ Etica a Nicomaco) non si ferma alle considerazioni che 
riguardano l’ intelletto: « se all’ uomo convenga agire per un fine » e 
«se agire per un fine sia proprio della creatura razionale » (Q. I, a. I, 
2) e « se la volontà è mossa dall’ intelletto » (Q. 9, a. 1); ma dalla 
O. 6 alla 70 passa in rassegna tutti i fattori che possono avere un qual- 
che influsso sull’ atto morale e cerca scrupolosamente se la violenza e 
il timore e la concupiscenza e l'ignoranza causino l’ involontario 
(O. 6), se le varie circostanze « quis, quid, ubi, quibus auxiliis, cur, quo- 
modo, quando » siano qualcosa di accidentale o di sostanziale all’ atto 
umano (0Q. 7), se la volontà è mossa dall’ appetito sensitivo o da se 
stessa o da un esteriore principio o da Dio (Q. 9, 10), se gli atti che 
concorrono all’ azione umana, quali la fruizione, 1’ intenzione, la scel- 
ta, il consiglio, il consenso, 1’ uso, l’ imperio siano atti dell’ intelletto 
o della volontà (Q. 11-17), se le passioni dell’ anima, quali l’ amore, 
1 odio, la passione carnale, la gioia, il dolore, la tristezza, la speranza, 
la disperazione, il timore, l’ audacia, l’ ira, ecc., siano in sè buone o 
cattive e se accrescano o diminuiscano la bontà e la malizia dell’ atto 
umano (0. 22-48), se esistano e quali siano gli abiti buoni o le virtù 
e gli abiti cattivi o i vizi e quale influsso abbiano essi nell’ atto umano 
(Q. 49-70). Sono notissime, per parlarne, tra gli Scolastici, le que- 
stioni sulla libertà. 

Motivi tutti questi importantissimi, che, or l’ uno or l’ altro, atti- 
rano fortemente l’ attenzione dei contemporanei, e su cui perciò questi 
accentuano le loro indagini, sin da sembrare una scoperta la loro 
accentuazione o insistenza, ma anche così ovviamente e necessaria- 
mente connessi all’ atto umano che non potevano sfuggire agli anti- 
chi, giacchè anche allora, come adesso, l’ azione dell’ uomo veniva 
attuata in un modo concreto e circonstanziato. 

Un aiuto, se mai, potrà venirci più dalla scienza che, per esempio, 
studia con un’ induzione rigorosa e sperimentale quale influsso pos- 
sano avere sulla psiche e sulla morale dell’ uomo lo sviluppo soma- 
tico, i caratteri ereditari o congeniti, l’ azione delle glandole endo- 
crine, ecc. Ma 1’ accentuazione decisa e unilaterale di alcuni filosofi di 
oggi (che ancora a stento arrivano a porre il problema morale su di 
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un piano realistico), assumendo cioè un motivo piuttosto emotivo o 
irrazionale, o l’ accentuazione confusa, presso altri, di tutti i motivi, 
senza cercare di collocarli in un ordine gerarchico, senza tentare di 
determinare il posto e il valore di ognuno, non ci sembrano ancora 
molto convincenti, anche se hanno la loro parte di vero. 

« Quando aliqua plura ordinantur ad unum, oportet unum eorum 
esse regulans, sive regens, et alia regulata, sive recta»: « quando più 
cose sono ordinate a un fine è necessario che una di ‘esse sia rego- 
lante o reggente e le altre siano regolate o rette » osserva S. Tom- 
maso a proposito della ordinazione delle scienze (S. THomas, In Me- 
taph. Aristotelis Commentaria, Prooemium). A meno che non si voglia 
rinunziare a una tale indagine nel problema morale e mettere quindi 
in un modo confuso e inesplicabile la persona o la natura umana nella 
sua situazione concreta con le circostanze e gl’ istinti a fondamento 
di esso, è necessario applicare anche al caso nostro quella giusta uni- 
versale osservazione di S. Tommaso. 

Anche sotto questo aspetto, considerato cioè l’ atto umano non iso- 
lato dalle altre circostanze e dai fattori precedenti e concomitanti che 
l’ hanno condotto alla sua posizione (facendo cioè un taglio nella realtà 
e considerando un atto umano in sè solo, nel qual caso è evidente che 
la ragione è alla sua base perchè è essa a dare la forma e a specifi- 
care), ma considerato nel suo assieme, bisogna riconoscere tra tanti 
fattori la preminenza della ragione. A questo si arriva considerando 
la norma della, moralità. 

L'atto umano entra a far parte dell’ ordine morale precisamente 
per la sua conformità con la regola dei costumi. Questa regola, o 
norma di moralità, è d’ ordine razionale. Credo necessario spiegare 
brevemente la natura e il compito di questa norma di moralità per 
superare le istanze di Lazzarini, che torna a parlare di principi vuoti, 
euristici in morale, come in metafisica. 

La moralità è la forma per cui gli atti umani vengono resi e clas- 
sificati moralmente buoni o cattivi: essa consiste, dicono gli Scola- 
stici, nella relazione trascendentale, cioè nella conformità e difformità 
dell’ atto alla regola dei costumi. E’ la forma per cui l’ atto, che è 
indeterminato al bene e al male, vien costituito buono o cattivo in sede 
morale. Come la specificazione dell’ atto in genere, o secondo il suo 
essere naturale, si ha per.la relazione trascendentale dell’ atto all’ og- 
getto, così la specificazione dell’ atto morale si ha per la relazione tra- 
scendentale dell’ atto all’ oggetto morale, cioè ad un oggetto non nude 
sumpto, ma in quanto sottostà alla regola dei costumi. 
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Per l’ inserzione della norma di moralità nell’ atto umano mi rifac- 
cio ancora al pensiero di S. Tommaso (Summa Th., p. I-II, q. 94, 
a. 2, 3, 4; qg. 100, a. 1) e di D. Lottin (Intellectualisme de la morale 
Thomiste, 1. c.). 

La norma di moralità, dice D. Lottin, è per essenza un punto fisso 
di appoggio, una regola stabile che permette di giudicare in ultima 
analisi di tutta l’ attività umana (o. c. p. 419). Essa è per l’ azione ciò 
che i primi principi sono per la conoscenza: un criterio infallibile che 
garantisce la rettitudine di tutta la vita morale. E’ la ragione, non però 
la ragione discorsiva che è capace di errore, ma la ragione nei suoi 
primi principi morali, cioè la ragione naturale o la recta ratio. Un 
parallelo della ragione pratica con la ragione speculativa ci spiega la 
naturalezza dei primi principi morali (3). 

Nell’ ordine della ragione speculativa abbiamo l’ idea prima, la no- 

zione dell’ essere e i primi principi, il principio d’ identità e quello. di 
contraddizione, che enunciano le primitive leggi dell’ essere. Questi 
principi son detti naturali, nel senso che sono immediatamente cono- 
sciuti dal solo lume naturale della ragione, senza dover ricorrere a un 
termine medio per la loro comprensione. Questi principi sono anche 
il fondamento di ogni certezza: non si può dubitare di essi. Sono, in 
noi, come un abito naturale, di cui facciamo continuamente uso. 

Nell’ ordine della ragione pratica abbiamo la prima idea, la no- 
zione del bene, e i primi principi: Bonum est faciendum, malum est 
vitandum, che applicati al bene specificatamente umano e considerata 
l umana natura nelle sue relazioni più naturali e più immediate, pos- 
sono essere tradotti in formule più esplicite e più concrete; per es. : E° 


(3) «... praecepta legis naturae hoc modo quod omnia appetunt. Hoc est ergo primum 


se habent ad rationem practicam, sicut prin- 
cipia prima demontrationum se habent ad ra. 
tionem speculativam; utraque enim sunt 
quaedam principia per se nota... In his autem 
quae in apprehensione hominum cadunt, qui- 
dam ordo invenitur. Nam illud quod primo 
cadit in apprehensione, est ens, cuius intel 
lectus includitur in omnibus, quaecumque quis 
apprehendit. Et ideo primum principium in- 
demonstrabile est, quod non est simul ‘affir- 
mare et negare, quod fundatur supra ra- 
tionem entis et non entis; et super hoc 
principio omnia alia fundantur, ut dicit Phi- 
losophus. Sicut autem ens est primum quod 
cadit in apprehensione simpliciter, ita bo- 
num est primum quod cadit in apprehensione 
practicae rationis, quae ordinatur ad opus. 
Omne agens enim agit propter finem, qui 
habet rationem boni. Et ideo primum prin- 
cipium in ratione practica est quod fundatur 
supra rationem boni, quae est: Bonum est 


praeceptum legis quod bonum est. faciendum 


et prosequendum, et malum vitandum; et su- 
per hoc fundantur omnia alia praecepta legis 
naturae, ut scilicet omnia illa facienda vel 
vitanda pertineant ad praecepta legis natu- 
rae, quae est ratio practica naturaliter ap- 
prehendit esse bona humana ». S. TH., Sum- 
ma th., p. I II, q. 94, a. 2). 

« Moralia (praecepta) enim sunt de illis 
quae secundum se ad bonos mores pertinent, 
Cum autem humani mores dicantur in ordine 
ad rationem, quae est proprium principium 
humanorum actuum, illi mores dicuntur boni 
qui rationi congruunt; mali autem qui a ra- 
tione discordant. Sicut autem omne iudicium 
rationis speculativae procedit a naturali co- 
gnitione primorum principiorum; ita etiam 
omne iudicium rationis practicae procedit ex 
quibusnam principiis naturaliter cognitis » (S. 
TH. Summa th., p. I Il; q. 100, avi). 

» 
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conforme all’ ordine morale vivere secondo la natura ragionevole e 
sociale; è necessario regolare le passioni, essere riconoscenti a chi ci 
ha beneficato, onorare il Creatore, rispettare i diritti altrui, praticare 
la giustizia, ecc. Questi principi, come i principi della ragione, sono 
il fondamento di ogni rettitudine dei costumi, sono norma sicura che 
permette di giudicare infallibilmente della moralità degli atti. 

Non sono quindi da confondersi i primi principi dell’ ordine morale 
o della ragione pratica con i primi principi dell’ ordine conoscitivo 0 
ontologico o della ragione speculativa, pure essendo gli uni e gli 
altri principi di ragione. Tant’ è vero che essi richiedono abiti natu- 
rali diversi gli uni l’ intellectus principiorum, gli altri la synderesis, 
e hanno compiti diversi: mentre i principi dell’ ordine conoscitivo indi- 
cano le leggi generali, le forme comuni della conoscenza, che dirige- 
ranno la ricerca scientifica, i principi dell’ ordine morale ci dicono i 
fini generali o i beni comuni del nostro volere, che determineranno 
l’ opera delle virtù. 

Inoltre i principi dell’ ordine morale o della ragione pratica non 
si esauriscono in una pura conoscenza, ma hanno una vera e propria 
propensione all’ agire, un positivo influsso o una certa causalità nel- 
I ordine dell’ azione. Per cui gli Scolastici parlando della sinderesi 
giustamente dicevano che essa si preoccupa di raggiungere il bene e 
mormora e sente disagio per il male. 

Si spiega così anche come la ragione naturale possa dirsi legge na- 
turale, giacchè una legge naturale di un essere si ha quando la sua 
inclinazione fondamentale a realizzare il suo fine naturale è deter- 
minato dalla forma stessa di quest’ essere. Ora la ragione è la forma 
dell’ attività umana. La ragione o legge naturale è quindi principio 
d’ ordine, norma regolatrice dell’ attività umana, e, in quanto legge, 
anche principio di obbligazione e fonte di dovere. 

Questa ragione o legge naturale, norma di moralità e fonte di ob- 
bligatorietà, non è però chiusa e limitata in se stessa, ma ontologica- 
mente suppone una legge eterna o divina di cui è partecipazione, e si 
estende poi a precessi che non sono immediatamente e intuitivamente 
conosciuti dalla ragione. Non è una ragione o legge umana autonoma, 
assoluta, ma suppone soggettivamente nell’ uomo la conoscenza im- 
piicita di Dio, pena la sua inanità o distruzione. 

Si è discusso molto tra i filosofi e i teologi dei secoli passati sulla 
possibilità del peccato filosofico, di un peccato cioè che sarebbe sol- 
tanto contro la ragione o legge naturale e non contro la legge eterna 
o divina; come si discute ancora ai nostri tempi se l’ obbligazione mo- 
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rale possa esistere senza la conoscenza di Dio (4). Si è giunti sempre 
alla conclusione dell’ impossibilità del peccato filosofico e dell’ impos- 
sibilità dell’ obbligazione morale senza la conoscenza implicita di Dio e 
dei suoi principali attributi. Non già nel senso che si richieda un espli- 
cito precetto divino o una religione rivelata positiva per fondare I° ob- 
bligazione morale, ma nel senso che questa obbligazione esiga l’ esi- 
stenza e la conoscenza di un Essere assoluto, di un Dio. Come in 
Teologia, una Teologia morale non avrebbe significato e non impor- 
terebbe l’ obbligatorietà senza una Teologia dogmatica che ci porti 
alla conoscenza dell’ esistenza e delle perfezioni di Dio, così, volendo 
restare in un campo naturale e filosofico, com’ è d’ intesa fin dall’ ini- 
zio, l'etica suppone la metafisica, e, precisamente, la metafisica spe- 
ciale che prova l’ esistenza e le RA di Dio. 

E vero però che le direttive fondamentali della legge naturale sono 
troppo generali per essere immediatamente pratiche. Ma, pur essendo 
i fini dell’ uomo così generali e determinati dalla natura, la scelta dei 
mezzi lascia un campo immenso all’ attività personale : 1’ uomo si può 
orientare verso questo o quel bene particolare per realizzare i fini 
generali. Entreranno inoltre le leggi dedotte dalla legge naturale, le 
leggi positive, a specificare e determinare maggiormente i primi prin- 
cipi morali. 

«Ma siamo sempre nell’ astratto, alle forme senza contenuto », 
insisteranno gli oppositori. Noi rispondiamo che sarà compito ancora 
della ragione applicare i principi generali e dedotti ai casi particolari, 
ai vari individui, alle circostanze, ecc. 

Dobbiamo però riconoscere che quest’ ultimo punto non è facile a 
spiegarsi, ed è un punto in cui, credo, possano individuarsi e conte- 
nersi le vere divergenze sorte tra noi, e giustificarsi un po’ tutti, in” 
quanto alcuni, guardando il problema morale dal punto di vista del 
peccato, del male, della trasgressione della legge che si fa pur cono- 
scendo che è trasgressione, accentuano le esigenze o istanze delle sin- 
gole esistenze o persone e circostanze, e iniziano il discorso morale 
dalla situazione concreta del singolo individuo; altri invece facilmente 
le trascurano e presuppongono un piano morale già costituito a cui 
gli individui devono adeguarsi. Per noi la soluzione è data dalla co- 
scienza, che non è precisamente la recta ratio o norma di moralità, 


(4) MARTINEAU C., L’ obbligation morale in «Acta Pont. Acad. Rom. S. Th, Aq. et 


dpeut-elle exister sans la connaissance de Dieu? Rel. Cathol .», a. 1936. Si. veda anche: S. 
in « Rev. Apolog. », a. 1935, PP. 257-276; 401- THom., Sum. th., p. I-II, q. 93, a. 2: Utrum 
425; a. 1936, pp. 129-148; 257-279; DHANIS lex aeterna sit omnibus nota; a. 3: Utrum 


E., De natura religiosa obbligationis moralis, omnis lex a lege aeterna derivetur. 
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di cui s' è parlato sopra, ma è una ragione applicata, per così dire, 
che considera non soltanto la forma, ma anche il contenuto con tutte 
le circostanze in cui l’ atto viene a trovarsi. Bisogna però stare attenti 
a non confondere la questione del soggetto della moralità con fa que- 
stione del fondamento. La morale è già metafisicamente fondata da 
quanto abbiamo già detto. 

Bisogna anche stare attenti a non considerare il problema morale 
come un problema esclusivo del male. Tanta parte, la maggior parte, 
dell’ attività umana è buona, è virtuosa, è diretta evidentemente dalla 
ragione. E questa una esperienza, direi, quasi continua. Se alcuni 
trovano, ora, nell’ uomo delle esigenze non buone che assumono ca- 
rattere quasi universale, dobbiamo ricordare che la posizione dell’ uo- 
mo è in uno stato di decadenza. Non quindi tutto quello che sembra 
conveniente o disconveniente alla parte sensitiva o corporale dell’ uo- 
mo è sempre un bene o un male per la vera natura dell’ uomo. 

Se si scruta la cosa ben a fondo, non solo sotto l’aspetto di bene, 
ma anche sotto quello di male, ricadiamo direttamente o per riflesso 
nel problema della ragione. A comprendere ciò ci aiutano due articoli 
chiarissimi e logicissimi di S. Tommaso: « Se tutti gli atti virtuosi 
siano di legge di natura » (5), e « Se il vizio sia contro natura » (6), in 
cui appare come la virtù è secondo la natura umana perchè è secondo 
la ragione, e il vizio è contro l’ umana natura perchè è contrario alla 
ragione. 

Un ultimo accenno ci resta da fare alle relazioni che può avere 
questa rivalutazione della ragione nel problema morale con altre eti- 
che razionalistiche o con altri intellettualismi etici. 

Con la morale di Socrate essa ha in comune quella parte di bene 
che c’ è nel sistema socratico. Bisogna riconoscere che in questo siste- 


(5) S. THomas, Sum. theol., p. I II, q. 94, 
a. 3: « Si igitur loquamur de actibus vir-, 
tutum inquantum sunt virtuosi, sic omnes 
actus virtuosi pertinent ad legem naturae. 
Dictum est enim quod ad legem naturae 
pertinet omne illud ad quod homo in- 
clinatur secundum suam naturam. Inclina 
tur autem unumquodque naturaliter ad ope- 
rationem sibi convenientem secundum suam 
formam, sicut ignis ad calefaciendum. Unde 
cum anima rationalis sit propria forma ho- 
minis, maturalis inclinatio inest cuilibet ho- 
mini ad hoc quod agat secundum rationem; 
et hoc est agere secundum virtutem. Unde 
secundum hoc omnes actus virtutum sunt de 
lese naturali; dictat enim hoc naturaliter 
unicuique propria ratio ut virtuose agat ». 

(6) Ip.; Ibid., q. 71, a..2: «... vitium. vir- 


tuti contrariatur. Virtus autem uniuscuisque 
rei consistit in hoc quod sit bene disposita 
secundum convenientiam suae naturae... Sed 
considerandum est quod natura uniuscuiusque 
rei potissime est forma secundum quam res 
speciem sortitur, Homo autem in specie sor- 
titur per animam rationalem. Et ideo id 
quod est contra ordinem rationis, proprie est 
contra naturam hominis, in quantum est ho- 
mo. « Bonum autem hominis est secundum 
rationem esse, et malum hominis est praeter 
rationem esse » ut Dionysius dicit. Unde vir- 
tus humana, quae hominem facit bonum, 
et opus ipsius bonum reddit, intantum est 
secundum naturam hominis, inquantum con- 
venit rationi; vitium autem intantum est 
contra naturam hominis, ingquantum est con- 
tra ordinem rationis ». 
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ma si trova un importantissimo elemento di verità : molte manchevo- 
lezze, molte vittorie degli istinti bestiali dell’ uomo, molte lotte tra 
principi o precetti e vita pratica, molte incoerenze, molte noie e ango- 
scie dell’ esistenza umana, sono dovute in gran parte all’ ignoranza 
o non perfetta e certa conoscenza della natura vera dell’ uomo e dei 
suoi fini e ideali e dei suoi doveri, alla confusione di concetti e prin- 
cipi, alla svalutazione quindi di ciò che avrebbe vero o maggior valore 
nella vita umana. Ma si distacca nettamente in quanto non accetta, 
anzi combatte, tutta 1’ esagerazione di quell’ eccessivo intellettuali 
smo che, con la identificazione o coincidenza tra vero e bene, tra male 
e ignoranza, tra teoria e pratica, vuol ridurre la virtù a scienza e 
l’azione della volontà a quella dell’ intelletto e le funzioni psichiche 
a sole operazioni conoscitive. L’ intellettualismo aristotelico-tomistico 
non sacrifica alla ragione la volontà, nè la libertà, nè alcuno degli 
altri motivi psichici o vitali che entrano a far parte dell’ atto umano: 
si ferma bensì ad affermare che la morale dev’ essere secondo ragione, 
se vuol essere vera e giustificata. 

Con la morale di Kant è evidente il contrasto. È vero che in en- 
trambe, nella morale kantiana e in quella aristotelico-tomistica, si dà 
valore alla ragione e alla ragione pratica, nella direzione dell’ azione 
umana. Ma la concezione è totalmente diversa. Nel sistema di Kant 
l’ Etica è a fondamento della Metafisica, la forma universale dell’ ob- 
bligazione nella ragion pratica è totalmente dovuta al soggetto, come 
le forme a priori nella ragion pura: abbiamo quindi una morale auto- 
noma e soggettiva, non un oggettivismo morale che supponga Dio o 
una legge eterna. Costruzione filosofica capovolta questa, e perciò 
totalmente opposta alla nostra. 

Con Hegel e gli idealisti non c’ è molto qui da dire o da sofisti- 
care, perchè essi sopprimono di fatto alla radice una morale che tenga 
veramente conto dell’ azione e del valore della volontà e della libertà 
e del concreto, anche se a parole se ne parla talvolta. Comunque tra 
morale aristotelico-tomistica e morale idealistica valgono a fortiori 
le ragioni notate nel contrasto con la morale kantiana. 

Per gli altri credo che valga e sia sufficiente quanto ho già detto. 
Riconosco e ripeto che il problema della fondazione e giustificazione 
morale è molto complesso. Ritengo che nè la sola ragione, nè la sola 
volontà o libertà, ecc., costituiscano 1’ essenza della morale, nè la me- 
tafisica e la gnoseologia siano da confondersi con la morale, anche se 
ad essa necessariamente presupposte, come ad ogni sapere scientifico 
e ad ogni attività umana. Studiato però in rapporto alla ragione, 
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penso che il problema possa e debba essere fondato e giustificato an- 
cora con la ragione e con le ragioni tomistiche e non precisamente 
con la persona o con altri motivi. E questo lo dico non per partito 
preso o per difendere una comoda posizione tradizionale o per rican- 
tare un facile motivo del chorus thomisticus che non osa e non sa but- 
tarsi sulla realtà caotica e concreta dell’ esistente, o perchè non senta 
il valore degli altri motivi (mi sono applicato recentemente, in questi 
due ultimi anni, a studi di psicanalisi e di fisiologia e mi sono con- 
vinto che in queste scienze vi sono elementi che non possono più 
essere trascurati nell’ affrontare il problema morale), o perchè non 
comprenda l’ impeto o non riconosca la zona dell’ irrazionale di cui 
ci ha parlato De Raeymaeker o il contrasto e la lotta tra astratto e 
concreto del De Corte o il rimorso del male e 1’ obbligatorietà inte- 
riore di Lazzarini; ma perchè sento che se abbandoniamo la ragione 
in questo problema di fondazione e di giustificazione morale, spostan- 
doci in un campo volontaristico o istintivo o vitale in un senso emo- 
tivo o personale, rischiamo di cadere in un naturalismo oscuro, fatale, 
deterministico, molto più deteriore e pericoloso di quello che ci si 
vorrebbe addebitare. 

P. BenEDETTO D’ AMORE O. P. 


IL CONCETTO DEECASREDAGO Gdo 
ALLA LUCE DELL’ARISTOTELISMO TOMISTICO 


SummariIuM. — In hoc articolo A. rectam Paedagogiae definitionem investigare 
intendit, et quidem iuxta principia methodumque aristotelico - thomisticam. 
Quae autem venatio definitionis dupliciter attendi potest: 1° obiective, et 2° 
subiective. Obiective, quidem, et nominaliter sive etymologice (secundum id a 
quo imponitur nomen) sive vulgariter (secundum id ad quod impositum est no- 
men). Obiective, vero, et realiter, attenditur processus secundum investigatio- 
nem quatuor causarum, incipiendo ab illa finali - uti a causa causarum - ad 
efficientem, materialem et formalem. Subiective, insuper, ratione habitus : an, 
scilicet, sit scientia vel ars; ad cuius intelligentiam moventur quaedam dubia, 
quae, duce Aquinate et lumine analogie, explanantur. Colligitur demum defi- 
nitio tum integralis, omnia elementa obiective et subiective in unum recolli- 
gendo, tum definitio essentialis per quasi-genus proximum et differentiam eius 
specificam. 


Per poco che si prenda contatto con l’ampia produzione di opere 
e di articoli riguardanti la Pedagogia, saltano all’ occhio non solo la 
conquistante attualità dei problemi cui essa dà origine, ma altresì e 
soprattutto, la viva passione e il tormento dei suoi cultori nello sforzo 
di stabilirne il concetto e di determinarne la funzione e il posto nel 
campo del sapere. 

Quanto sia stato fatto in Italia, specialmente da un quarto di se- 
colo in qua, e quanto soprattutto ferva oggi l’ attività d’ illustri e 
benemeriti pedagogisti italiani, è cosa troppo nota per insistervi. 

Per conto mio, confesso che sono stato uno spettatore o, se vo- 
lete, un osservatore del movimento e dello sviluppo pedagogico; e se 
ora, da spettatore, passo in funzione di attore, lo fo non perchè mi 
senta pedagogista di professione, ma in qualità di semplice cultore 
dell’ aristotelismo tomistico, con l’ intento, sia pur modesto, di ten- 
tare qualche precisazione intorno al concetto aristotelico-tomistico 
della pedagogia (1). 


* * 


In ogni questione di una certa importanza, specie poi se fonda- 
mentale relativamente al campo del sapere, è indispensabile fissare il 
punto di partenza: lo stabilimento, cioè, del concetto, ossia, della 


(1) In un prossimo articolo vedremo qual’ è —sganicità del sapere ». 
« Il posto che compete alla pedagogia nell’or- 
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definizione. Ma poichè l’ impresa non è così facile — chè anzi e più 
difficile costruire una buona definizione che, una volta stabilita, dimo- 
strarne le proprietà (2) e risolvere una qualsiasi questione inerente a 
quella — non ci resta, da fedeli peripatetici, che rifarci all’ insegna- 
mento dei Massimi della nostra tradizione filosofica. 

Secondo lo Stagirita e l’Aquinate, le definizioni non nascono come 
i funghi, quasi per generazione spontanea, o come la sapiente Mi- 
nerva dal cervello dell’ imperturbabile Giove; ma vanno accurata- 
mente elaborate, come fa il cacciatore in cerca della preda: onde la 
denominazione aristotelica della « venatio definitionis » (3). 

L’ avvio alla ricerca del concetto definitorio lo dà sia l’etimologia 
del nome, sia l’ uso della parola stessa; dalla nozione volgare che ne 
risulta si passa, in un secondo momento, all’indagine della nozione 
reale, di valore, attraverso quel procedimento razionale, prettamente 
scientifico e filosofico che consiste nella ricerca e nell’ assegnamento 
delle quattro cause; le quali appunto esprimeranno quegli elementi 
che, una volta scoperti e raccolti in sintesi concettuale costituiranno 
la definizione integrale; se, invece, verrà espressa nei termini del ge- 
nere prossimo (quasi materia) e della differenza specifica (elemento 
o causa formale) si avrà la definizione essenziale. 

Quanto alla prima fase dell’indagine, ecco come si esprime l’ Aqui- 
nate: « Altro è I’ etimologia del nome, altro è il significato di esso. 
L’ etimologia, infatti, rispecchia il punto originario da cui vien preso 
il nome (id a quo imponitur nomen), mentre il suo significato riguarda 
la realtà che con esso si vuole esprimere (id a quod imponitur no- 
men) » (4). Riguardo poi alla seconda fase del processo — quella stret- 
tamente razionale, filosofica della ricerca della definizione reale, per es., 
di una scienza — tale momento è essenzialmente investigativo delle 
cause. E poichè le cause esplicative della realtà sono quattro, delle 
quali due — l’ efficiente e la finale — si riferiscono alla ragion d’ essere 
‘estrinseca, in quanto esterne alla costituzione del reale; mentre le 
altre due — la materiale e la formale — si rapportano al modo di 
‘essere intrinseco del reale, quali elementi costitutivi di esso, è chiaro 


(4) S. THom., Sum. Theol., II II, q. 93, a. 


(2) « Oportet cauti esse in definitionibus 
Tadino IM TEN LDId, Igo ig, nata 


admittendis, et haec est ratio quare non semel 
Aristoteles docuit plus laboris requiri, utpote 2-01); (eta. 3, c.; ITEM, De Pot. q. 9, a. 3: 
difficilius, bonam invenire definitionem, quam, ad r.um, et alibi. « Aliud est  etymologia 
ex inventa, proprias passiones demonstrare ».  nominis, et aliud significatio nominis. Ety- 


Cfr. P. Ramirez: De Analogia secundum doc- 
trinam Aristotelico-thomisticam, 1922, p. 19. 

(3) Arisr., I. II Post., c. XIII; 21 - 22. 
S. THom., Ibid., lect 16 


mologia enim attenditur seundum îd a quo 
imponitur nomen ad significandum; nominis 
vero significatio (usus) attenditur secundum 
id ad quod significandum nomen imponitur ». 
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che il processo investigativo con cui si vuole razionalizzare una defi- 
nizione — un vero concetto, e non già una immagine — non può che 
riflettere lo stabilimento delle quattro cause, a cominciare dalla finale 
che è la « causa causarum », la quale muove tutte le altre, 1’ efficiente 
prima, per poi passare a quelle correlative intrinseche, formale e ma- 
teriale: il fine muove l’ agente, l’ agente realizza il fine, la materia 
appetisce la forma, la forma attua la materia. 

Che questo sia il genuino pensiero aristotelico-tomistico, risulta 
dai commenti dell’ Aquinate allo Stagirita : « Bisogna sapere — scrive 
l’Angelico — che di una stessa realtà si possono dare diverse defini- 
zioni, a seconda delle diverse cause. Le quali, peraltro, dicono ordine 
tra di loro: dall’ una si prende la ragion d’ essere dell’ altra. Infatti, 
dalla forma si prende la ragion d’ essere della materia: vale a dire, 
tale dev’ essere la materia quale è postulata dalla forma. L’ effi- 
ciente fonda la ragion d’ essere della forma, cioè a dire, perchè l’a- 
gente attui una realtà simile a sè, bisogna che al modo di essere del- 
l’ agente risponda il modo d’ essere della forma, conseguenza dell’ at- 
tività dell’ agente. Il fine, poi, spiega la ragion d’ essere dell’ agente : 
giacchè ogni agente agisce in funzione di un fine. Occorre, dunque, 
che la definizione, che si desume dal fine, sia la ragione prima, la causa 
probativa delle altre definizioni, ricavate dalle altre cause » (5). Pe- 
raltro «la definizione perfetta è quella che racchiude in sè tutte le 
quattro cause: sed perfecta definitio ommes causas complectitur » (6). 

Richiamato alla mente il processo investigativo, o inventivo, della 
definizione, proviamoci ad applicarlo in funzione del concetto filoso- 
fico scientifico razionale della Pedagogia. 

Etimologicamente la parola « Pedagogia », classicamente ellenica, 
si compone di più elementi: paidòs (da maîs = fanciullo) e il verbo 
«ago » (dY0) che significa « conduco », cui però si aggiunge la deter- 
minazione o suffisso « ia », che sostantivizza il tutto, dando valore alla 
parola « pedagogia » che significa conduzione del fanciullo. Oppure, 
in modo ancora più semplice, possiamo dire che l’ origine filologica 
(id a quo imponitur nomen), sia in astratto « pedagogia » sia in con- 
creto « pedagogo » significa dyoyia e mardîég = educazione del fan- 
ciullo, come @ywy6s e rardés = educatore del fanciullo. 


(5) S. THom., In II Phys. lect. 9 n. 3,6; tota demonstratio, ita definitio colligens fi- 


I Posr. c. VIII; Ibid. lect. 16, n. 5; ITeM, nem, formam et materiam comprehendit to- 
In II Post. Ject. 8, n. 3; e In II Phys. lect. tum processum generationis naturalis ». 
15, n. 6; « Sicut definitio, quae colligit in se (6) S. THom., In II Phys. lect. 5. 


principium demonstrationis et conclusiones est 
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Non altra è l’interpretazione comune del concetto di Pedagogia 
nella storia del pensiero. Infatti sia che si percorra la storia del mondo 
greco-romano, specie da Socrate a Platone, ad Aristotele; da Epit- 
teto a Seneca, a Cicerone; sia che si indaghi la concezione del mondo 
cristiano, Apostolico e Patristico, da Paolo a Clemente Alessandrino, 
ad Agostino; sia che, s’ interroghi la Scolastica del medio evo fino 
a Tommaso et ultra; sia che si passi in rassegna il pensiero del Rina- 
scimento fino all’ Illuminismo, fino a Rousseau, a Kant, a Herbart, 
a Rosmini, fino ai giorni nostri — nonostante la diversità dei sistemi, 
e la divergenza delle valutazioni in materia pedagogica — sempre, 
dall’ età antica alla medioevale, alla moderna, alla contemporanea, 
la pedagogia s’ informa all’ idea o al valore educativo. 

Raggiunta la nozione usuale della Pedagogia, come forma educa- 
tiva, passiamo all’ indagine del suo concetto reale, scientifico, filoso- 
fico, attraverso, cioè, la ricerca e la determinazione delle quattro 
cause, e innanzi tutto di quella finale che, come si è detto, è la « causa 
causarum » che giustifica e razionalizza tutte le altre allo stesso modo 
— secondo l’ esempio di Aristotele e di S. Tommaso — che dal con- 
cetto del fine, nella costruzione di una casa, si può a priori deter- 
minare la materia occorrente e la forma che le si vuol dare, nonchè 
la scienza dell’ artefice come causa effettiva dell’ edificio costruendo. 

Frattanto, occorre notare che altro è il fine dell’ opera in sè, 
come ad es. il fine dell’ elemosina in sè è quello di venire in aiuto 
all’ indigente, e altro è il fine dell’ operante, dell’ agente, cioè, di colui 
che fa l’ elemosina; fine che può essere tutt’ altro da quello dell’ ele- 
mosina, di aiutare il bisognoso. Ecco allora il primo interrogativo: 
qual’ è il fine — non già del pedagogo — ma della pedagogia? La no- 
zione volgare, già ce lo ha fatto intravedere, quando ha legato in- 
dissolubilmente alla pedagogia la funzione educatrice; e poichè il 
verbo educere viene etimologicamente da e-ducere: e = ex, da; e 
ducere = trarre fuori, cavar fuori, sottintendendo e involgendo, nella 
sua virtualità, tutto un processo, possiamo dire che tale divenire si 
esprime ancora meglio col termine « educazione » derivato dal verbo 
educare (e = ex, da; ducere = cavar fuori; e actio = azione) signifi- 
cando, per l’ appunto, l’ atto con cui si realizza, si attua in un sog- 
getto (l’educando) una forma, una perfezione che era in quello in 
uno stato latente, potenziale. 

Siccome, peraltro, la pedagogia, colta alla luce del processo edu- 
cativo, si riferisce essenzialmente all’ adolescente — come si è visto 
sopra — è chiaro che il fine di essa è, non già l’ educazione « sic et 
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simpliciter » quasi in un senso vago e confuso, ma nel significato 
preciso di formazione della personalità umana, in quanto umano-cri- 
stiana, vale a dire, non già dal punto di vista metafisico, o puramente 
teoretico, ma dal punto di vista essenzialmente pratico, morale, deve, 
quindi, formare l’ uomo onesto, il galantuomo, come individuo, come 
cittadino, come cristiano. In’altri termini, la finalità pedagogica ha 
due aspetti l’ uno all’altro subordinato: a) come concezione uma- 
na dell'educazione ha per suo fine (finis operis) proprio, imme- 
diato, specifico, la formazione della personalità dell’ educando, 
sia in funzione dell’ armonia interiore dell’individuo in se stesso, 
sia in funzione dei suoi rapporti con la società; d) come conce- 
zione educativa, non solo umana, ma cristiana ha per suo fine supe- 
riore, trascendente, ultimo, la formazione della personalità nei suoi 
rapporti con Dio. E ciò non già nel senso che ci debbano essere due 
tappe nel processo educativo, una prima e una dopo, ma organica- 
mente e contemporaneamente « per modum unius ». 

Che Dio debba essere l’ ultimo fine della pedagogia cristiana, ap- 
pare dal fatto, che Dio è il movente assolutamente primo, sia del- 
l’ intelletto che della volontà, in ogni loro attività: « Inclinare autem 
voluntatem in bonum universale est primi moventis cui proportionatur 
ultimus finis » (I q. 105, a. 4), e ciò perchè l’ « ordo agentium debet 
correspondere ordini finium » '(I II q. 109, a. 6). Quando allora si 
dice che, secondo S. Tommaso, l’ educazione va fino allo « statum 
perfectum hominis », ciò va inteso nel senso che il magistero ha un 
limite: come, cioè, i figli, divenuti maggiorenni, escono di tutela, 
così terminati gli studi, si esce di tutela riguardo al maestro; il che 
non vuol significare che per l’ uomo debba cessare lo sviluppo edu- 
cativo il quale, invece, deve informare tutta la vita, fino all’ ultim’ ora, 
perchè col chiudersi di questa, si attua l’ ultimo fine (in Dio), il co- 
ronamento di tutta l’ educazione della vita umana, cristiana. 

Stabilito il fine della pedagogia, il secondo interrogativo verte in- 
torno all’ agente, ossia alla causa effettiva, essendo codesti due con- 
cetti di fine e di agente essenzialmente correlativi: « Ex fine — scrive 
l’Aquinate — sumitur ratio efficientis: nam omne agens agit propter 
finem » (7). 

Il fine, infatti, considerato in se stesso e in astratto, non sarebbe 
una causa reale, e, meno ancora, la «causa causarum » se non mo- 
vesse l’ agente all’ azione, ossia all’ attuazione del fine stesso. 


(7) S. Tuom., In I Post., lect. 16, n. IS 


Physic., lect. un 16. 
Item, In II Post., lect. 8, n. 3, et In II Y:STGA MECLI 5, VII 
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In che modo, domando, la pedagogia può effettuare la realizza- 
zione del fine sopra detto? Chi sarà l’ agente, il realizzatore della per- 
sonalità umana nel fanciullo ? Di fronte a codesto interrogativo, l’ Aqui- 
nate ci tiene, innanzi tutto, a sottolineare che nel magistero concor- 
rono diverse cause efficienti secondo un ordine di subordinazione. 
Altra è la causa principale, altra la causa secondaria; quanto alla 
principale, l’Angelico dà rilievo alla causalità divina — a Dio — come 
causa principalissima, esterna, trascendente, ma interiormente ope- 
rante, sia perchè è Lui che creando infonde l’ intelletto agente in 
virtù della cui luce «statim ad occursum rei sensatae » all’ incontro, 
cioè, con realtà offerta dai sensi, subitamente, spontaneamente, co- 
glie la nozione dell’ essere, delle prime nozioni, nonchè la formazione 
immediata di quei primi principi nella cui virtualità si contiene tutto il 
sapere (8); sia in quanto che Dio muove e l’ intelletto e la volontà 
in ciascuno dei loro atti (9). 

La causa, invece, effettiva principale, ma intrinseca, del processo 
costruttivo educativo, è 1 addiscente medesimo. L’ Angelico, dopo 
aver messo in rilievo che la scienza nel discepolo non si trova in uno 
stato di pura potenza, o di pura passività, ma in uno stato di po- 
tenza attiva, consistente nella conoscenza in atto delle prime nozioni 
e dei primi principî, e nella luce dell’ intelletto agente che è sempre 
in atto, e per ciò stesso pronto a promuovere l’ attuazione del cono- 
scere, dichiara espressamente che «come la natura inferma, dal di 
dentro, è la causa principale della propria sanazione, o guarigione, così 
interiormente il lume dell’intelletto agente è la causa principale della 
scienza » (10); mentre il maestro, come il medico relativamente alla na- 
tura, essendo un mero principio estrinseco, non opera in qualità di 
agente principale, ma quale coadiutore dell’ agente principale che è 
precisamente il principio interiore, ossia l’intelletto dell’addiscente (11). 

Giunti a questo punto, giustamente ci vien fatto di chiederci: 


(9) S. THom., Sum Theol. 1, q. 105, a. 3: 


(8) S. TuHom., De Verit. q. XI, a. 1. c. 
Utrum Deus immediate moveat  intellectum 


« Hujusmodi autem lumem quo  principia 


hujusmodi sunt nobis nota, est nobis a Deo 
inditum, quasi quaedam similitudo increatae 
veritatis in nobis resultantis. Unde, cum 
omnis doctrina humana efficaciam habere non 
possit nisi ex virtute illius luminis, constat 
quod solus Deus est qui interius et principali- 
ter docet, sicut natura interius etiam princi- 
paliter sanat: nihilominus tamen et sanare et 
docere proprie dicitur modo praedicto ». 

IreM, Ibid., a. 3; c.: « quantum igitur ad 
utrumque, Deus hominis scientiae causa est 
exellentissimo modo etc. ». 


creatum; a. 4: Utrum Deus possit movere 
voluntatem creatam; a. 5: Utrum Deus ope- 
retur in omni operante. 

(10) S. THom., Sum. Theol. I, q. 117, a. 
i, ad 1: « Sicut natura interius est princi- 
palis causa sanationis, ita et interius lumen 
intellectus est principalis causa scientiae ». 

(11) S. THom., Sum. Theol., I, q. 117, a. 
1, c.: « Secundo attendendum est quod prin- 
cipium exstetius (magister), non operatur ut 
principale agens, sed ut coadiuvans agens 
principale, quod est principium interius ». 


come concepire l’ azione del maestro sull’ animo del discepolo? Per 


S. Tommaso, l’ essenza del magistero sta nei rapporti funzionali che 
intercorrono tra il maestro e il discepolo: a) Mentre il maestro è in 
possesso della scienza in atto, il discepolo si trova in uno stato es- 
senzialmente in potenza riguardo al sapere, benchè tale potenza non 
sia meramente passiva, ma attivamente predisposta in forza della luce 
intellettuale (12). 6) L’ uno, il docente, è in funzione dell’ altro, 1’ ad- 
discente, come l’ atto alla potenza, il perfettivo al perfettibile: 1’ ad- 
discente, infatti, prima di venire in possesso della sua formazione 
scientifico-educativa, « ha bisogno di un motore, di un agente che 
attraverso la dottrina (il magistero) gli faciliti il possesso del sapere 
in atto; in tal modo il maestro eccita l’ intelletto dell’ alunno perchè 
apprenda quelle verità che gli insegna » (13). 

Ora, la funzione essenziale del maestro come tale, si esplica — 
secondo l’Angelico — in due maniere : « 1°), in un modo, direi, ogget- 
tivo, sia a) proponendo alla mente del discepolo verità o enunziati 
meno universali, che il discepolo alla luce dei primi principî già in 
suo possesso, può facilmente apprendere; sia d) servendosi delle risorse 
della metodologia e dei vari mezzi della dialettica, ricorrendo ad 
esempi di ordine sensibile e simili, in forza dei quali I’ addiscente vien 
condotto, quasi per mano, al conoscimento di verità ignote. 2°), in un 
modo quasi subbiettivo; confortanto l’ intelletto dell’ addiscente col 
proporgli dinanzi alla mente l’ organizzazione dei principî in ordine 
alle conclusioni, cui non tanto facilmente perverrebbe lasciato a se 
stesso, non essendo ancora abbastanza formata la sua virtù o facoltà 
raziocinativa » (14). |’ 

Pervenuti alla conoscenza della causa effettiva, sia principale tra- 
scendente, sia principale intrinseca, sia secondaria ed estrinseca del 


(12) S. THom., De Veriît. q. 11, a. 1. c.: praecognitis in cognitionem ignotorum du- 


« Scientia ergo praeexistit in addiscente in 
potentia non pure passiva, sed activa; alias 
homo non posset per seipsum acquirere scien- 
Uuam ». 

(13)fS.Taom.,, De lVentig. tinta, ale 
« Unde (discipulus) ad hujusmodi cognoscen- 
da, antequam habitum habeat, non solum 
est in potentia accidentali, sed etiam in po- 
tentia essentiali: indiget enim motore, qui 
reducat eum in actum per doctrinam, ut di- 
citur in VIII Physic. 1. 32, quo non indiget 
ille qui (magister) habitualiter jam aliquid 
novit. Doctor ergo excitat intellectum ad 
sciendum illa quae docet, sicut motor essen- 
tialis educens de potentia in actum ». 

(14) S. THom., Sum. Theol. I, q. 117, a. 
I, c.: « Ducit autem magister discipulum ex 


pliciter: Primo, quidem, proponendo ei ali- 
qua auxilia vel instrumenta quibus intellectus 
ejus utatur ad scientiam acquirendam; puta 
cum proponit ei aliquas propositiones minus 
universales, quas tamen ex praecognitis di- 
scipulus dijudicare potest; vel cum proponit 
ei aliqua sensibilia exempla, vel similia vel 
opposita, vel aliqua hujusmodi, ex quibus 
intellectus addiscentis manuducitur in cogni- 
tionem veritatis ignotae. Alio modo cum con- 
fortat intelleectum addiscentis... in quantum 
proponit discipulo ordinem principiorum ad 
conclusiones, qui forte per seipsum non ha- 
beret tantam virtutem collativam, ut ex prin- 
cipiis posset conclusiones deducere ». ITEM, 
Deer sg Metti 
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| processo educativo, non resta che indagare gli elementi instrinseci 
costitutivi della pedagogia, vale a dire, la materia e la forma. « E 
poichè la forma è la ragion d’.essere della materia, nel senso che 
tale dev’ essere la materia quale è richiesta dalla forma, e che l’ agente 
è la ragion d'essere dell’attuazione della forma » (15), sorgono spon- 
tanei il terzo e il quarto interrogativo: qual’ è la causa formale del 
sapere pedagogico? quale n’ è la materia? L’Aquinate conviene con 
Aristotele nell’ affermare che spesso il fine e la forma coincidono in 
una medesima realtà, specie nei processi della natura, del sapere pra- 
tico, nonchè dell’ arte (16). 

Come peraltro si dirà più in là, il processo pedagogico ha qualche 
cosa di analogo col processo della generazione e dell’ arte: il fine 
(finis operis), cioè a dire, la formazione della personalità umana cul- 
turalmente e moralmente intesa coincide perfettamente con la forma: 
tale fine nell’ ordine dell’ intenzione, diventa ed è 1’ elemento formale 
nell’ ordine dell’ esecuzione o di attuazione. 

Quanto poi alla materia, ecco come si esprime il Doctor Com- 
inunis: « Nell’ opera di addottrinamento ci si imbatte in una duplice 
materia, cui corrisponde un duplice atto dottrinale: 1°) la materia 
scientifica, che è 1’ oggetto dell’ insegnamento, e 2°) il soggetto, cioè 
il discepolo, cui s’ impartisce la scienza. L’ insegnamento, dal punto 
di vista scientifico ossia dei dati o materia scientifica, è d’ ordine 
speculativo; mentre l’ insegnamento, dal punto di vista del soggetto 
cui s’ impartisce, appartiene all’ ordine pratico, attivo; in funzione 
invece del fine, l’ addottrinamento sembra che appartenga esclusiva- 
mente all’ ordine attivo, pratico, giacchè il soggetto (l’ addiscente), 
in cui e per cui si realizza il fine, costituisce (ila materia) l’ oggetto 
di lavoro d’ ordine pratico, attivo. Onde, sebbene il magistero s' ispiri 
anche al sapere speculativo, è però soprattutto d’ ordine pratico » (17). 


(15)}S. Diaom., II Physic. IX, 1. 3; E 6. (17) S. THom., De Veriît. XI, a. 4, c.: « In 


« Ex forma enim sumitur ratio materiae: 
talem enim oportet esse materiam qualem 
forma requirit ». 

(16) S. THnom., Metaphysic. VII, lect. 6, 
n. 1ggi: « homo generat hominem, nec, ge- 
nitum et generans sunt unum numero, sed 
specie tantum... forma et finis generationis 
incidunt in idem numero, materia vero ne- 
que idem specie, nec numero ». ITEM, Ibid. 
n. 1392: «Causa formalis quod quid erat 
esse, illud quod significatur per definitionem 
ejus. Sed finis est ejus causa. Hae autem 
duo causae, scilicet, finis et forma, forte 
sunt unum numero. Quod quidem dicit, quia 
in quibusdam sunt idem, in quibusdam 
non ». 


actu autem docendi invenimus duplicem ma- 
teriam, in cujus signum etiam actus docen- 
di duplici actui coniungitur. Est, siquidem, 
una ejus materia ipsa res quae docetur, alia 
vero ille cui scientia traditur. Ratione igi- 
tur primae materiae, actus doctrinae ad vi- 
tam contemplativam pertinet, sed ratione se- 
cundae pertinet ad activam; sed ex parte fi- 
nis doctrina solummodo ad vitam activam 
pertinere videtur, quia ultima materia ejus, 
in qua finem intentum consequitur, est acti. 
vae vitae materia. Unde ad activam magis 
pertinet quam ad contemplativam, quamvis 
etiam quodammodo ad contemplativam per- 
tineat ». 
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Esaurito il processo investigativo degli elementi riferentisi alla 
costituzione della pedagogia, direi, in senso oggettivo — in se stessa, 
«a parte rei» — resta da risolvere il concetto della pedagogia, dirò, 
in senso soggettivo, come qualità afficiente e perfezionante il soggetto 
(il maestro) che ne viene in possesso. Ed allora, ecco un altro inter- 
rogativo: la pedagogia è una scienza oppure un’ arte? E qui, mi 
vorrà scusare il prof. Casotti se lo richiamo alla ribalta della discus- 
sione; d’ altronde dalla confricazione e dall’ attrito si attende (come 
gli antichi dalla percussione della selce) la scintilla che « gran fiamma 
seconda ». 

Il Casotti, dunque, nella sua « Pedagogia Generale » (18), di 
fronte a tale interrogativo, dopo avere scartato, e giustamente, come 
inesatta la concezione che fa dell’ arte un processo assolutamente ir- 
razionale, ecco come espone il pensiero: Bisogna riflettere un mo- 
mento, fuori dai pregiudizi di certe filosofie, al processo nel quale 
consiste, realmente, ogni « arte », che è sempre questo: 1°) la for- 
mazione nella mente dell’ artista, di una idea (sia, essa, l’ idea di 
una poesia, di una statua, di un quadro, di un edificio, di una mac- 
china o di un processo terapeutico); 2°) la traduzione ed esecuzione 
di questa idea in un oggetto esterno (sia esso, una serie di righe nere 
sulla carta, come una poesia, o una gigantesca cattedrale e una in- 
tera città come nell’ architettura; o, anche, solo un determinato at- 
teggiamento promosso in un vivente organismo, come nella medicina). 

Non c’ è l’arte se l’ artista, o l’ artefice, non ha un’ idea: ma non 
c’è nemmeno arte se quest’ idea l’ artista se la tiene per sè e si li- 
mita a vagheggiarla nella fantasia, senza dare origine all’opera che 
l’idea realizza. Il poeta che non ha scritto mai nulla, l’ architetto che 
non ha mai costruito, il medico che non ha mai guarito nessuno, non 
meritano davvero di essere detti poeta, architetto e medico. 

L’ arte, dunque, coincide colla scienza poietica: colla sola diffe- 
renza che essa è la effettiva traduzione in pratica di quelle idee e di 
quei procedimenti costruttivi che nella scienza corrispettiva vengono 
soltanto studiati ed esposti. 

Orbene: questo è, appunto, il caso dell’ educazione, ch’ è, in- 
sieme, arte e scienza pratico-poietica. L’ educare è processo artistico, 
perchè troviamo in esso le caratteristiche dell’ arte. Esso consiste: 


(18) Casorti, Pedagogia Generale. Vol. I, p. 17. 


‘a » 


1°) in un’ idea formatasi nella mente del maestro; 1’ idea della mo- 
ralità o della scienza alla quale vuol condurre lo scolaro; 2°) nella 
realizzazione di questa idea, fino alla sua traduzione in atti e abiti 
determinati nella mente dello scolaro. 

Al tempo stesso, l’ educazione è scienza, nel senso or ora chia- 
rito, proprio come la musica, l’ ingegneria o la medicina. Poichè, sia 
i valori nei quali consiste il suo fine, sia la loro traduzione nella mente 
dello scolaro, diretta dall’ attività razionale e volitiva del maestro, 
sono elementi intelligibili, pienamente capaci di essere studiati ed 
esposti in un complesso scientifico razionale. La pedagogia come 
scienza, studia, dunque, quel processo educativo che la pedagogia 
come arte, ossia l’ educazione traduce in atto mediante l’ opera con- 
creta del singolo maestro sul singolo scolaro. 

La pedagogia, perciò, si può definire come si vuole, o la scienza, 
o l’arte dell’ educazione; poichè il concetto di «arte », abbiamo vi- 
sto che coincide completamente con quello di scienza pratico-costrut- 
tiva, o pratico-poietica, epperò la scienza dell’ educazione non può 
essere che arte, come, viceversa, l’ arte dell’ educazione non può es- 
sere che scienza ». 

Come ognuno vede, la sostanza di questa bella pagina si con- 
densa nell’affermazione che la pedagogia è una « scienza poietica », 
ossia, un sapere pratico-artistico: scienza, in quanto involge una 
teoria — studio del processo educativo — e arte in quanto costrut- 
tiva dell’ educazione, conchiudendo che «la scienza dell’ educazione 
non può essere che arte, come viceversa, l’ arte dell’ educazione non 
può essere che scienza » (ibid. p. 18). 

La pedagogia è un’ arte, perchè nel suo processo vi troviamo — 
dice 1’ illustre Pedagogista — le caratteristiche dell’ arte, cioè a dire: 
1° un’idea formatasi nella mente del maestro; l’idea della 
moralità o della scienza alla quale vuol condurre lo scolaro; 
2° la realizzazione di questa idea, fino alla sua traduzione in 
atti e in abiti determinati nella mente dello scolaro. 

Poichè codesti punti postulati — secondo il Casotti — dal con- 
cetto dell’ arte costituirebbero, dal punto di vista della dialettica ari- 
stotelico-tomistica, la maggiore del sillogismo, cui deve annodarsi la 
minore, che, cioè la pedagogia invera in sè codeste due esigenze, 
per indi concludere che la pedagogia è un’arte; mi permetto osservare 
in primo luogo, che la maggiore, ossia, il principio assunto, è ine- 
satto. Perciò nego majorem per la seguente ragione: Se le due ca- 
ratteristiche su menzionate esprimessero davvero, ineccepibilmente, 


al 
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la « quidditas », la ragion d’ essere costitutiva dell’ arte ne dovrebbe 
seguire rigorosamente, senza eccezioni, (omni, soli, semper), che do- 
vunque si riscontrassero tali caratteristiche, lì si dovrebbe riconoscere 
la presenza dell’ arte, allo stesso modo che dovunque si trovassero 
degli esseri che presentassero le due caratteristiche della « parola e 
della risibilità » lì si dovrebbe dire: ecco degli uomini in carne e ossa. 

A codesto principio (che sarebbe la Maggiore del mio argomento 
in atto e che penso non faccia nessuna grinza), fa riscontro la Mi- 
nore: il filosofo — non solo come cosmologo o come psicologo ra- 
zionale — ma anche come pretto metafisico; il matematico, sia che 
si occupi di algebra o di calcolo infinitesimale, sia che si occupi di 
geometria o di aritmetica elementare; e ogni altro scienziato, di 
qualsiasi genere speculativo o pratico (e magari sperimentale), ognu- 
no di essi — come professore in atto — è evidentemente in possesso 
delle due suddette caratteristiche: 1° è in possesso di un’ idea, di una 
scienza alla quale vuol condurre lo scolaro; 2° ha per scopo la tradu- 
zione o l’ attuazione di codesta scienza perchè diventi atto ed abito 
mentale del discepolo, talchè, il filosofo tende, attraverso il magi- 
stero, a formare il filosofo; il matematico, il matematico; lo scien- 
ziato, lo scienziato; il moralista, l’ uomo morale, ecc. Conclusione 
ineccepibile ed evidente sarebbe questa: la filosofia, la matematica, 
la scienza — qualunque essa sia — appunto perchè informate dalle 
due su menzionate caratteristiche, sarebbero arti, anche nel senso 
«che questa arte non può essere che scienza, e questa scienza non 
può essere che arte ». 

Ora, se la presente conclusione è errata, ciò proviene dal prin- 
cipio inesatto, se non intenzionalmente, almeno di fatto, nella forma 
con cui è proposto. 


Seconda osservazione. In che senso, e fino a qual punto si può 
parlare di pedagogia come arte, ossia, quale scienza pratico-poietica ? 
Il Casotti ricorda molto bene che l’intelletto umano, uno in se stesso e 
per la sua essenza, si comporta molto diversamente, ossia ha una diver- 
sa funzione quando conosce per il puro scopo di conoscere (scienze spe- 
culative) da quando conosce per agire (scienze pratiche). A sua volta 
nell’ uso pratico, l’ intelletto abbraccia due zone distinte che gli an- 
tichi dicevano, rispettivamente, l’ agire (agibile « praktòn » in greco; 
onde «pratico ») e il « fare» (fattibile, « poietòn » in greco; onde 
« poietico », poesia ecc.) (19). 


(19) Ibid., p. 29. 
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Codesto richiamo è perfettamente aristotelico e tomistico, quindi 
una ragione di più per esaminare i concetti di «agibile — praktòn — 
e di fattibile — poietòn — rifacendoci all’ analisi proprio dei Nostri 
Sommi. co 

Apriamo l’ Etica a Nicomaco (20). L’Aquinate, seguendo e com- 
mentando il Filosofo, fatto notare la differenza tra l’«actio » e la 
« factio », in quanto la prima ha uno svolgersi entro il soggetto, 
immanente all’ agente, mentre la seconda è pura esteriorizzazione, 
è una operazione che investe una materia esterna per farne di essa 
un qualche cosa di artificiale, come ad es., 1’ edificare, il secare; 
dimostrato, inoltre, che i due «abiti », 1’ attivo e il fattivo sono ir- 
riducibili, in quanto opposti tra di loro, e che per conseguenza ogni 
arte è un sapere fattivo, ed ogni sapere fattivo è essenzialmente arte 
(ibid. n. 1153), analizza le operazioni del procedimento artistico di- 
cendo: « L’ arte — in quanto arte — importa una triplice operazione. 
Prima di tutto l’ ideazione dell’ opera che s’ intende attuare; in se- 
condo luogo applicarsi alla materia esteriore, e terzo, condurre a 
termine l’ opera stessa (ibid. n. 1154)». 

Dal punto poi di vista dell’ opera d’arte, richiama | attenzione 
su due cose. Prima di tutto fa osservare che le produzioni dell’ arte 
umana sono contingenti, che cioè, è loro indifferente essere o non 
essere: secondariamente, che il « principio generatore o facitore del- 
l’ opera d’ arte, è riposto unicamente nell’ agente estrinseco e non già 
intrinseco all’ artificiato (ibid. n. 1155). 

Dai quali lineamenti aristotelico-tomistici risulta che alla ragion 
d’ essere dell’ arte — in quanto arte — sono indispensabili, oltre 
l’ ideazione dell’ opera, quali elementi costitutivi, due cose: prima di 
tutto occorre che il termine del processo artistico « poietico costrut- 
tivo » sia un operato, un artificiato, realizzato in una materia este- 
riore la quale — sebbene contingente, nel senso che sia indifferente 
all’ esistere o meno — una volta però attuata, esiste di esistenza 
propria, autonoma nell’ ordine della natura sensibile, esterna (ars 
est circa factibilia, quae sunta extra hominem: Ethic., L. VI, lect. 
4*, n. 1166); come ad es. una macchina, una nave, un aeroplano, un 
tempio, un quadro, una statua, e via dicendo (idib. n. 1156). 

In secondo luogo, è parimenti esigito dall’ arte — nel senso 
vero e proprio dell’ arte come tale — che la causa effettiva dell’ ar- 


(20) S. THom., Ethic VI, lect. 3, n. IISI, s. 
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tificiato, sia unicamente l’ artista, l’ agente estrinseco come causa 
principale ed unica (ibid., n. 1155, già cit.). 

Ora se dovessimo stare rigidamente alla lettera di quanto or ora 
ci ha detto l’Aquinate, dovremmo negare alla « Pedagogia » la ra- 
gion d’ essere di arte mancandole, per lo meno, uno degli elementi 
costitutivi dell’ arte, il «principio estrinseco come unica causa del- 
I’ artificiato »: « Principium artificialum operum est in solo faciente, 
quasi extrinsecum, sed non in facto tamquam intrinsecum » (21); 
mentre nel campo del magistero educativo — come ribadiremo più 
avanti — l’ addiscente resta sempre 1’ agente principale. 

Malgrado ciò, credo che senza troppo forzare i testi dell’ Aqui- 
nate, si possa riconoscere alla « pedagogia » la ragione di scienza 
pratica, poietica, ossia, di arte, se si considera il concetto di « arte » 
come qualche cosa di analogo. In questo caso, quando l’Angelico 
sottolinea che nell’ arte il principio estrinseco è la sola ed unica 
causa dell’ artificiato, ciò bisogna intenderlo riguardo alle arti mec- 
caniche e alle arti belle, propriamente dette. Nella costruzione, in- 
fatti, di un aeroplano, di una nave, di un edificio, la ragion d’ essere 
dell’ artefatto non è da ricercarsi nella nave, nell’ edificio, nel veli- 
volo, ma unicamente nell’ ingegnere navale, meccanico, edilizio ecc.; 
per spiegare la « Trasfigurazione », il « Mosè », la « Divina Comme- 
dia », il « Barbiere di Siviglia », la « Traviata , non c’è altra via che 
evocare Raffaello, Michelangelo, Dante, Rossini, Verdi quali unici 
sommi artisti di codesti capolavori dell’ arte, nella cui mente consta 
il principio attivo e fattivo di tali opere, ossia, la specie, la forma, 
l’ ideazione ‘dell’ opera costruenda (22). 

Nelle altre arti, come la medicina, la logica, 1’ oratoria, la peda- 
gogia, basta che 1’ agente esterno sia realmente operante, anche se 
causa secondaria e adiuvante, per la semplice ragione che tra i tre 
elementi richiesti per I’ arte — a) l’ ideazione dell’ opera, d) la causalità 
principale estrinseca, c) l’ opera artificiata —, quest’ ultima è quella 
che sopra tutto costituisce la ragion d’ essere dell’ arte, essendo il 
fine quello che specifica le scienze pratiche e le arti. 


(21) S. THom., Ethic. VI, lect. 3, n. 1155. principium exterius, scilicet ars non operatur 


ITEM, Sum. Theol. I, q. 117, a. 1: « Ad cu- 
ius evidentiam considerandum est quod effe- 
ctuum qui sunt ab exteriori principio aliquis 
est ab exteriori principio tantum, sicut forma 
domus causatur in materia solum. ab arte ». 

(22). S. THom., De Verit. XI, a. 1, c. - E 
nella Summa Theol. I, q. 117, a. 1, c., così 
si esprime: « Secundo attendendum est quod 


ut principale agens, sed sicut adjuvans agens 
principale, quod est principium interius, con- 
fortans ipsum, et ministrando ei instrumen- 
ta et auxilia, quibus natura utatur ad effe- 
ctum producendum; sicut medicus confortat 
naturam, et adhibet ei cibos et medicinas, 
quibus natura utatur ad finem intentum ». 
Irem, ibid. ad r.um. 
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In questo caso è evidente che anche l’ artificiato va considerato 
come qualche cosa di analogo « simpliciter diversum et secundum 
quid idem », secondo l’ esige la nozione o il concetto dell’ analogia: 
« unità delle proporzioni nella diversità dei rapporti ». 

L’ artificiato, infatti, quando tale, fonda 1’ unità proporzionale 
tra i diversi generi e le diverse specie di arti — tra le meccaniche, le 
arti belle, e quelle prettamente liberali — le quali, sotto il punto di 
vista dell’ operato, come fine comune a tutte, sono « secundum quid 
eaedem », e insieme essenzialmente diverse dal punto di vista dell’ ar- 
tificiato proprio a ciascuna specie di arte in particolare. Altra è, 
infatti, la costruzione di una nave, di una macchina, altra la confe- 
zione dei tessuti; altro il prodotto della pittura e della scultura, al- 
tro quello della musica e dell’ arte letteraria (retorica), altro l’ ar- 
tificiato della medicina, altro quello della pedagogia. 

Così possiamo formulare i seguenti rapporti di proporzionalità nel 
vasto campo dell’ arte: le arti meccaniche stanno al loro artefatto 
come le arti belle stanno al loro proprio artefatto, nelle quali l’a- 
gente estrinseco è, inoltre, anche causa unica e principale dell’opera 
d’ arte. In ispecie: la pedagogia sta al suo proprio artefatto — la 
educazione — come la medicina sta al proprio artefatto — la sa- 
nazione —, in cui, sia il medico che il pedagogo restano cause estrin- 
seche secondarie, mentre la natura e 1’ educando sono rispettiva- 
mente cause principali ed intrinseche. «Sicut medicus in sanatione 
est minister naturae, quae principaliter oparatur, confortando natu- 
ram et opponendo medicinas quibus velut instrumentis natura utitur 
ad sanationem » (23). 

Dalle attuali testuali parole dell’ Aquinate si apprende come egli 
stesso chiami «arte » la medicina pur affermando che il medico è 
solamente causa estrinseca e secondaria come il maestro nel magi- 
stero educativo. 

Se non che, il prof. Casotti non è di questo parere, giacchè a 
pag. 38 della « Pedagogia Generale », scrive testualmente così: « Non 
bisogna confondere due concetti tanto diversi fra loro come « ac- 
quisto di sapere » e « educazione ». Rispetto al primo il maestro è 
causa secondaria; rispetto al secondo è causa principale. L’ uomo, 
adulto o fanciullo che sia, può certo acquistare scienza da sè, e que- 
sto potere è la condizione prima della sua educabilità; ma 1’ educa- 


(23) S. Tnom., Met. VII, lect. 6, n. 1404: forma quae est in anima nostra, procedit 
« Ila fiunt ab arte quorum species factiva forma quae est in materia in artificialibus ». 
est in anima (facientis). Et hoc ideo, quia a 
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zione consiste, appunto, nell’ attuare questo potere mediante l’ opera 
di un soggetto (maestro) che 1’ ha già pienamente in atto ». 

Prima di rispondere direttamente alla difficoltà, occorre premet- 
tere la seguente osservazioncina d’ indole generale. Che i concetti 
di « istruzione » e di «educazione » siano distinti e diversi, conside- 
rati in se stessi, nulla da ‘eccepire, tanto è vero che purtroppo vi sono 
insegnanti e insegnamenti scientifici e filosofici, e magari giuridici 
ecc., ignari della funzione educatrice. Le così dette pedagogie: la 
positivistica, 1’ idealistica, la sociologica, e magari la esistenzialistica, 
si fregiano di un nome che, nella sua etimologia, suona educazione, 
ma in realtà, è talmente adulterata nei loro sistemi che quando non 
e assente, è qualche cosa di peggio: è diseducazione. 

Nell’ ambito invece, della nostra presente discussione — come 
neoscolastici, tomisti, cattolici — la pedagogia non può essere che 
la cristiana, la sola che a rigore di termini «de jure» (se non di 
fatto, purtroppo!) ha il diritto e il dovere di parlare di educazione, 
perchè essa sola è pedagogia veramente moralizzatrice. 

Partendo da tale concezione cristiana della pedagogia, i due ter- 
mini, i due concetti di «istruzione » e di «educazione » formano 
uni sinolo inscindibile, come la materia e la forma, l’anima e il 
corpo, nell’ unità dell’ essere umano. Sebbene nel « De Magistro » e 
altrove, l’Aquinate non parli che del « magistero », non per questo 
è lecito negare alla sua esposizione un intrinseco valore educativo. 

Evidentemente, non è la parola « pedagogia » o l’espressione « fun- 
zione educativa » quella che dà valore educativo ad una dottrina. In 
un pensatore come l’Angelico Maestro — eminentemente teocentrico 
in tutto il suo organico sapere — la funzione dottrinale «de jure 
et de facto » non poteva dissociarsi dalla funzione educatrice; del 
resto, tale funzione era un punto incontrovertibile nel pensiero me- 
dioevale. 

Fatta questa premessa, all’ obbiezione su esposta con cui si con- 
cede all’ uomo — adulto o fanciullo che sia — la possibilità di istruirsi 
da sè, ma non educarsi da sè, perchè, mentre nel primo caso il mae- 
stro funge da causa secondaria, ministeriale, nel secondo è una causa 
principale, salva reverentia, si risponde: nego assertum, vel suppo- 
situm, e in nome proprio dell’Aquinate. Difatti, in virtù di che si 
afferma e concede che l’ addiscente sia causa principale nell’ acquisto 
del sapere? « La vera causa — scrive S. Tommaso nel De Magi- 
stro — (è il Casotti che traduce, in Pedag. Gen. p. 37) per cui l’uomo 
acquista il sapere, sta nel suo intelletto medesimo, ossia, nell’ in- 
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terno sviluppo delle sue attività che contengono, potenzialmente, ogni 
sapere, e la cui potenzialità passa all’ atto col contatto della natura, 
nell’ esperienza. Come il medico non fa che aiutare, coi suoi rimedi, 
le energie dell’ organismo nella lotta contro il morbo, così il mae- 
stro non fa che aiutare, col suo insegnamento, 1’ intelletto dello sco- 
laro a costruirsi il sapere ». 

Se non chè, ciò che si verifica nell’ ordine del sapere, altrettanto 
si verifica nell’ ordine pratico educativo, perchè — secondo l’Ange- 
lico — l'intelletto umano non solo apprende naturalmente i primi 
principi della speculativa, ma altresì quelli della pratica, appartenenti 
all’ ordine morale, fonte precipua, se non unica, della vera educa- 
zione, ed a quel modo con cui l’ uomo può autoorganizzare il sapere, 
può costruirsi l’ educazione morale (quindi anche qui la causa prin- 
cipale) consistente nell’ affermazione e sviluppo della vita virtuosa. 
« Prima autem rationis principia sunt naturaliter nobis indita, ita in 
operativis sicut in speculativis. Et ideo sicut per principia praecognita 
facit aliquis imveniendo se scientem in actu (autodidacta); ita agendum 
principia rationis practicae (moralis) facit se virtuosum in actu (au- 
toeducato) » (24). 

Da questo testo appare evidente che per S. Tommaso i due ordini, 
speculativo e pratico, dal punto di vista dell’ acquisto del sapere, in- 
quanto teoretico, e del sapere in quanto pratico, morale educativo, 
si equivalgono. Nell’ uno e nell’ altro, 1’ uomo resta sempre causa 
principale, e il maestro causa secondaria, adiuvante; nell’ uno e nel- 
l’altro campo è possibile 1’ autoformazione, nel saper e nell’ educa- 


zione; e come nel primo — non ostante che l’ uomo sia causa princi- 
pale del suo sapere — non per questo si può dire maestro di se stesso, 
così nel secondo campo — non ostante sia causa principale della pro- 


pria educazione — non per questo si può dire educatore di se stesso, 
e ciò per la ragione comune a entrambi gli ordini che sta nell’ auto 
sviluppo dei primi principî, propri all’ uno e all’ altro campo, al con- 
tatto dell’esperienza e della vita (25). Egli non può essere nè maestro, 
do aliquis est sibi ipsi causa sciendi, non ta- 
men potest dici sui ipsius magister, vel se- 


ipsum docere. Unde oportet quod ille qui do- 
cet vel magister est, habeat scientiam quam 


(24) S. THom., Ethic. ‘II, lect. 4, n. 286; 
Ed. Pirotta. Irem, De Magistro, q. XI, a. 2, 
ab. 5: « Sicut aliquis inducitur ad virtutem 


a seipso et ab alio, ita perducitur ad scien- 


tiam et per seipsum inveniendo, et ab alio 
addiscendo ». 

(25) S. THom., De Verit., q. XI, a. 2, c.: 
« Respondeo dicendum, quod absque dubio 
aliquis potest per lumen rationis sibi indi- 
tum, absque exteriori. doctrinae magisterio 
vel adminiculo, devenire in cognitionem igno- 
torum, sicut patet in omni eo qui per inven- 
tionem scientiam acquirit; et sic quodammo- 


in alio causat, explicite et perfecte... Quan- 
do autem alicui acquiritur scientia per prin- 
cipium intrinsecum, illud quod est causa agens 
scientiae, non habet scientiam acquirendam, 
nisi in parte; scilicet quantum ad rationes 
seminales scientiae, quae sunt principia com- 
munia; et ideo ex tali causalitate non potest 
trahi nomen doctoris vel magistri, proprie 
loquendo ». 


nè educatore di se stesso, perchè la « contractio in adiecto vel in ter- 
minis » nol consente: sarebbe ad un tempo, contemporaneamente, in 
atto ed in potenza riguardo alla stessa formalità. 

Il maestro e l’ educatore si suppongono, necessariamente, come 
aventi in atto la scienza e l’ educazione; l’ adolescente, invece che in- 
tende applicarsi a istruirsi o a educarsi non è in atto, ma solo in po- 
tenza alla scienza e all’ educazione. Quando, perciò, il Casotti dice 
che « l’ educazione consiste, appunto, nell’ attuare questo potere (di 
educabilità) mediante 1’ opera di un soggetto (il maestro) che lo ha 
già pienamente in atto» non per questo l’ educatore diventa causa 
principale dell’ educazione : la questione non si sposta, giacchè la sua 
funzione resta sempre quella di provocare il passaggio dalla potenza 
in atto del potere potenziale educativo esistente nel fanciullo, nè più 
nè meno come nel caso del puro insegnamento. 

Se, inoltre, distinguendo 1’ acquisto del sapere e 1’ educazione, 
intende per acquisto la « inventio » del sapere, in questo caso il mae- 
stro non solo non è causa secondaria, ma non c’ entra addirittura: è 
negazione di ogni causa. 

Da quanto si è detto fin qui, ci sia lecito riassumere gli elementi 
oggettivi e soggettivi rilevati da tutto il processo inventivo anteatto 
nella ricerca del concetto di pedagogia, definendola con definizione 
integrale: La Pedagogia è una funzione scientifica d’ordine pratico, 
poietico, (arte) che, attraverso il magistero (Dio, Maestro e discepolo 
- cause efficienti) effettua nell’ educando (causa materiale) la forma- 
zione della personalità umano-cristiana (causa formale e finale) come 
individuo, cittadino, cristiano. 

Il concetto, invece, essenziale sî desume dal fine coincidente con 
la forma: È una funzione scientifica pratica, poietica o arte (quasi 


genere prossimo), formativa della personalità umano-cristiana (quasi 
differenza specifica). 


A conclusione del presente, modestissimo articolo, mi scuserà 
il carissimo amico D. Olgiati se lo incomodo per il sigillo, ripor- 
tando una sua, tra le tante bellissime pagine scritte su questo sog- 
getto: « Con questo non si vuol già sostenere che i così detti fattori 
dell’ educazione siano da trascurarsi come quantitè negligeable, ma 
solo, che essi non sono il vero processo educativo, il quale viene 
spiegato solo dalla libertà (dell’'educando). Per noi 1’ educazione 
diventa una realtà, ossia, un individuo si forma veramente, quando 
egli ponendosi sul terreno concreto del suo temperamento congenito 
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e delle sue qualità ereditate, respirando l’ atmosfera del suo am- 
biente storico e sociale, sotto l’ influsso d’ un maestro (che non è 
sempre il maestro di scuola, ma può essere ogni e qualsiasi persona 
che esercita su di lui un’ influenza educatrice), non agisce in forza 
della sola abitudine e unicamente sotto lo stimolo del timore e di 
una tendenza egoistica, ma agisce con spontaneità consapevole, con 
libertà, avendo di mira Dio e la legge morale. In questo atto li- 
bero e morale consiste la vera formazione, la vera educazione; cosic- 
chè anche noi possiamo dire che l’educazione è, e non può non essere, 
autoeducazione, ma in un senso ben diverso dall’ idealismo. 

Secondo l’ idealismo quel che un uomo educa in sè non è qual- 
che cosa di individuale... ma è lo spirito, l Io trascendentale, il 
Dio immanente che si volge nella molteplicità degli individui empi- 
rici. Secondo noi, con l’ educazione ciascun di noi forma se stesso, 
non Dio, il quale non ha bisogno di, formarsi, perchè perfetto. 

La libertà nell’ educazione non trascura nè l’ambiente attuale, 
nè il passato storico, nè può prescindere dal maestro. Tutt’ altro! Il 
maestro è l’ agricoltore che getta nei solchi delle coscienze il buon 
seme; ma non è nel suo gesto nè nel suo seme che sta l’ atto educa- 
tivo. Io mi educo davvero quando quel seme lo faccio mio, quando 
me ne impossesso e lo svolgo. Se invece del solco, quel seme tro- 
vasse dei sassi e della terra dura, non ricaverei nulla, come pur 
troppo molte volte avviene, non ostante il valore dell’ agricoltore e 
la bontà del seme. 

La buona massaia previggente, che segue le regole dei manuali 
Hoepli o quelli della sua esperienza, riesce ad ingrassare il tacchino 
per le feste di Natale; nell’ educazione, invece, tutti # maestri e tutti 
i manuali sono meno che niente, se manca il libero contributo del- 
l’ educando » (26). 

GucLieELMmo Carà-ULLoa O. P. 


(26) Chi volesse leggere le belle pagine a Lineamenti. di Pedagogia Cristiana » del. 
riguardo, non ha che a consultare « I Primi | Olgiati. Ediz. Vita e Pensiero, 1929. 


IL RAZIONALISMO DI P. POMPONAZZI 


SummARrIUM. — Contra fere communem recentium historiae philosophiae cul- 
torum interpretationem, juxta quam Pomponatius est unus ex primis et 
praecipuis adsertoribus sic dictae « emancipationis » speculationis rationalis a 
« jugo fidei », et proinde unus ex praecursoribus modernae « libertatis » inquisi- 
tionis scientificae, ostenditur Pomponatium nullo modo denegasse « fidei » su- 
pernaturali valorem fontis veritatis et certitudinis, sed tantum enunciavisse 
necessitatem ex parte philosophi, inquisitionem rationalem aggredientis, pro- 
cessum inquisitivum continendi «intra limites pure rationales», intacto ma- 
nente valore propositionis dogmaticae, fidej innixae; et hoc probatur, expo- 
nendo quomodo Pomponatius posuit et solvit praecipua problemata, quibus scri- 
pta sua majora dedicavit, sc. problemata immortalitatis animae, miraculi, et 
compossibilitatis libertatis humanae cum providentia divina. 

Conclusio est: Pomponatius potest quidem dici «rationalista », sed non in 

sensu exclusivo, quo moderni hoc termino uti solent. 


Certa storiografia moderna, ossequente a schemi preconcetti 
sul divenire storico della cultura, non esita — com’è noto — a de- 
finire Umanesimo e Rinascimento come 1’ antitesi del Medioevo, nel 
senso che mentre in questo la cultura sarebbe caratterizzata dalla su- 
bordinazione o dall’ asservimento dei valori naturali e razionali all’ in- 
naturalità e all’ irrazionalità del dogma cristiano, quello, cioè 1 Uma- 
nesimo e Rinascimento, sarebbe dominato dalla riaffermazione dei 
valori naturali al di fuori di ogni preoccupazione dogmatica, anzi dal 
proposito esplicito di liberare le forze vive della natura dalla pre- 
sunta compressione e mortificazione,-cui sarebbero state sottoposte 
negli oscuri secoli del Medioevo dal prepotere tirannico del dogma. 

La cultura dell’ Umanesimo e Rinascimento sarebbe, in altri ter- 
mini, dominata dalla riaffermazione del valore positivo e assoluto 
della natura e dalla ragione contro una presunta indebita sopraffa- 
zione medioevale della sopranatura e della fede, così come la cul- 
tura medioevale sarebbe tutta permeata dall’ affermazione del valore 
positivo assoluto della sopranatura e della fede, nonchè dalla morti- 
ficazione, anzi, negazione della natura e della ragione. 

Per quanto riguarda la speculazione filosofica, uno dei promotori 
e insieme uno degli esponenti più tipici di questo nuovo movimento 
culturale sarebbe, secondo gli aderenti a detta valutazione dell’Uma- 
nesimo e Rinascimento, Pietro Pomponazzi. Basti ricordare i giu- 
dizi enunciati dal Fiorentino nel suo volume sul Pomponazzi, da Luigi 
Ferri, e più recentemente da Roberto Ardigò per i quali il merito 
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precipuo del Mantovano consisterebbe precisamente nel fatto di avere 
emancipato la ragione dalle catene del dogma, contribuendo così a 
ridare alla ragione la sua autonomia, precorrendo e preparando il li- 
bero pensiero moderno. 

Ad appurare l’attendibilità di tale apprezzamento, abbiamo ten- 
tato, attraverso ad una lettura attenta delle sue opere maggiori, di de- 
finire il vero atteggiamento del Pomponazzi di fronte al binomio fede- 
ragione. 

Affermazioni esplicite riguardanti precisamente la definizione del 
valore dei due termini e dei loro mutui rapporti, ci hanno permesso 
(come si può rilevare da un nostro studio pubblicato in: Rivista di Fi- 
losofia Neoscolastica - 1941) di stabilire detto atteggiamento nei se- 
guenti termini: 

a) Per Pomponazzi fede e ragione — come natura e sopranatura 
— non costituiscono due termini antitetici, dei quali 1’ uno sia neces- 
sariamente la negazione dell’ altro. Fede e ragione sono due valori 
positivi, per quanto si trovino in due piani od ordini distinti, cioè : 
l’ una nel piano della sopranatura, 1’ altra nel piano della natura. 

b) Alla fede è riconosciuta un’ indiscutibile superiorità sopra la 
ragione inquanto irradiazione della Verità prima; e in caso di appa- 
rente conflitto tra fede e ragione ci si deve senz’ altro attenere alla 
verità della fede. Questo però nulla toglie all’ assoluta indipendenza, 
cui deve ispirarsi il filosofo credente nell’ indagine razionale, la quale 
dev’ essere condotta al di fuori di ogni preoccupazione dogmatica, 
evitando nel processo razionale ogni elemento o motivo estraneo in- 
frarazionale o soprarazionale. Il filosofo deve attenersi nella ricerca 
filosofica ai principii strettamente e rigorosamente razionali, così come 
d’altra parte il teologo nella speculazione teologica deve attenersi ai 
principî strettamente teologici, evitando di richiamarsi nella sua ri- 
cerca a principii o dati puramente razionali. 

Per questa accentuazione dell’ indipendenza della ragione dalla 
fede nella speculazione puramente filosofica 1’ atteggiamento del Pom- 
ponazzi può dirsi razionalistico, escludendo però da questo termine 
il significato esclusivo che riveste nella filosofia moderna, e cioè, di 
affermazione del valore assoluto ed esclusivo della ragione come 
fonte di verità e di certezza, e quindi di negazione di qualunque va- 
lore teoretico alla fede. 

Rinviando per la dimostrazione di quanto sopra al summenzio- 
nato articolo della ‘Rivista di Filosofia neoscolastica, intendiamo nel 
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presente studio corroborare quanto in quello dimostrato dalle affer- 
mazioni dirette del Pomponazzi, rilevando l’ atteggiamento assunto 
dal nostro filosofo nella trattazione di alcuni problemi ad interesse 
dogmatico-razionale, pei quali ragione e fede presentano — o sem- 
brano presentare — soluzioni contrarie. Detti problemi sono princi 
palmente quelli dell'immortalità dell'anima umana, del miracolo e della 
libertà nei suoi rapporti con la provvidenza e prescienza divina. Tali 
problemi infatti, quantunque si pongano, o almeno si possano porre 
in un piano puramente razionale, hanno pure una soluzione obbli- 
gata, funzione esplicita o implicita, diretta o indiretta, di premesse 
dogmatiche. Questa seconda soluzione talora può apparire in con- 
trasto o almeno difficilmente conciliabile con quella razionale o filo- 
sofica; e allora il filosofo credente, quale si professa il Pomponazzi, 
viene a trovarsi nell’ alternativa di rinunciare alla soluzione filosofica, 
oppure di accettare come vere ambo le soluzioni nel senso della teoria 
della doppia verità, oppure di giustificare davanti alla propria co- 
scienza di credente la soluzione filosofica spiegando il senso e il modo 
d’ una possibile sua coesistenza con quella dogmatica. 

Pomponazzi ha affrontato come filosofo o più precisamente come 
peripatetico, come dice egli stesso, il problema dell’ immortalità, del 
miracolo e della libertà, e nelle tre opere, che sono senza dubbio i do- 
cumenti maggiori del suo pensiero, ci ha esposto ampiamente i ri- 
sultati della sua ricerca con i procedimenti che ve l’ anno portato. Or- 
bene, se noi in queste opere esaminiamo l’ esposizione relativa ad 
ognuno dei suddetti problemi, possiamo facilmente constatare come 
il punto di vista, e quindi l’ atteggiamento del suo pensiero sopra- 
delineato, sia realmente quello sottinteso quale motivo ispiratore nel- 
l’ impostazione, nella scelta degli argomenti e quindi nella soluzione 
dei problemi stessi. 

E’ quanto vorremmo dimostrare nell’ analisi sommaria che sarà 
fatta nel presente studio. 


I. - PROBLEMA DELL’ IMMORTALITÀ DELL’ ANIMA. 


Il primo problema che ci interessa ai fini della presente inda- 
gine e al quale Pomponazzi ha dedicato gran parte della sua attività 
di pensatore e consacrato la più nota delle opere, è quello dell’immorta- 
lità dell’ anima. 

ll significato razionalistico del pensiero pomponazziano si rileva 
chiaramente in questo, come negli altri problemi, anzitutto dal modo 


nel quale il Pomponazzi imposta il problema, quindi nel procedimento 
seguito nella ricerca della soluzione. Per questo, tralasciando 1’ espo- 
sizione integrale della trattazione del problema dell’ immortalità fatta 
dal nostro filosofo e prescindendo da ogni sua valutazione teoretica, ci 
limiteremo nelle pagine che seguono a mettere in rilievo anzitutto 
come Pomponazzi abbia impostato il problema dell’ immortalità, 
quindi quale sia il procedimento seguito nel tentativo di trovare una 
soluzione razionalmente plausibile. " 

Come Pomponazzi imposti il problema dell'immortalità ci consta 
in modo evidente da quanto egli scrive nel cap. 9° del De immortali- 
tate, in cui prima di iniziare la discussione delle prove addotte da 
S. Tommaso a favore dell’ immortalità e di esporre la sua opinione 
personale, fa questa dichiarazione: « De viritate quidem huius posi- 
tionis [la posizione tomistica] apud me nulla prorsus est ambiguitas, 
cum Scriptura canonica, quae cuilibet rationi et experimento humano 
praeferenda est, cum a Deo data sit, hanc positionem sanciat. Sed quod 
apud me vertitur in dubium est, an dicta excedant limites naturales, 
sic quod aliquid vel creditum vel revelatum praesupponant... » (1). 

Stando a questa affermazione, della cui sincerità non si ha d’al- 
tronde motivo di dubitare, Pomponazzi accetta come fatto l’ immor- 
talità dell’ anima, quale viene affermata da S. Tommaso; è un dato 
dogmatico, la cui verità è garantita dalla veracità di Dio rivelatore. 
Ma questo non significa, secondo Pomponazzi, che si debba accet- 
tare l’ immortalità come risultato di ricerche umane, sia pure avva- 
lorate dall’ autorità massima di S. Tommaso. Come dato della ra- 
gione umana, l’ immortalità può essere discutibile e dubbia, qualora 
le premesse razionali, sulle quali si fonda, siano discutibili o dubbie. 
Ora tali sembrano al nostro filosofo le ragioni o premesse allegate 
da S. Tommaso e dalla sua scuola; per conseguenza egli si crede in 
diritto di rivedere la posizione tomistica e, in caso, di abbandonarla 
o di revocarla in dubbio, qualora non rispondesse all’ esigenze legit- 
time, o credute tali, della sua ragione. 

Per il nostro filosofo, dunque, il problema dell’ immortalità può 
avere un duplice impostazione, una nel piano dogmatico o teologico, 
l’altra nel piano razionale o filosofico. 

Nel piano teologico l’ immortalità cessa di essere veramente un 
problema, per diventare un fatto innegabile e indiscutibile, cui non 


(1) Le citazioni dal De îmmortalitate, Apo- De incantationibus, De fato, saranno fatte 
logia, Defensorium, saranno fatte sull’edizione sull’edizione di Basilea del 1567. 
di Venezia del 1525, mentre le citazioni dal 
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rimane che aderire, fidando nella veracità di Dio rivelatore. Il problema 
dell’ immortalità pertanto può e dev’ essere impostato solo nel piano 
razionale o filosofico, nel quale ritiene tutta la sua problematicità, e 
può essere l’ oggetto della libera discussione e indagine filosofica. E’ 
propriamente in questo piano che Pomponazzi ha impostato il pro- 
blema dell’ immortalità, com’ è pure in questo piano e solo in que- 
st’ ordine ch’ egli intende tenere e condurre la sua indagine. 

Sicuro per la fede della soluzione dogmatica, come filosofo si 
crede in diritto, anzi in dovere, come dice in un testo dell’ Apologia, 
di sottoporre alla prova della ragione un problema che naturalmente 
le appartiene, allo scopo di determinare se e come esso potrebbe es- 
sere risolto al di fuori di ogni rivelazione, «... revelationibus et mi- 
raculis remotis, persistendoque pure infra limites naturales », com’ è 
detto nel proemio del De immortalitate. 

Rimane con ciò provato come Pomponazzi abbia impostato il 
problema dell’ immortalità in un modo nettamente razionale o ra- 
zionalistico, che dir si voglia, nel senso suesposto. 

Resta a vedere ora se e come il procedimento tenuto da Pom- 
ponazzi nella sua ricerca risponda al carattere dell’ impostazione del 
problema stesso. 

Dopo aver seguito con una lettura non frammentaria il filo del 
ragionamento pomponazziano attraverso le opere concernenti il pro- 
blema dell’ immortalità, ci pare che la risposta a questo secondo que- 
sito non possa rimanere dubbia : il procedimento di Pomponazzi nella 
soluzione di detto problema ritiene il carattere razionalistico, che si 
è riscontrato nella sua impostazione. Lo rileviamo nelle due fasi della 
sua ricerca, e cioè, nella fase negativa in cui rivede e demolisce, al- 
meno in parte, ossia nella sua pretesa di certezza apodittica, la tesi 
tomistica, e nella fase positiva, nella quale Pomponazzi espone e spiega 
la sua tesi personale. 

Nella fase negativa il nostro filosofo prende in esame i vari punti 
della posizione tomistica e ad uno ad uno ne dimostra, o pretende 
dimostrarne, da un punto di vista puramente razionale, 1’ inconsi- 
stenza. Uno solo ne accetta: quello in cui S. Tommaso afferma la 
convergenza delle varie forme di vita, vegetativa, sensitiva, intellet- 
tiva, nell’ unità reale ed essenziale dell’ unica anima razionale. 

Tale affermazione è infatti funzione esclusiva di un dato di espe- 
rienza interiore, la coscienza dell’ unico Io, soggetto e principio delle 
varie attività dell’ uomo, e d’ una nozione puramente razionale del- 
l anima, concepita come forma o atto primo sostanziale della materia. 
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Degli altri punti poi, nei quali Pomponazzi riassume la posizione 
tomistica, alcuni, quantunque materialmente veri, sembrano a lui in 
contrasto con la. posizione stessa, quali le affermazioni che 1’ anima 
razionale sia forma essenziale del corpo, che sia individuata dalla 
materia; altri gli sembrano distruggere il concetto razionale essen- 
ziale di anima, o fondati in presupposti estrarazionali, inconciliabili 
col carattere esclusivamente razionale d’una scienza naturale. Infatti, ra- 
giona Pomponazzi, non si vede come una forma per se sussistente, quale 
sarebbe l’anima umana nella tesi tomistica, possa dirsi forma essenziale 
dei corpo e possa essere da questo individuata. Così pure appare assai dif- 
ficile conciliare — s’intende da un punto di vista puramente razionale — 
’ affermazione, che 1’ anima è essenzialmente immateriale e imimor- 
tale, ed è creata da Dio, con la nozione aristotelica di anima, forma 
e atto della materia, esistente unicamente nel composto e per il com- 
posto, unico soggetto dell’ esistere. La sola giustificazione possibile 
starebbe nel ricorso al mito oppure al miracolo, oppure alle ragioni 
trascendenti della rivelazione. Così 1’ immortalità sarebbe resa possi- 
bile solo da un intervento preternaturale di Dio, il quale conserve- 
rebbe nell’ essere una realtà, la quale di sua natura non potrebbe 
esistere che unita al corpo; l’ immortalità sarebbe insomma un fatto 
miracoloso, come quello dell’ esistenza separata degli accidenti euca- 
ristici, i quali, quantunque naturalmente non possano esistere se 
non in un soggetto sostanziale, esistono di fatto separati nel mistero 
eucaristico per un intervento immediato di Dio. 

Inoltre 1’ immortalità, supposta naturale e naturalmente conosci- 
bile, implicherebbe — continua Pomponazzi — necessariamente la 
risurrezione dei corpi, data I’ esigenza naturale e quindi insopprimi- 
bile dell’ anima a ricongiungersi con la materia; per conseguenza 
bisognerebbe ammettere che la risurrezione dei corpi non sia un 
dato soprannaturale, ma naturale; il che è contrario all’ affermazione 
della fede cristiana. 

Nel caso poi che si affermasse l’ immortalità dell’ anima in base 
al dogma della risurrezione dei corpi, è manifesto che 1’ immortalità 
sarebbe una conclusione di un presupposto superrazionale. 

Comunque sia un intervento miracoloso di Dio che la risurre- 
zione dei corpi ci portano fuori dell’ ordine puramente razionale (2). 


(2) Defensorium, 4. I. cap. 19, f. 93 v. re in rebus naturalibus, quandoquidem nos 
« Unde adducentes adversus opinionem no- dicimus quod per rationes naturales et per 
stram miracula, adversus nos non argomen- signa non excedentia opus naturae, con- 
tantur, sed nosfram corroborant opinionem; vinci non possit animorum immortalitas ». 


qui vero eam infringere volunt, debent siste- 
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Pomponazzi rigetta pertanto la tesi tomistica dell’ immortalità 
unicamente perchè non la trova razionalmente giustificata e giustifi- 
cabile, supposta vera la definizione aristotelica dell’ anima come « actus 
primus corporis ». 

Quanto poi agli sforzi di giustificazione razionale, ch’ egli tro- 
va nella tesi tomistica, gli sembrano vani e assolutamente infondati, 
e confessa di non riuscire a comprendere come i due termini: mate: 
riale e immateriale, e quindi mortale o immortale possano 
stare assieme, sia pure nella superiorità eminenziale dell’ anima intel- 
lettiva; inesplicabile gli appare pure la distinzione tra «forma actu 
informans » e forma, che, pur separata, ritiene 1° aptitudinem o 1° ha- 
bitudinem alla materia. Per Pomponazzi queste non sono che fin- 
zioni verbali, espressioni trovate a giustificazione illusoria d’ una 
posizione ammessa a priori. 

Naturalmente non avendo compreso questi concetti e distinzioni, 
che solo rendono possibile la tesi tomistica, Pomponazzi non poteva 
a meno di rifiutarla, per cercarne una più plausibile da un punto di 
vista razionale. Tale posizione egli trovò nella tesi, secondo la quale 
l’anima umana sarebbe semplicemente ed essenzialmente mortale, 
e non potrebbe dirsi immortale che «in un certo senso », secundum 
quid, come si dice nella Scuola. 

Come si vede, ci troviamo di fronte ad una tesi in perfetta anti- 
tesi con quella tomistica; tuttavia, ci dice Pomponazzi, è la sola alla 
quale « nullum sequi videtur inconveniens, omnia rationi et experimen- 
tis consonare, nihil fabulosum, nihil creditum poni » (3). Difatti, scrive 
il nostro filosofo, che cosa ci dice 1’ esperienza interiore? Che qua- 
lunque attività umana è materiale o almeno legata costantemente, sia 
pur solo ex parte objecti, alla materia. Di più, 1’ estensione dell’ atti- 
vità organica nel complesso della vita umana supera assai l’ esten- 
sione dell’ attività spirituale o immateriale dell’ intelletto e della 
volontà. 

La ragione poi conferma o completa questo dato d’ esperienza, 
quando si afferma nella definizione dell’ anima, che essa dev’ essere 
«actus primus corporis ». Orbene questa convergenza delle due te- 
stimonianze specificamente umane, esperienza e ragione, ci porta 
necessariamente ad affermare: 

a) che l’anima umana è materiale e immateriale; più materiale 
però che immateriale, data la preponderanza dell’ attività materiale. Il 


(3) De Immortalitate, cap. 9. 
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che vale a dire che l’ anima è semplicemente (simpliciter) ed essenzial- 
mente materiale, e solo secundum quid immateriale (4). 

b) chel’ anima umana, appunto perchè essenzialmente forma del 
corpo, non può essere creata, ma generata come le altre forme mate- 
riali, e cioè, edotta e potentia materiae, come usava esprimersi la 
Scuola. 

c) che l’ anima umana è inseparabile dal corpo e quindi mortale. 
D’ altra parte, prosegue Pomponazzi, la nostra tesi non urta nelle 
difficoltà e inconvenienti, nei quali urtava quella tomistica. Questa 
infatti per giustificarsi deve ricorrere al concetto assurdo di anima 
o forma materiale per se sussistente, distruggendo la nozione vera 
di anima, che è essenzialmente forma o atto di corpo, esistente uni- 
camente per l’ esistenza del composto. Con la nozione di anima viene 
pure in detta tesi compromessa l’ unità essenziale dell’ essere umano, 
non potendosi concepire una forma, che sia simultaneamente soggetto 
autonomo di esistenza e principio essenziale del composto. 

Similmente a spiegare il modo di conoscenza che dovrebbe essere 
proprio dell’ anima separata, la posizione tomistica è costretta ad 
attribuirle un modo d’ intendere proprio delle intelligenze pure; che 
è quanto dire, un modo innaturale. 

Infine nella tesi tomistica rimane inesplicabile 1’ individuazione 
delle anime, nonchè la loro moltiplicabilità nell’ ambito della specie, 
supposto che 1’ individuazione e moltiplicazione numerica delle forme 
sia solo dalla materia. 

Al contrario, ponendo l’ anima materiale come tutte le altre 
forme inferiori, è spiegato senz’ altro come l’anima umana possa 
essere forma del corpo, quindi come questa anima formi un unum 
per se con la materia; come essa possa essere dalla stessa materia in- 
dividuata, e quindi come vi possano essere più anime solo numeri- 
camente distinte. 

E rigettando nuovamente come « deliramenta et repugnatia prin- 
cipiis philosophiae » le distinzioni della posizione contraria, cui più 
sopra abbiamo accennato, Pomponazzi conclude riassumendo il suo 
pensiero sull’ anima e Il immortalità: «Quapropter... rationabilius 
videtur quod anima humana, cum sit suprema et perfectissima ma- 
terialium formarum, vere est quo aliquid est hoc aliquid et nullo modo 
est hoc aliquid. Quare veraciter est forma simul incipiens et desinens 
cum corpore, neque aliquo pacto potest operari vel esse sine eo; 


D 


(4) Ibidem. 
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unumque tantum modum operandi habet. Quare et multiplicari potest, 
cum istud vere sit principium multiplicandi in eadem specie... Vir- 
tutesque habet organicas et simpliciter materiales, sc. sensitivae et 
vegetativae. Verum cum ipsa sit materialis nobilissima in confinioque 
immaterialium, aliquid immaterialitatis odorat, sed non simpliciter- 
Unde habet intellectum et voluntatem, in quibus cum diis convenit; 
verum satis imperfecte et aequivoce, quandoquidem dii ipsi totaliter 
abstrahunt a materia, ipsa vero semper cum phantasmate, cum con- 
tinuo, cum tempore, cum discursu, cum obscuritate cognoscat. Quare 
in nobis intellectus et voluntas non sunt sincere immaterialia, sed se- 
cundum quid et diminute tantum...» (De immort., cap. 9). 

Come appare da questa breve e sommaria esposizione, non oc- 
corre forzare il pensiero pomponazziano per concludere che la preoc- 
cupazione manifesta in tutto il procedimento seguito nel provare la 
tesi circa l'immortalità, è quella di eliminare dalla ricerca tutti gli 
elementi estrarazionali, per appoggiarsi esclusivamente a motivi ra- 
zionali, o accessibili alla ragione umana lasciata a sè, ossia alle sole 
sue forze native. 

Alla questione fondamentale dell’ immortalità sono connesse di- 
verse altre questioni, fra le quali quelle dell’ ultima finalità dell’ uomo, 
della sanzione e motivo dell’azione morale. 

Nella trattazione pomponazziana tali questioni sono svolte nelle 
risposte che P. dà ad alcune obbiezioni mosse contro la sua posizione, 
e precisamente nella risposta alla prima e terza difficoltà, enumerate 
nel cap. 13° del De Immortalitate. Queste obbiezioni, «quibus — 
scrive P. — satisfacere non leve est», si possono così riassumere : 

1) La tesi della mortalità dell’ anima priva l’ uomo del suo ul- 
timo fine, e quindi della sua felicità. Questo fine infatti consiste, se- 
condo Aristotele, in una attuazione suprema dell’ intelligenza umana, 
che non può avere luogo in questa vita mortale. 

2) La tesi della mortalità dell’ anima porta direttamente alla ne- 
gazione della provvidenza divina, la quale lascerebbe eternamente im- 
punito il male commesso da uomini malvagi e fortunati nella loro vita 
mortale, mentre lascerebbe senza ricompensa adeguata il bene com- 
piuto da uomini giusti, ma quaggiù sfortunati e infelici. 

Nella risposta alla prima obbiezione, interpretando a suo modo la 
tesi aristotelica dell’ ultimo fine e felicità specifica dell’ uomo, distin- 
guendo cioè fra felicità o fine ultimo dell’ uomo preso come indivi- 
duo, e fine ultimo dell’ uomo preso come collettività, P. viene a que- 
sta singolare conclusione : Il fine ultimo della collettività umana è bensì 
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l'attuazione suprema della più nobile fra le attività umane, l’ intelli- 
genza; ma da questo fine o felicità rimane esclusa la massa degli in- 
dividui umani, i quali però in un certo senso vi parteciperebbero pur 
nella loro vita mortale, come le parti di un corpo fisico o morale si 
dicono partecipare al bene del tutto.(5). 

Il fine poi dei singoli individui consiste nel possesso di quel be- 
nessere o equilibrio morale, che è frutto della virtù. Il quale fine è aîla 
portata di tutti gli uomini e può avere la sua realizzazione anche nel 
breve corso d’ un’esistenza temporanea. 

All’ altra obbiezione poi risponde che, supposta pure l’anima mor- 
tale, la conseguenza tratta dall’ obbiettante non segue, per la ragione 
che nessun male morale rimarrebbe impunito, come nessuna opera vir- 
tuosa resterebbe essenzialmente irrimunerata; e prova la sua asser- 
zione con la distinzione tanto sfruttata dagli storici della filosofia 
moderna nella valutazione del pensiero pomponazziano: «Pro quo 
sciendum est quod praemium et poena duplex est: quoddam essen- 
tiale et inseparabile, quoddam vero accidentale et separabile. Prae- 
mium essentiale virtutis est ipsamet virtus, quae hominem felicem 
facit... At opposito modo de vitio: poena namque vitiosi est ipsum 
vitium, quo nihil miserius, nihil infelicius esse potest... Itaque omnis 
virtuosus virtute sua et felicitate praemiatur... et nullus vitiosus im- 
punitus relinquitur, quandoquidem vitium ipsum sibi vitioso sit poena. 

Praemium vel poena accidentalis sunt quae separari possunt ut 
aurum vel damna qualiacumque sint; et sic non omne bonum remune- 
ratum est, et non omne malum punitum. Neque hoc inconvenit, cum 
accidentalia sint. Scire tamen oportet hic duo: primum quod acciden- 
tale praemium longe imperfectius est essentiali praemio; aurum nam- 
que imperfectius est virtute. Poenaque accidentalis longe minor est 
poena essentiali; poena namque accidentalis est poena damni, essen- 
tialis vero poena culpae... Secundo adhuc sciendum est, quod quando 
bonum accidentaliter praemiatur, bonum essentiale videtur diminui, 
neque remanet in sua perfectione. Exempli causa, si aliquis virtuose 
operatur sine spe praemii, alter vero cum spe praemii, actus secundi 
non ita virtuosus habetur sicut primi. Quare magis essentialiter prae- 
miatur qui non accidentaliter praemiatur... (6) ». 

Alle quali affermazioni si può aggiungere a complemento la con- 
clusione che troviamo nella risposta all'ottava obbiezione: «Quare 


(s) De Immortalitate, cap. 14; cf. anche (6) De Immortalitate, |. c. 


Apologia, lib. 11, cap. 5, f. 69 r. 
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perfectius asserentes animam mortalem melius videntur salvare ra- 
tionem virtutis, quam asserentes ipsam immortalem. Spes namque 
praemii et poenae timor videntur servilitatem quandam importare, 
quae rationi virtutis contrariatur ». 

In queste risposte possiamo pertanto rilevare tre affermazioni 
principali : 

1) La felicità individuale dell’ uomo sta nel possesso della virtù. 

2) La sanzione essenziale dell’atto umano, virtuoso o malvagio, 
è immanente all’ atto stesso. 

3) Il motivo fondamentale dell’ agire morale dev’ essere la vir- 
tù praticata per se stessa e il male per se stesso evitato. 

Molti storici della filosofia, ostinati a vedere in Pomponazzi il ne- 
gatore dichiarato della fede cristiana, hanno colto a volo queste af- 
fermazioni per concludere all’ incredulità del P. di fronte alla finalità 
soprannaturale della vita umana, alla necessità di una sanzione ultra- 
terrena, al valore dei motivi morali affermati dalla fede cristiana. 

Pomponazzi, dicono, ha relegato il Paradiso e l’Inferno nel mondo 
dei miti, ossia di quegli utili inganni, escogitati dai legislatori e fon- 


datori di religioni, per tenere a bada la massa degli uomini, incapaci 


di ispirare la loro condotta ai motivi superiori della virtù praticata 
per se stessa. Pomponazzi avrebbe contrapposto agli ideali meschini 
e interessati della morale cristiana l’altissimo ideale umano, che tre 
secoli più tardi doveva trovare nella filosofia Kantiana il suo sviluppo 
e la sua più nobile espressione (7). 

Nelle affermazioni sopra riportate gli studiosi del pensiero pom- 
ponazziano hanno scorto uno dei tratti salienti e decisivi dello spirito 
nuovo, che avrebbe animato la filosofia della Rinascenza; spirito di 
ribellione e di negazione di fronte ad una religione, la quale coi suoi 
dogmi di finalità, sanzioni e motivi morali trascendenti traeva, a loro 
avviso, gli spiriti a cercare fuori dell’uomo una felicità, una norma 
di condotta, ch’ essi dicono fittizia e illusoria. 

Questa interpretazione pecca di superficialità e sa troppo della 
smania, evidente in Fiorentino specialmente, di fare del nostro filo- 
sofo l’ uomo del suo tempo, e cioè, della Rinascenza intesa come il 
termine antitetico del Medioevo, e definita come un movimento di 


piÙ) ga ad es. FeRRI: La psicologia di nalità dell’uomo riposta nella virtù; la virtù 

Do bomponaroi secondo un manoscritto premio a se stessa, sono intuizioni che sor- 

rod Angelica di Itoma, Roma 1876, passano il secolo di P., sono un inno con 
S. ; i . cui il filosofo vaticinando precorse i tempi, 
F. FioreNTINo: P. Pomponazzi - Studi e tre secoli prima fa presentire la dn 

storici sulla scuola bolognese e padovana del sata morale di Kant» 

sec. XVI, Firenze 1868, pag. 34: «La fi- i 


risco ssa, di emancipazione del pensiero umano dalla fede e dai suoi 

: dogmi. i 

_ Ci sembra molto più ragionevole e insieme più oggettivo inter- 
| pretare le affermazioni del P. in funzione della preoccupazione fon- 
| damentale già rilevata sia nell’impostazione come nel processo se- 

> guito dal nostro filosofo per stabilire la sua conclusione circa la que- 
| stione dell'immortalità; e cioè, della preoccupazione di prospettare 

e studiare i problemi della natura alla luce esclusiva della ragione, 
| prescindendo, senza negarla, dalla rivelazione. 

4 Considerate sotto questo angolo visuale le surriferite afferma- 
zioni appaiono infatti perfettamente spiegabili, nè è necessario attri- 
buire ad esse il significato di una contraddizione intenzionale alle 
verità della fede cristiana (8). 

Invero, per cominciare dalla prima affermazione riguardante la 
finalità specifica dell’ uomo, se noi prescindiamo dalla rivelazione (9), 

_ dobbiamo confessare che la tesi aristotelica è quella che meglio ri- 

| sponde alle esigenze fisiché e metafisiche della natura umana, la quale 
può solo trovare la sua felicità nella piena attuazione delle sue po- 
tenzialità specifiche, quali sono quelle morali e intellettuali. 

Pomponazzi, come s’ è visto, riserva l'attuazione totale di questa 
duplice potenzialità all’ uomo come collettività, non come individuo. 

Era quindi naturale che all’ uomo come individuo dovesse assegnare 

come ultimo fine e felicità quella perfezione relativa del suo essere, che 

. sola è possibile a lui come individuo, e che d’ altronde risponde al- 

| l’esigenza specifica della sua natura. Pomponazzi stando sempre nella 

| concezione aristotelica, trovò questa perfezione relativa nella virtù, in- 
tesa come perfezione ed equilibrio di quell’attività morale, che è così 
specificamente umana. 

Ora tale affermazione non implica affatto la negazione del dogma 
cristiano; non è che il risultato spiegabile e per nulla assurdo d’ una ri- 


vi 


; (8) Vedasi in oposito guanto scrive verum; sive in parte affectiva, ut temperan- 
| —£. Tomaso in 00. DD., De Ver. 9g. 14, tia et fortitudo et aliae virtutes morales. 
4. 3, c.: « Aliud est autem bonum ultimum Sed theologus considerat quasi bonum ul. 
i sod considerat philosophus et theologus. timum id guod est naturae facultatem excen- 
Philosophus enim considerat quasi bonum des, sc. vitam aeternam... ». 
ultimum quod est humanis viribus proportio- f È ; È 
natum, et consistit in actu ipsius hominis; (9) Solo infatti per la rivelazione, afferma 
unde felicitatem dicit esse operationem guan-  P. proprio a questo proposito, noi sappiamo 
Asm. Et ideo secundum philosophum actus dell’ esistenza d’ un Paradiso, quale ultimo 
bonus, cuius principium virtus dicitur abso- fine soprannaturale e insieme sanzione su- 
lute inquantum est conveniens potenfiae ut prema, essa pure soprannaturale, della vita 
perficiens i 3 unde guemcumque habi- umana, come unicamente per rivelazione 
tum invenit philosophus talem actum eli- sappiamo dell’ elevazione dell’ uomo all’ or- 
centem. dicit eum esse virtutem; sive sit dine soprannaturale, e quindi del valore so- 
in parte intellectiva, ut scientia et huius- prannaturale e soprannaturalmente meritorio 
virtutes intellectuales, quarum acfus degli atti umani. Cf. Apologia, lib. 3, cap. 
est bonum ipsius potentiae, sc. considerare 3. f. 74 v. e f. 75 r. 
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cerca condotta in un piano esclusivamente razionale, nel quale si pre- 
scinda dalla rivelazione. Basta peraltro dare uno sguardo alla storia 
filosofica, per vedere come l’affermazione pomponazziana rappresenti 
una delle soluzioni più alte e più umane, seppure inadeguate, del pro- 
blema della felicità. 

Lo stesso dicasi dell’ altra affermazione della virtù premio a se 
stessa, e del vizio contenente in se stesso la propria punizione; essa 
infatti è fondata sopra un concetto vero, ma inadeguato, dell’atto 
umano, il quale non ha solo un valore fisico, definito in funzione della 
perfezione o privazione fisica, causata nel soggetto, ma anche un valore 
morale, definito in funzione del suo accordo o disaccordo con una 
legge trascendente, intellettualmente appresa e liberamente accettata o 
respinta. 

Per questo valore morale e solamente per esso, l’atto umano può 
e deve avere una sanzione, e una sanzione estrinseca all’ atto stesso; 
chè altrimenti non potrebbe parlarsi di vera e propria sanzione, di vera 
e propria ricompensa o pena. Con questa precisazione la distinzione di 
P., così com’ è da lui intesa, appare affatto inutile, mentre può rite- 
nere un significato, sia pure improprio, se applicata all’ atto umano 
considerato nel suo valore fisico. 

Quanto poi alla terza affermazione, è certo e pacifico anche nel 
campo della teologia cristiana, che un’azione umana non deve ispi- 
rarsi, come a suo motivo principale, al premio o alla pena inquanto 
tale; che allora importerebbe «quandam servilitatem », come prima 
di lui ripeteva la teologia cattolica. 

Che se la fede e la religione cristiana presentano all’ uomo cre- 
dente la prospettiva di un premio o d’ una pena eterna come motivo 
di azione, ciò non significa che il cristiano debba agire in vista del 
premio o della pena inquanto tale, ma solo inquanto questo premio si 
identifica con quella visione beatifica di Dio, in cui è difatto riposta 
l’ultima sublime attuazione, meglio diremmo, superattuazione della 
natura umana e quindi il suo ultimo fine e la sua felicità suprema. Nè 
questo nega P., il quale anzi afferma che anche secondo la fede non 
opererebbe bene, colui il quale fosse mosso nella sua condotta esclu- 
sivamente dalla speranza del premio o dal timore servile della pena, 

Peraltro queste affermazioni di P. non vanno prese, come ci dice 
egli stesso, in un senso assoluto, ma come affermazioni probabili o 
come un tentativo di salvare la vita morale dell’ uomo nell’ ipotesi che 
l’anima fosse mortale: tentativo «arduo e laborioso », cui non deve 
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attribuirsi un valore di verità diverso da quello attribuito all’ ipotesi 
fondamentale della mortalità dell’ anima. 


II. - IL MIRACOLO. 


La valutazione del pensiero pomponazziano come di un raziona- 
lismo antidogmatico trova, secondo gli storici della filosofia, un altro 
argomento fortissimo nell’ atteggiamento che P. avrebbe assunto nella 
questione del miracolo . 

Nel libro De incantantionibus, la seconda delle sue opere mag- 
giori, Pomponazzi — si dice — nega recisamente la possibilità del mi- 
racolo come fatto preternaturale e sospensione delle leggi fisiche; e se 
ammette che nella storia si siano verificati fatti meravigliosi, come 
quelli del Vangelo e della storia ecclesiastica, questi sarebbero da 
P. ridotti a semplici fenomeni naturali, effetti di cause naturali reali, 
ma occulte. I prodigi coi quali Cristo ha confermata la divinità della 
sua persona e la verità della sua dottrina, avrebbero per conseguenza 
perduto per P. ogni valore probativo, onde vana riuscirebbe tutta la 
rivelazione cristiana. 

Citiamo ad esempio quanto afferma Weber: « Dans son traité Des 
enchantements, P. se prononce ouvertement contre le miracle, comme 
suspension de l’ordre naturel des choses, et si pour donner le change à 
l’ inquisition il admet les miracles de Jésus et de Moise, il les explique 
naturellement, c’ est à dire, qu’ il les nie indirèctement (10) ». 

Vediamo dunque se proprio P. l’ha pensata come affermano i suoi 
moderni interpreti, o se forse costoro non hanno proiettato sul suo 
pensiero il loro razionalismo negatore di ogni valore soprannaturale; 
e cominciamo senz’ altro dall’ esporre le affermazioni chiare, inequi- 
vocabili, che si riscontrano nelle opere del nostro filosofo. 

Nell’ Apologia troviamo questo passo, che citiamo integralmente 
data la sua importanza: « Ad id quod tertio quaeritur an scilicet per 
corpora celestia possint fieri miracula, dicimus cum divo Thoma, in 
quaesito de miraculis et in libro de Christi humanitate et in plerisque 
aliis locis, duo esse miraculorum genera: unum videlicet verum; alte- 
rum autem non verum. Verum est quod excedit facultatem naturae, et 
hoc tripartitum est: quoniam vel est quoad substantiam facti, veluti duo 
mortuorum resurrectio, vel caecorum illuminatio; vel quantum ad mo- 
dum vel ordinem faciendi, velut cum aliquis subito curatur a febri abs- 


(10) Histoire de la philosophie européenne —- Paris 1925, pag. 198. 


que solito et consueto cursu naturae. Et secundum istum modum nihil 
praeter Deum virtute propria potest ista facere, neque hoc negamus 
vel removemus a Deo, quamquam impiissimi criminatores mei hoc 
mihi adscribant; imo di quod per haec sola potest probari humanae 
animae immortalitas, solaque haec est via certa.... 

Non verum autem miraculorum genus est quod communem homi- 
num sensum trascendit, sed non vires naturae: hocque de facto fa- 
ciunt corpora celestia; multaque existimantur esse vere miracula 
quae non sunt, 

Praeter haec etiam sunt miracula phantastica, qualia sunt quae per 
praestigiatores fiunt.... 

Existimo quod tametsi fiant aliquando ex vero miraculo, nil tamen 
prohibere et haec fieri posse ex naturae et corporum celestium bene- 
ficio:.. Sunt tamen aliqua quae nullo modo in causam naturalem pos- 
sibile est referre; de quibus non est ambiguitas aliqua, veluti quod 
Jesus Lazarum quadriduanum resuscitaverit, quod clausis januis ad di- 
scipulos intraverit (11). 

Come si vede da questo testo, Pomponazzi non poteva definire la 
sua posizione di fronte al miracolo in termini più espliciti e insieme 
più ortodossi. Egli, seguendo in questo la più pura tradizione filo- 
sofica medioevale, concepisce il miracolo come un effetto prodotto da 
Dio, causa prima, fuori e talora contro le leggi della natura; ammette 
la possibilità del miracolo nel senso tradizionale della filosofia cristia- 
na, quantunque — e in ciò non v’ ha nulla di eterodosso — soggiunga 
che si possono dare in natura effetti meravigliosi, miracolosi solo in 
apparenza, perchè producibili di fatto da forze naturali, nascoste al 
volgo, ma accessibili allo sguardo indagatore del fisico o del filosofo. 

Tali affermazioni per la loro chiarezza nor possono evidente- 
mente giustificare il surriferito apprezzamento della critica, che vuol 
fare di P. il negatore del miracolo. Come si spiega dunque tale ap- 
prezzamento ? 

Pomponazzi ha forse mutato sentenza e rinnegato nel De Incan- 
tantionibus la sua prima convinzione? A nostro avviso, P. non ha 
mai mutato idea sul miracolo, e l’ interpretazione data dagli storici 
al suo pensiero deve spiegarsi con una lettura di alcuni testi di detta 
opera, non obbiettiva, ma ispirata a preconcetti. 

Il De incantantionibus, terminato nel 1520, tratta infatti dei mi- 
racoli, ed ha per iscopo di dimostrare come tanti fatti meravigliosi, 


(11) Apologia, lib. 10, cap. 9, f. 67 r; lib. 20, (cap. ria sr 
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creduti comunemente miracolosi, non escano difatto dalle possibilità 
della natura, celate al volgo ignaro, ma note o almeno conoscibili da 
coloro i quali sono addentro ai segreti della natura, quali sarebbero, 
secondo Pomponazzi, i magi e gli astrologi. 

La scienza della natura, come la magia e l’ astrologia, ci dimo- 
strano, afferma P. nella suddetta opera, come realmente effetti cre- 
duti miracolosi, siano stati prodotti dalle virtù delle erbe, da segrete 
forze dell’ uomo, e soprattutto dall’ influsso degli astri. E anche molti 
dei fatti prodigiosi tramandatici nei libri santi del Vecchio e Nuovo 
Testamento, come pure nella Storia ecclesiastica, avrebbero potuto 
essere prodotti da forze naturali, anche se di fatto, come ci attesta 
l’ infallibile autorità della Chiesa, siano stati prodotti per un inter- 
vento diretto di Dio; poichè, soggiunge P., qualunque effetto pro- 
ducibile da qualunque forza naturale può a fortiori essere causato 
dalla causa prima di queste stesse forze, e quindi senza di esse, ossia 
miracolosamente. 

Il nostro filosofo si affretta però a soggiungere che, se «... ali- 
qua quae referuntur esse facta tam in lege Moisis quam in lege Chri- 
sti superficialiter reduci possunt in causam naturalem, tamen multa 
sunt quae minime in talem causam reduci possunt, veluti est de resur- 
rectione Lazari quadriduani et jam faetentis, de caeco a nativitate 
illuminato, de saturatione tot mille hominum ex quinque panibus et 
duobus piscibus, de claudo... et sic de infinitis aliis quorum nullum 
reduci potest in causam naturalem, neque immediate fuisse factum per 
aliquam rem creatam (12) ». 

Come si vede, le affermazioni del De incantantionibus ripetono 
quelle dell’ Apologia; senonchè i critici del pensiero pomponazziano 
pare abbiano fermato la loro attenzione quasi esclusivamente su quei 
testi, nei quali P. pare spiegare naturalmente i fatti prodigiosi della 
rivelazione, concludendo affrettatamente: ecco la prova manifesta 
d’ un atteggiamento naturalistico, negatore del miracolo e del so- 
prannaturale. Questo apprezzamento ci appare irifondato e non giusti- 
ficato in alcun modo dai testi addotti dal De incantationibus, o, se si 
vuole, deve dirsi fondato sopra una lettura astratta di detti testi; una 
lettura cioè, che prescinde da quello che è il principio ispiratore e 
quindi esplicativo di tali testi, ossia, dalla forma mentis, da quel punto 
di vista, che abbiamo più sopra definito come caratteristico di Pompo- 
nazzi. Posto infatti questo punto di vista, questa forma mentis, le af- 


(12) De incantationibus, cap. I. od. 71, p. 81, ed Basilea 1567. 
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fermazioni, anche più audaci, appaiono come una conseguenza neces- 
saria, nè compromettono in alcun modo un’ adesione sincera alla fede. 
P. guarda la natura e i fenomeni che gli si presentano alla luce del- 
I esperienza e della ragione umana; egli vuole penetrare questi feno- 
meni con la sua ragione fin dove essa può giungere, per darsene una 
spiegazione intrinseca. Quando perciò si offra al suo sguardo di filo- 
sofo e di indagatore della natura un effetto meraviglioso, che sembri 
contrastare con le leggi naturali note, egli non ricorre subito ad una 
spiegazione preternaturale, come fa il volgo ignorante, ma prima 
vuole scandagliare la natura e le sue leggi, onde potervi rintracciare, 
se possibile, una spiegazione naturale. Egli trova infatti che molti di 
tali fatti o fenomeni possono realmente spiegarsi naturalmente coi 
dati della magia o astrologia. 

Abbiamo d’ altronde una testimonianza esplicita di quanto ve- 
niamo asserendo in un testo dello stesso De incantationibus in cui il P. 
dice cosa ridicola e da stolti rinunciare ad una possibile spiegazione 
razionale manifesta per un’ altra non manifesta: «Per causas natu- 
rales nos possumus huiusmodi experimenta salvare, neque est aliqua 
ratio cogens haec per demones operari; ergo in vanum daemones 
ponuntur; ridiculum enim et omnino fatuum est relinquere manifesta 
et quae naturali ratione probari possunt, et quaerere immanife- 
sta: (13) 

Pomponazzi dunque non vuol negare la possibilità del miracolo : 
non ne avrebbe motivo dal momento che riconosce a Dio come a causa 
prima della natura il potere di agire « praeter communem ordinem na- 
turae »; egli insiste solo che, prima di gridare al miracolo, bisogna 
avere esaurito tutte le possibili spiegazioni naturali e razionali. 

Da quanto sopra, ci pare dimostrato che le affermazioni del 
De incantationibus, anzichè distruggere, confermando vieppiù l’ in- 
terpretazione da noi proposta dell’ atteggiamento di P. di fronte al 
binomio fede-ragione. 

Lo stesso significato va attribuito alla negazione degli spiriti 
buoni e cattivi, fatta dal P. nello stesso trattato. Egli infatti, come 
risulta anche dal testo citato or ora, non nega assolutamente 1’ esi- 
stenza di tali spiriti; solo non l’ammette come necessaria a spie- 
gare gli effetti meravigliosi e straordinari, di cui sopra; tanto più, 
soggiunge P., che nella concezione peripatetica sarebbe assai pro- 


(13) De incant. Cap. I, p. zo. 
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blematica la possibilità, da parte di tali spiriti, di conoscere e quindi 
di esercitare un influsso fisico sulle cose materiali. 

L’ esistenza degli spiriti buoni e cattivi, oltre le intelligenze che 
presiedono al movimento degli astri, sarebbe inutile e « alienum ab 
omni physica gravitate », (14), se basata unicamente sulla necessità 
di spiegare i fatti singolari della natura. Però vi possono essere al- 
tri motivi superiori, ignoti alla filosofia, in base ai quali 1’ esistenza 
degli spiriti può e deve ammettersi; ma in questo caso, entriamo nel 
campo superrazionale della fede. Secondo la fede cristiana infatti «... 
habent (spiritus) causas aliquas et officia longe praestantiora, quae 
philosophis non fuerunt cognita, imo abscondita; sed sunt aperta 
in Christum credentibus... (15) ». 


TJII. - LIBERTÀ UMANA E PROVVIDENZA DIVINA. 


Veniamo ora al terzo problema, che maggiormente assillò lo 
spirito del nostro filosofo. e al quale egli dedicò la terza fra le sue 
opere maggiori: De fato, libero arbitrio, praescientia et praedesti- 
natione. 

Scopo della presente ricerca non essendo una esposizione inte- 
grale del pensiero pomponazziano, ma solo di assodare quale sia 
stato il vero atteggiamento del P. di fronte al problema dei rap- 
porti tra fede e ragione, ci limiteremo anche nello studio della que- 
stione della libertà, a quei rilievi che possono interessare al fine 
della nostra indagine. 

Ora la prima cosa degna di rilievo, da questo specifico punto 
di vista, è il motivo che mosse il P. a ricercare una soluzione al 
gravissimo problema della conciliazione fra libertà da una parte, e 
provvidenza divina dall’ altra. 

Nel proemio all’ opera De fato P. scrive che questo motivo non 
fu già, come qualcuno avrebbe potuto pensare, quello di acquistarsi 
fama, ma solo quello di quietare 1’ agitazione del suo spirito, che si 
dibatteva nell’ ignoranza e non riusciva a trovare al problema una 
soluzione soddisfacente. 

Egli infatti ha cercato negli scritti dei filosofi tale soluzione, 
ma inutilmente; chè ognuna delle soluzioni prospettate andava a 
urtare contro difficoltà molteplici e insormontabili. Egli vuole dun- 


(14) Ibid., pag. 323. (15) De incantationibus, cap. XII, pag. 
283 ss; cf. anche De immortal. cap. XIV. 
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que provocare nel mondo intellettuale un nuovo sforzo, un nuovo 
tentativo di penetrazione di questo terribile enigma; e questo l’in- 
duce a raccogliere le varie difficoltà presentate dalle varie soluzioni 
e ad esporre sul problema la sua personale opinione (16). 

Da rilevare nella dichiarazione di P. — che non deve certamente 
intendersi come espressione di modestia, di prammatica nei proemii 
— è lo spirito filosofico, ch’ essa rivela nel nostro pensatore: spi- 
rito filosofico, che si esprime in quella «conscientia murmurans », 
ossia in quella irrequietezza interiore, che è causata dalla coscienza 
della propria ignoranza, sentita come un malessere dello spirito e 
conato incoercibile alla penetrazione razionale di qualsiasi problema 
si affacci all’ intelligenza. 

Questo spirito filosofico noi lo ritroviamo in tutte le opere di 
P., ma in modo tutto speciale nel De fato, nella preoccupazione co- 
stante di studiare i problemi in tutte le soluzioni, che furono date o 
possono darsi, e di vincere tutte le difficoltà che possono opporsi alle 
diverse soluzioni, onde venire ad una soluzione certa, ossia scientifi- 
camente provata. Come infatti nel De immortalitate si era prospettato 
le varie soluzioni possibili di quel problema; come nel De incantationi- 
bus si era presentato tutte le possibili spiegazioni, con relative difficoltà, 
dei fenomeni meravigliosi della natura, così nel De fato egli prospetta il 
problema della libertà umana nei suoi diversi rapporti con la provviden- 
za, prescienza e predestinazione divina, ricercando tutte le soluzioni 
date prima di lui e in tutti i loro dettagli, provandole con la pietra di pa- 
ragone delle possibili obbiezioni, che la ragione può ad esse opporre, 
pregando il lettore a non voler ascrivere questa sua indagine ad ambi- 
zione, ma unicamente « amori in philosophiae studium ». 

Nè inutilmente abbiamo rilevato questo spirito filosofico, perchè 
esso può illuminare l’ atteggiamento preso da P. di fronte alle diverse 
soluzioni dei problemi filosofici in genere, ed in particolare di fronte 
al problema dei rapporti tra fede e ragione. Spirito filosofico infatti 
equivale a quella coscienza scientifica retta per cui il pensatore, libero 


(16) cf.De fato, Prooemium, nell’ edizione di Quare cum peculiares dubitationes adversus 
Basilea, in cui il De fato è pubblicato unita- eorum dicta haberem, eas omnes in unum re- 
mente e dopo il De incantationibus, pag. 330: digere volui atque libellum compilare, non 
« Neque opus aggressus sum uf apud biblio- . qudem ut alios doceam, quandoquidem in- 
polas libri nomen meum celebrantes habe- scius sum, sed magis ut me ignoranten 


rentur, sed adversus ignorantiam meam alii doceant. Eîenim si corpore l'aborantes 
murmurantis conscientiae, scriptum ad hoc tam studiose sanari procurant quanto ma- 
me compulit. Namque, ut verum, fatear, et gis, qui nomen philosophi consequi desiderat, 


ignorantiam meam non erubescam, quam- ignorantiam atque errorem formidare de- 
quam infinitorum pene auctorum scripta le- bet ? » 


gerim, miriime tamen mihi satisfacere potui. 
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da preconcetti, guarda con oggettività e serenità la realtà, ne affronta 
gli interrogativi, onde trovare ad essi una risposta per quanto possi- 
bile razionale o razionalmente più probabile. Questa rettitudine e one- 
stà scientifica poi significa amore disinteressato della verità, da cui è 
aliena qualunque affermazione come qualunque negazione apriori- 
stica, e nel caso nostro, la negazione aprioristica della fede, come 
fonte di verità, sia pure in un ordine superrazionale. 

Altra cosa da rilevarsi nell’ indagine di P. sul problema della 
libertà è che sia I’ impostazione del problema come la sua soluzione, 
si trovano in un piano di pura razionalità. 

L’ intenzione di tenersi nei limiti della ragione naturale ci è signi- 
ficata in quanto scrive P. nel cap. 1° del Lib. 3° del De fato: « In pri- 
mis duobus voluminibus visum est de fato et libero arbitrio secundum 
dispositionem et humanam inquisitionem (17) ». 

Vediamo dunque come P. abbia di fatto impostato il problema. 

Il nostro filosofo non si chiede nella sua trattazione se l’ uomo 
sia veramente libero o se esista una provvidenza divina; sono queste 
verità certe, date rispettivamente dalla coscienza e dalla ragione, e non 
possono, almeno quanto al fatto della loro esistenza, essere revocate 
in dubbio. Quello che a P. appare problematico è il modo nel quale 
questi due termini, libertà e provvidenza divina, possono conciliarsi. 
E’ il problema che turbò e agitò in ogni tempo gli spiriti e le menti 
più profonde e acute nel campo della filosofia e della teologia cristiana; 
il problema che si prospetta in tutta la sua chiarezza e crudezza ogni 
qualvolta nella mente, che indaga i segreti dell’ universo, vengono ad 
incontrarsi i due termini: Dio causa prima e provvidenza universale e 
libero arbitrio. 

Pomponazzi imposta dunque il problema in questo senso: stando 
entro i limiti della ragione naturale, come si possono conciliare libertà 
e causalità divina; o altrimenti, dove si trova il punto di convergenza 
della libertà umana e causalità divina ? 

E’, come si vede, l’ impostazione tradizionale nella filosofia cri- 
stiana; un’ impostazione quindi che presuppone ammessi i termini del 
problema, e riveste un significato pienamente ortodosso. E’ signifi- 
cativo al riguardo il riferimento all’ autorità de Boezio — il filosofo 
così noto nel mondo della filosofia cristiana — che troviamo nel De 
fato: «Quare et sapienter dixit Boethius in V De Consolatione : videtur 
quod Providentia destruat liberum arbitrium, et liberum arbitrium pro- 


(17) De fato, cap. I, p. 653. 


videntiam destruat; und haec impossibilia simul videntur. Quo fit, si 
providentiam ponas, fatum ponas et liberum arbitrium destruas, si 
vero liberum arbitrium ponis, et providentiam et fatum simul de- 
struis. Videtur tamen, ut idem Boethius ait, unumquodque horum, si 
alteri non conjunxeris, esse in re. Impium enim et sacrilegum vi 
detur negare esse providentiam. Contra experimentum videtur quod 
homo non sit suarum electionum dominus; quia utrumque divisum 
videtur esse concedendum. Verum cum haec duo conjunxeris, natu- 
ramque utriusque consideraveris perfecte, quae tibi divisa possibilia 
ésse perspexeris, incompossibilia et repugnantia esse existimabis. Unde 
fit ut diversi modi dicendi in tanto quaesito reperiantur, nullus tamen 
est, qui maximas angustias non patiatur neque ex toto satisfacere 
videtur (18) ». Come l’ impostazione, anche il procedimento tenuto 
nel risolverlo, o meglio nel tentativo di risolverlo, si svolge in un 
piano di pura razionalità, nel senso sopra definito. Lo afferma P. 
stesso nei testi citati e lo si rileva chiaramente, oltrechè dal criterio 
fondamentale, che presiede alla valutazione delle soluzioni date al 
problema dalle varie scuole, anche dall’ atteggiamento assolutamente 
obbiettivo, assunto di fronte alle diverse opinioni. 

Quanto al criterio fondamentale della critica pomponazziana delle 
diverse opinioni, esso è formulato in questi termini: fra le varie so- 
luzioni razionalmente più o meno probabili, il filosofo « stando in pu- 
ris naturalibus, et quantum dat humana ratio » (19), deve darsi la pre- 
ferenza a quella, che appare « magis remota a contraddictione (20). 

E’ in base a questo criterio ch’ egli propende per la soluzione fa- 
talistica della filosofia stoica, nella quale, dice P., la libertà perde 
bensì il suo significato reale, rimane però salva 1’ universale e asso- 
tuta causalità di Dio su tutte le cose (21). 

Nell’ imposibilità della coesistenza della Provvidenza e della li- 
bertà, è più conforme a ragione e all’ ordine naturale, ragiona P., 
negare la libertà dell’ uomo, causa seconda ed essenzialmente dipen- 
dente da Dio, che la Provvidenza di Dio, causa prima e signore asso- 
luto delle cose e delle loro attività. Tale posizione presenta, è vero, 
gravissime difficoltà; ma queste stesse e altre più gravi possono muo- 
versi alle altre posizioni. 

Il carattere strettamente razionale dell’ argomentazione pompo- 
nazziana si rileva pure, dicevamo, dall’ atteggiamento di assoluta ob- 


(18) De fato, Lib. 20, cap. lo, pag. 528- (20) Ibidem. 


529. D i i 
(19) De jato, Epilogus, p. 1010. (ex) :De, faro Lib 20005 BAG: (057: 
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biettività di fronte all’ autorità esterna, su cui s’ appoggiano le varie 
soluzioni. Per quanto infatti in tutti i suoi scritti P. professi la più pro- 
fonda ammirazione per Aristotele, tuttavia non esita nella presente 
questione, come del resto in altre, ad abbandonare la sentenza attri- 
buita ad Aristotele, perchè «omnino carens ratione » (22) e conte- 
nente un’ aperta contraddizione nei suoi termini: « Quare huic opi- 
nioni non assentio, non tantum quoniam repugnat religioni christianae, 
quae verissima est, verum quoniam, stando in puris naturalibus, non 
videtur mihi sustentabilis et pugnantia includere (23) ». 

Tale atteggiamento di fronte al Filosofo per antonomasia, cui at- 
tribuisce autorità massima nel campo della filosofia, ci dice ancora una 
volta la preoccupazione esclusivamente razionale di Pomponazzi, il 
quale ama ripetere: « Magna est auctoritas Aristotelis », però « magnus 
est etiam rationis impetus(24)». E’ ancora questa preoccupazione 
di rispondere a questo « rationis impetus », che ci deve spiegare l’at- 
teggiamento di P. di fronte alla soluzione data dalla filosofia cristiana 
al problema dei rapporti tra libertà e causalità divina. Secondo il no- 
stro filosofo, la filosofia cristiana tenta bensì di salvare libertà e cau- 
salità divina, ma presta il fianco ad obbiezioni gravissime, che appaiono 
anzi alla ragione umana addirittura insormontabili, più ancora di quelle 
che si possono sollevare contro la soluzione stoica. 

Con tutto questo P. ammette come unica vera la soluzione cri- 
stiana, perchè per quanto alla ragione umana appoggiata a motivi na- 
turali possa apparire misteriosa, vi possono essere motivi superrazio- 
nali, i quali possono risolvere questo, che naturalmente rimane un 
enigma insolubile. E che tali motivi ci siano, non v’° ha dubbio, perchè 
la fede ne assicura. Ma questi motivi superrazionali, come la fede 
che ne attesta l’ esistenza, sono fuori di quei « limites pure naturales », 
entro i quali P. vuol tenere la sua indagine filosofica. 

Che poi questa razionalità, sulla quale tanto insiste il nostro 
filosofo, non escluda la verità della fede affermante la coesistenza e 
conciliabilità della Provvidenza e libero arbitrio, ci consta, oltrechè 
dall’ osservazione testè fatta, dal tentativo compiuto nel libro 4° e 5° 
del De fato, di sciogliere tutte le difficoltà opposte alla tesi cristiana, 
e sopratutto dallo sforzo di trovare a questa tesi una spiegazione, ‘se 
non più chiara, chè di chiarezza non si può parlare nel problema : libero 
arbitrio-Provvidenza, almeno più facile ad intendersi, e spoglia di 


(22) De fato, Lib. II, c. V, p. 583. (24) Dubitationes in IV Meteor. Arist., 
(23) Ibid. Lib. II, c. V, p. 594. Venetiis 1563, pag. 11. 
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quelle distinzioni di senso diviso e senso composto; di « necessitas 
consequentis » e « necessitas consequentiae », ch’ egli non riesce asso- 
lutamente a comprendere, e che piuttosto sembrano intricare viep- 
più il problema (25). ; 

Questo modo di spiegazione (26), il solo che, secondo Pompo- 
nazzi, sia « intelligibilis et consonans veritati » (27), non è in fondo che 
la riproduzione della dottrina tomistica in proposito, (Cf. Summa 
Theol. I, q. XIV, art. 13) e rimane per il nostro filosofo un tentativo, 
uno sforzo di spiegazione, più che una spiegazione, poichè lascia 
ancora troppi interrogativi senza risposta. 

Comunque quello che a noi importa presentemente, non è tanto 
il tentativo nel suo valore teoretico, quanto il fatto interiore psico- 
logico ch’ esso ci rivela, e cioè, l’ atteggiamento di uno spirito filo- 
sofico, il quale, pur affermando e accentuando l’ autonomia della 
ragione nella ricerca del vero naturale, non vuole per questo rinne- 
gare il valore assoluto di verità e di certezza della fede nell’ ordine 
superiore del vero soprannaturale. 
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(25) De fato Lib. 39, cap. 3, pag. 842: 


«...illae illusiones sive involutiones sive in- 
tricationes, quae in hac materia communi- 
ter dici solent, sc. de sensu diviso et com- 
posito, de necessitate consequentiae et non 
consequentis, mon sunt necessariae in hac 
materia, sed potius sunt verba ef furfura, 
quam res et vera farina. Unde ego numquam 


potui intelligere quid sibi vellent illa verba et 
quomodo solveretur illa quaestio seu difficul- 
tas; imo mihi videtur quod illae intricatio- 
nes ligant et perturbant intellectum et homo 
in illis magis habet verba quam verborum 
intellectum ». 

(26) Cf. De fato, Lib. 5°, cap. 5 e 6. 

(27) Ibidem, Lib., II, c. 6, p. 598. 


INC FORSIERE 


I GIUBILEI STRAORDINARI 


Giubileo Straordinario è detto quel tempo non periodico nel quale il Papa 
accorda i privilegi e le grazie spirituali riservate al Giubileo Ordinario o Anno 
Santo. i 

Il Giubileo Straordinario differisce da quello Ordinario o Anno Santo per 
varie ragioni di cui la prima e la principale è la mancanza di periodicità fissa : 
i Papi lo accordano quando circostanze speciali e gravi lo esigono, mentre il 
Giubileo Ordinario o Anno Santo ha una sua periodicità fissata, da molti secoli, 
a 25 anni (1). Secondariamente differisce per la durata e le pratiche richieste 
per l’ acquisto dell’ indulgenza plenaria. La sua durata, di solito, è limitata a 
(15 giorni, mentre per l’ Anno Santo è d’ un anno; quanto alle pratiche, non è 
richiesto il pellegrinaggio a Roma nè la visita delle quattro Basiliche romane, 
come per l’Anno Santo. È 

In questo articolo vogliamo ricordare i principali Giubilei Straordinari (2). 

Per chiarezza li dividiamo in due grandi categorie: A) UNIVERSALI, 
estesi cioè a tutta la Chiesa; B) PARTICOLARI, limitati cioè a determinati 
paesi. Poichè però numerosi sono i motivi per cui i Papi hanno concesso i Giu- 
bilei Straordinari Universali, sempre per chiarezza questi ultimi li raggrup- 
piamo in quattro categorie: 1) indetti all’ inizio del Pontificato; 2) indetti 
per i bisogni della Chiesa e per la pace tra i principi cristiani; 3) indetti 
per circostanze speciali (Concili, ecc.); 4) indetti per scongiurare il pericolo 
mussulmano o turco. 

I Giubilei particolari li dividiamo secondo i paesi ai quali furono concessi. 
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A) GIUBILEI STRAORDINARI UNIVERSALI : 
1) INDETTI ALL’INIZIO DEL PONTIFICATO. 


A partire da Sisto V (1585-1590) (3) i Papi, salvo rare eccezioni, hanno 
concesso un Giubileo Straordinario per impetrare da Dio l’assistenza durante 
il loro pontificato. 


(1) Cfr. il nostro articolo L’Anno Santo Per non sovraccaricare di note |’ articolo 
nella Tradizione, in Sapienza 2 (1949) non riporteremo la citazione precisa delle 


M93103, . . . . I 

(2) Diciamo principali; non abbiamo in: 
fatti la pretesa di ricordarli tutti, soprattut- 
to perchè il Bullarium Romanum è lungi 
dall’essere completo specie per i Papi più 
antichi, e noi non abbiamo potuto accedere 
agli Archivi Vaticani. 


varie Bolle o Lettere Pontificie accordanti i 
Giubilei; basterà infatti cercare nel Bullarium 
la parte riservata al Papa in questione sotto 
la data indicata nel testo, per rintracciare 
senza difficoltà la Bolla di cui si parla. 

(3) E’ il primo Papa, stando al Bullarium, 
che ha concesso un simile Giubileo. 
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Sisto V, con la bolla Virium nostrarum infirmitati del 25 maggio 1585, 
concesse l’indulgenza plenaria giubilare: plenissimam omnium peccatorum 
remissionem, ac eandem, quae christifidelibus Anno Jubilaei huius almae 
Urbis ecclesias ... devote visitantibus concessa est, misericorditer in Domino 
elargimur, per ottenere da Dio lume e forza per il suo apostolato e per infran- 
gere l’assalto dei nemici: ut Nobis lumen suum ostendat, pares tanto oneri 
vires praebeat, omnesque actiones nostras dirigat ac hostium Ecclesiae suae 
conatus infringat. Tempo : quindici giorni dalla promulgazione « in loco » della 
Bolla : qui in hac alma Urbe sunt, proxime sequenti hebdomada aut altera pro- 
tinus post eam iterum sequenti; qui vero extra Urbem degunt cum primum 
harum notitiam habuerint, prima aut secunda itidem immediate sequenti, heb- 
domada. Pratiche per lucrare l’ indulgenza giubilare: 1) confessione; peccata 
sua omnia humili et contrito corde confiteantur; e per questo era data facoltà, 
ai confessori scelti dall’ interessato, di assolvere în foro conscientiae dumtaxat 
anche dai casi riservati e di commutare in altre opere di pietà i voti, eccettuati 
quello di castità perfetta e quello di entrare in una religione di voti solenni; 2) 
digiuno per tre giorni: mercoledì, venerdì, sabato, se la Bolla fosse stata in 
qualche paese promulgata dopo la Pentecoste: etiam jejunare teneantur; se in- 
vece fosse stata promulgata prima di Pentecoste, dispensava dal digiuno cum 
hoc tempore jejunia non indicantur; 3) elemosina, fatta da ciascuno secondo le 
proprie possibilità durante i tre giorni di digiuno: quarta et sexta feria et sub- 
bato... eleemosynas erogent quantum pro sua cuique facultate visum fuerit.... 
4) preghiere per il Papa: orationibusque a Deo impetrare studeant, ut Nobîs 
lumen suum ostendat, pares tanto oneri vires praebeat... 5) Comunione, da farsi 
la domenica immediatamente seguente il compimento delle altre opere prescritte : 
die vero Dominica, quae dictas eleemosinas atque orationes proxime sequetur 
Eucharistiam devote accipiant. 

Se però qualcuno, per malattia o per qualche altro impedimento, non po- 
trà compiere le opere prescritte, queste potranno essere commutate dal confes- 
sore in altre opere buone: qui morbo, vel aliquo alio impedimento detenti prae- 
missa adimplere nequiverint, si alia pia opera fecerint, in quae arbitrio suorum 
confessorum... commutata fuerint... ipsius indulgentiae et doni ac aliorum prae- 
dictorum participes fieri volumus. 

Quelli che fossero in viaggio e non avessero quindi la possibiltà di com- 
piere in tempo utile le pratiche prescritte, potranno farle terminato il viaggio, 
anche se scaduto il tempo fissato: qui in itinere fuerint, si cum primum iter 


perfecerint, praemissa exsequi studuerint, ipsius indulgentiae... participes fieri 
volumus. 


I Papi URBANO VII (1590), GrecorIO XIV (1590-1591), Innocenzo IX (1591), 
CLEMENTE VIII (1592-1605), Leone XI (1605) non hanno concesso Giubilei al- 
l’inizio del loro pontificato (o almeno il Bullarium non ne fa alcun cenno). 


La serie, che sarà poi ininterrotta per vari secoli, riprende con Paolo V 
(1605-1621). 

In data 28 giugno 1605, con la Quod in omni vita, PaoLo V modifica par- 
zialmente le pratiche stabilite da Sisto V. Tempo : soliti quindici giorni imme- 
diatamente seguenti la promulgazione «in loco» della bolla papale. Pratiche 
per lucrare 1’ indulgenza : 1) Confessione : ai confessori sono concesse le stesse 
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facoltà già date da Sisto V; 2) Visitare alcune chiese: in Roma : S. Pietro o 
S. Maria Maggiore: qui in... Urbe fuerint praedictas basilicas, sive earum al- 
teram quam maluerint; fuori Roma: quella o quelle chiese stabilite dall’Ordi- 
nario o da un suo delegato. Se nessuno è stato delegato e se 1’Ordinario non 
ha stabilito le chiese, potranno determinarle i parroci. Se poi la Bolla non sarà 
promulgata in alcune regioni, i fedeli che ne venissero a conoscenza potranno 
chiedere al loro confessore di stabilire la chiesa o le chiese da visitare; 3) Nu- 
mero delle visite: almeno una volta saltem semel visitent. 4) Digiuno : merco- 
ledì, venerdì, sabato; 5) Comunione, o nella domenica o in altro giorno, purchè 
dopo aver compiuto le pratiche prescritte; et dominica... vel alio dictae... heb- 
domadae die Sanctissimum Eucharistiae Sacramentum devote suscipiat; 6) ele- 
mosina secondo le possibilità di ciascuno: pauperibus et indigentibus personis 
aut Ecclesiis vel locis piis eleemosynas arbitrio suo erogent. 

Solita concessione per gli itineranti come già con Sisto V. Si accordano, in 
più, facilitazioni per i Religiosi, per quanti vivono in clausura, per i carcerati, 
i prigionieri e gli ammalati: se non possono compiere in tutto o in parte le 
pratiche prescritte, i Confessori, scelti dagli interessati, sono autorizzati a di- 
spensarli da tutte o da parte, commutandole in altre opere buone o proro- 
gando il tempo utile per compierle : Regularibus vero personis utriusque sexus 
in claustro perpetuo degentibus, necnon aliis quibuscumque... in carcere aut 
captivitate existentibus, aut aliqua corporis infirmitate... detentis, qui superius 
expressa, vel eorum aliqua, praestare nequiverint, presbyter confessarius... 
quem elegerint, praedica omnia et singula, vel eorum aliqua in alia pietatis 
opera commutare, vel in aliud proximum tamen tempus prorogare possit. 

GrecorIO XV (1621-1623), nella Bolla Spiritus Domini del 17 marzo 1621, 
concorda in tutto con Paolo V. 

Urano VIII (1623-1644) invece, con la Aeternus rerum conditor del 22 
ottobre 1623, muta sostanzialmente le pratiche stabilite da Paolo V, sosti- 
tuendole con altre ritenute più confacenti alle necessità del tempo e, precisa- 
mente, con le SS. Quarantore : verum habita temporis ratione, necnon aliis 
aequissimis causis, ea quae decuit mature perpensis, aliam opportuniorem spi- 
ritualibus, quibus urgemur, necessitatibus consulendi rationem inire decre- 
vimus. Piam igitur Quadraginta horarum orationem... tenore praesentium 
indicimus et istituimus. 

A tutti coloro dunque che, confessati e comunicati, avessero visitato una 
delle chiese in cui si celebravano solennemente le Quarantore e vi avessero 
pregato secondo le intenzioni del Papa, menzionate nella Bolla (estirpazione 
delle eresie, propagazione della fede, illuminazione e tutela del Papa), veniva 
concessa l’ indulgenza giubilare. 

Tempo: a Roma, le Quarantore dovevano celebrarsi nei quindici giorni 
immediatamente segùenti la promulgazione della Bolla; fuori Roma invece, 
nei giorni stabiliti dagli Ordinari: extra Urbem diebus ab eisden Ordinanis 
pro utraque hebdomada praescribendis. 

Le suore di clausura dovevano, in concomitanza con le preghiere pubbliche 
della città, fare speciali preghiere (non le determina). 

Limitazioni per i confessori: non potevano assolvere dai casi riservati. 

Innocenzo X, (1644-1655), con la Immensae Omnipotentis dei bonitati del 
1 dicembre 1644, ritorna in pieno alle prescrizioni di Paolo V, ignorando del 
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tutto le innovazioni di Urbano VIII. La chiesa da visitare in Roma è : S. Gio- 
vanni in Laterano o S. Maria Maggiore. i 

ALessanpro VII (655-1668), con la Bolla Unigenitus Dei Filius del 14 mag 
gio 1655, modifica lievemente alcune prescrizioni di Paolo V. La chiesa da 
visitare a Roma è: o S. Giovanni in Laterano, o S. Pietro, o S. Maria Mag- 
giore. Per i naviganti e gli itineranti la chiesa da visitare al termine del viag- 
gio, se già passato il tempo stabilito è : o la Cattedrale o lla Chiesa principale 
del luogo. {a 

CLEMENTE IX (1667-1669), con la bolla Placuit ineffabilî del 18 luglio 1667, mo- 
difica ancora parziamente le disposizioni dei Papi precedenti circa le chiese da 
visitarsi a Roma, determinandone due: S. Giovanni in Laterano o S. Maria 
Maggiore. 

Le prescrizioni di Paolo V, con la variante di Clemente IX, saranno in- 
tegralmente accettate dai Papi successivi per più di un secolo. Enumerando 
perciò i loro Giubilei straordinari, ci limiteremo a indicare la data d’indizione 
e l’inizio delle Bolle; tutto il resto è come prescritto da (Clemente IX. 

CLEMENTE X (1670-1676), Cum inscrutabilis del 16 giugno 1670. INNOCENZO 
XI (1676-1689), Onerosam curarum pontificiarum molem dell’ undici settem- 
bre 1681, cinque anni dopo l’ elezione. ALESsaNpRo VIII (1689-1691), Coelestis 
pater familias dell’ undici dicembre 1689. Innocenzo XII (1691-1700), Ad ca- 
tholicae regimen, del 12 novembre 1691. CLEMENTE XI (1700-1721), In supre- 
| mo del 25 febbraio 1701. Innocenzo XIII (1721-1724), Supremi dispositionei 
consilii del 27 maggio 1721. BenEeDETTO XIII (1724-1730), Cum inscrutabilis 
del 1o giugno 1724. CLEMENTE XII (1730-1740), Ubi primum del 9 settembre 
1730. BENEDETTO XIV (1740-1758). Laetiora apostolicae, dell’ undici novembre 
1740. CLEMENTE XIII (1758-1769), Venimus in altitudinem dell’ undici settem- 
bre 1758. CLEMENTE XIV (1769-1774), con la bolla Inscrutabili divinae sa- 
pientiae dell’ undici settembre 1769, promulgò il Giubileo solo per Roma; 
ripromulgò la stessa bolla il 12 dicembre 1769, estendendo il Giubileo a tutta 
la Chiesa. Lo stesso giorno, con la lettera Cum summi apostolatus diretta 
ai Vescovi, Arcivescovi e Patriarchi, dà le norme per il Giubileo, che sono 
le stesse dei Papi precedenti. 

I tre Papi successivi: Pio VI (1775-1799), Pio VII (1800-1823), LEONE 
XII (1823-1829) non hanno indetto il solito Giubileo Straordinario. Pio VI, 
perchè la sua elevazione al Pontificato coincise con 1’ Anno Santo; Pio VII, 
date le condizioni specialissime dell’ inizio del Pontificato; Leone XII, perchè 
imminente l’ Anno Santo del 1825. 

i Pio VIII (1829-1830), con la In supremi apostolatus del 18 giugno 1829, 
riprende la tradizione, mutando solo il numero delle visite alle chiese, por- | 
tandole da una (saltem semel) a due bis visitaverint. 

Gregorio XVI (1831-1846); nella Plura post susceptam del 2 dicembre 
1832, mantenendo l’innovazione di Pio VIII, estende la durata del Giubileo 
da due a tre settimane. 

Pio IX (1846-1878), Arcano divinae Provvidentiae del 20 novembre 1846, 
mantiene le prescrizioni di Gregorio XVI. 


Leone XIII (1878-1903), con la bolla Pontifices Maximi del 15 febbraio 
1879, modifica profondamente la tradizione secolare. 
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Tempo: uguale per tutti, tre mesi, dalla prima domenica cioè di quare- 
sima fino a Pentecoste inclusa, (dal 2 marzo al 1° giugno). 

Pratiche: a Roma: visitare due volte le tre Basiliche S. Giovanni in 
Laterano, S. Pietro, S. Maria Maggiore, e pregarvi secondo le intenzioni del 
Papa; digiunare una volta oltre i giorni di digiuno regolarmente prescritti : 
ac semel intra praefatum tempus esurialibus tantum cibis utentes jejunaverint; 
confessarsi, comunicarsi, fare un’elemosina. Fuori Roma: visitare due volte 
le tre chiese stabilite dagli Ordinari o dai loro delegati; se vi sono solo due 
chiese, visitarle tre volte; se ve n’ è una sola, sei volte: ceteris... extra Urbem... 
degentibus... qui tres ecclesias... ab Ordinariis locorum... designandas, bis, 
vel si duae tantum ibi adsint Ecclesiae, ter, aut si dumtaxat una, sexies spa- 
tio trium praedictorum mensium visitaverint....; si debbono inoltre compiere 
tutte le altre pratiche prescritte per Roma. Gli Ordinari possono pro suo pru- 
denti arbitrio ridurre il numero delle visite per i Capitoli, le Congregazioni, 
le Confraternite ecc. che le compiano processionalmente. I naviganti e gli itine- 
ranti, terminato il viaggio, visitino sei volte la Cattedrale o la Chiesa mag- 
giore o parrccchiale, e compiano tutte le altre pratiche prescritte. 

Per le Suore di clausura, i carcerati, i malati ecc. le pratiche possono es- 
sere commutate dal Confessore. 

L’ indulgenza giubilare poteva essere applicata ai defunti per modum suf- 
fragii. 

Pro X (1903-1914) non ha accordò il solito Giubileo, perchè ne iridisse uno 
straordinario per il 50° della definizione del dogma dell’ Immacolata Concezione 
(1854-1904), che doveva servire anche per il Giubileo dell’inizio del Pontificato (4). 
| I Papi BenEpETTO XV (1914-1922), Pio XI (1922-1939) e il regnante Sommo 
Pontefice Pio XII non hanno concesso il solito Giubileo. 
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2) GIUBILEI INDETTI PER I BISOGNI DELLA CHIESA |E PER LA PACE TRA I PRINCIPI 
CRISTIANI. 


PaoLo III (1534-1549), l’undici dicembre 1543, concesse un Giubileo per la 
pace tra i Re di Spagna e di Francia. Il Massarelli che lo riferisce (5) e “il 
Raynaldi che lo riporta (6) non danno nè l’inizio della Bolla, nè le pratiche 
richieste per l’ acquisto dell’ Indulgenza giubilare (7). 

GruLio III (1550-1555), nel dicembre del 1553, concesse un Giubileo Straor- 
dinario per ottenere in ritorno all’unità della Chiesa dell’ Inghilterra e per la 
pace tra i re di Spagna e di Francia. Il Raynaldi non riferisce nè la data nè 
1’ inizio della Bolla papale, ma riporta (8) una lettera del Papa, Cum nos nuper 


(4) Di questo Giubileo parleremo in se- (7) Paolo III con la Dei omnipotentis del 
guito, al numero 3. 15 luglio 1546 ha accordato l’indulgenza ple- 
naria, non il Giubileo, per quanto le pra- 


(5) Massarelli, Diario in Concilium Tri- tiche siano da Giubileo, per l’estirpazione 
dentinum... della Società Goerresiana, Dia- delle eresie e per la pace fra i principi cri- 
riorum pars 1,420. stiani. 

(6) Raynaldi Odorico, Annales Ecclesiastici, (8) Raynaldi, Annales Ecclesiastici, ad h. 
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del 18 dicembre 1553 diretta al Card. Paceco, in cui si parla del Giubileo pre- 
detto e, in riassunto si indicano le pratiche richieste per l’acquisto dell’ Indul- 
genza. Tempo: quindici giorni soliti. Pratiche : fuori Roma (e a Roma?): 
confessione, digiuno nei giorni soliti cioè mercoledì, venerdì e sabato, pre- 
ghiera, elemosina o altre opere buone ad libitum dei fedeli o dei confessori da 
loro scelti: seu aliis piis operibus iuxta eorum conscientiam sive sacerdotunu 
quibus peccata sua comfitentur; e comunione. 

GiuLio III accordò inoltre nel 1554, un altro giubileo in ringraziamento 
per l’ avvenuta riunione dell’ Inghilterra alla Chiesa Cattolica (30 novembre 
1554). Il Raynaldi che lo riferisce (9) non ne da nè il tempo nè le pratiche. 

Paoro IV (1555-1559) nel novembre 1557, con la Superioribus diebus, in- 
dice un giubileo per la pace tra Spagna e Francia. Tempo: dalla prima do- 
menica d’Avvento a Natale. Pratiche: recitare ogni giorno sette Pater e Ave, 
un Credo, pentirsi dei peccati e attendere a opere buone secondo il consiglio 
del confessore, confessarsi almeno una volta prima di Natale, pregare per la 
pace tra i Principi cristiani e fare la comunione o il giorno di Natale o en- 
tro l’ottava : ipsa vero Natalis aut alia infra eius octavam per eos eligenda die. 

Il Raynaldi (10) non riferisce altro. 

PaoLo V. (1605-1621): bolla Ecce tribulationes del 12 giugno 1617, per le 
necessità della Chiesa. Tempo: quindici giorni soliti dalla promulgazione «in 
loco » della Bolla. Pratiche: a Roma: o partecipare alle solenni processioni 
che vi si sarebbero tenute oppure visitare almeno una delle due Basiliche 
S. Pietro e S. Maria Maggiore; pregarvi per il Papa e per le necessità della 
Chiesa; digiunare mercoledì, venerdì, sabato; confessarsi, comunicarsi o nella 
domenica o entro i quindici giorni, fare un’elemosina. Fuori Roma : o parte- 
cipare alla processione stabilita dall’Ordinario o da un suo Delegato, o visitare 
una volta la chiesa o le chiese stabilite dall’ Ordinario; compiere inoltre le 
altre pratiche prescritte per ‘Roma. 

Solite agevolazioni per i naviganti e gl’itineranti, per le claustrali ecc. 
I confessori possono assolvere dei casi riservati, eccetto alcuni, e commutare 


i voti, ad eccezione dei due soliti di castità perfetta e di entrare in religione di 
voti solenni. 


PaoLo V indisse ancora, con la Dominus ac Deus noster del ‘13 gennaio 
1619, un Giubileo Straordinario per le necessità della Chiesa, specie in Ger- 
mania. Tempo : solito. Pratiche: tutte come sopra; chi non parteciperà alle 
processioni dovrà visitare per una volta due delle seguenti chiese: S. Maria 
degli Angeli, S. Maria Maggiore, S. Maria sopra Minerva, S. Maria dell'Anima. 

UrBano VII (1623-1644) ha concesso numerosi Giubilei Straordinari per 
le necessità della Chiesa : 

a) Quod ab initio, 8 aprile 1628. Tempo : solito. Pratiche : come con Paolo V; 


a Roma le chiese da visitare sono: S. Pietro e quella dell’ Ospedale di 
S. Spirito (11). 


(9) ib. ad h.a., n. 14. più gravi per la Chiesa. Ma non si tratta 
(Co) xibhtad&hMa 61827: di vero Giubileo, mancando la yformula- 


(11) Con la bolla Votis et precibus del pri- 
mo marzo 1629, Urbano VIII indisse nuove 
preghiere per l’ imminenza di pericoli ancora 


zione tradizionale, pur concedendo gli stessi 
favori del Giubileo. 
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b) Irritatus assiduis, 22 ottobre 1631. Tutto come sopra; le chiese da visitare 
a Roma sono : S. Maria degli Angeli e S. Maria Maggiore. 


c) Supplici Christifidelium voce, 15 dicembre 1631. Tutto come sopra; a Roma 
visitare almeno una volta la Chiesa di S. Maria dell’Anima e le Basiliche 
di S. Giovanni in Laterano, S. Pietro, S. Maria Maggiore. 


d) Iteratis precibus, 23 marzo 1634. Come di solito; a Roma visitare la Chiesa 
dell’Ospedale S. Spirito e le Basiliche S. Giovanni in Laterano, S. Pietro, 
S. Maria Maggiore. 


e) Pastorali caritate, 21 aprile 1634, accorda altre due settimane di tempo per 
lucrare l’ indulgenza giubilare concessa il 23 marzo. 


f) Apostolatus Nobis, 11 luglio 1636, per la pace tra i principi cristiani. Come di 
solito; a Roma visitare S. Maria degli Angeli e S. Maria Maggiore. 


g) Publicis Christifidelium precibus, 18 marzo 1641, per le necessità della 
Chiesa e per la pace tra i principi cristiani. Tempo : tre mesi dalla pro- 
mulgazione della Bolla. Condizioni a Roma: visitare almeno per una volta 
una delle seguenti chiese : S. Giovanni in Laterano, S. Pietro, S. Maria 
Maggiore o la Chiesa nazionale per quei popoli che 1’ hanno, oppure la 
Chiesa parrocchiale. Inoltre: pregare secondo l’intenzione del Papa, di- 
giunare un venerdì entro i tre mesi, confessarsi e comunicarsi. Non si 
parla di elemosina e di processioni. Fuori Roma; oltre le pratiche ri- 
chieste per (Roma, visitare una delle chiese stabilite dagli Ordinari. Solite 
concessioni e agevolazioni. Unica restrizione: quelli che sono incorsi in 
casi riservati, per essere assolti devono visitare per tre volte in giorni con- 
tinui o intercalati almeno una delle chiese stabilite e digiunare tre giorni, 
mercoledì venerdì e sabato. 


InnocENzo X (1644-1655) Inter plurimas, 2 marzo 1648, per la chiesa 
oppressa da tanti mali e minacciata dai Turchi. Tempo solito : quindici giorni. 
Pratiche a Roma : o partecipare alle processioni stabilite o visitare una volta 
le chiese di S. Susanna, S. Maria Maggiore, quella dell'Ospedale S. Spirito 
e S. Pietro: inoltre pregare secondo l’ intenzione del Papa, digiuno al merco- 
ledì, venerdì e sabato, confessione, comunione, elemosina. Fuori Roma: oltre 
le pratiche richieste per Roma, visitare almeno una volta le chiese stabilite 
dagli Ordinari. 

Solite concessioni e agevolazioni. Per essere assolti dai casi riservati non 
si richiedono pratiche supplementari. 

ALessanpRO VII (1655-1667), E suprema, 21 luglio 1656, per le gravi ne- 
cessità della Chiesa. Tempo: un mese dalla promulgazione della Bolla. Pra- 
tiche a Roma: digiuno in un venerdì del mese, confessione, comunione, pre- 
ghiere secondo le intenzioni del Papa, elemosina. Poichè a Roma c’era peri- 
colo di peste il Papa dispensa dalla visita alle chiese; in compenso ciascuno re- 
citi in casa o un S. Rosario o i sette Salmi Penitenziali con litanie e orazioni 
aggiunte. 

Fuori Roma, ove non ci sia pericolo di peste, e lo stabilirlo spettava agli 
Ordinari, visitare una delle Chiese stabilite dagli Ordinari; se invece vi fosse 
pericolo di peste, recitare in casa o un Rosario o i sette Salmi penitenziali, più 
le altre pratiche prescritte per Roma. 
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Similmente i naviganti e gl’ itineranti se, tornati a casa, vorranno acqui- 
stare il Giubileo, dovranno visitare le chiese qualora nel loro paese vi fosse 
stato l’obbligo di tali visite; oppure recitino un Rosario o i Salmi peniten- 
ziali se vi era la dispensa dalle visite; in più, le altre pratiche prescritte. 

ALessanpro VII ancora, Omnipotens Deus, 16 febbraio 1663, per le gravi 
necessità della Chiesa. Tempo : quindici giorni. Pratiche a Roma: visitare una 
delle tre Basiliche : S. Giovanni in Laterano, S. Pietro, S. Maria Maggiore; 
pregarvi secondo le intenzioni del Papa; digiuno mercoledì, venerdì, sabato; 
confessione, comunione, elemosina. Fuori Roma, oltre le pratiche solite, vi- 
sitare una delle chiese stabilite dagli Ordinari, Solite concessioni e agevolazioni. 

Innocenzo XII (1691-1700), Ubi primum. 8 dicembre 1693, per la pace tra 
i principi cristiani. Tempo: quindici giorni soliti. Pratiche a Roma: o parte- 
cipare alle processoni o visitare una delle tre Basiliche solite, più le altre pra- 
tiche come con Alessandro VII. Fuori Roma: come a Roma. Agevolazioni e 
concessioni solite. 

Innocenzo XII ancora, In Sublimi, 3 dicembre 1695, per la pace tra i 
principi cristiani. Tutto come sopra. 

CLEMENTE XI (1700-1721) Ex eminenti, 2 dicembre 1706, ancora per la 
pace tra i principi cristiani. Tutto come sopra. 

CLEMENTE XII (1730-1740) Ecclesiae militantis, 3 dicembre 1734, per la 
pace tra i principi cristiani e per le necessità della Chiesa. Non vi si parla di 
processioni ; tutto il resto come sopra. 

Pro VI (1775-1799) Magna atque innumerabilia, 26 febbraio 1782, per le 
necessità della Chiesa. Tempo : quindici giorni soliti. Pratiche (non si distingue 
tra Roma e fuori Roma): visitare tre volte le chiese stabilite dagli Ordinari, 
pregarvi per le intenzioni del Papa; digiuno al mercoledì, venerdì, sabato; 
confessione, comunione, elemosina. Solite concessioni e agevolazioni. 

Pio IX (1846-1887), con la Bolla Exultavit cor nostrum del 21 novembre 
1851, annuncia un nuovo Giubileo per le necessità della Chiesa (12) e, con 
l’ Enciclica Ex aliis nostris dello stesso giorno, ne stabilisce le norme. Tempo -* 
un mese da stabilirsi dagli Ordinari. Pratiche (uguali per tutti): visitare tre 
chiese stabilite dagli Ordinari o tre volte una di esse; pregare secondo le in- 
tenzioni del Papa; digiunare una volta, fare 1’ elemosina per la propagazione 
della fede, confessarsi e comunicarsi. Solite concessioni e agevolazioni. 

Pio IX ancora, Apostolicae Nostrae, 1 agosto 1854, per le necessità della 
Chiesa. Tempo; tre mesi. Pratiche: come per il Giubileo del 1851. 

Pro IX ancora, Cum primum, allocuzione nel Concistoro segreto del 25 
settembre 1857. Tempo: tutto il 1858. Lascia agli Ordinari la cura di deter- 
minarne l’ inizio. Pratiche : come per quello del 1851. 

Pio IX ancora, Quanta cura, 8 dicembre 1864, per le necessità della Chiesa 
combattuta da tanti nemici. Tempo: un mese da determinarsi dagli Ordinari, 
purchè entro il 1865. Pratiche: a Roma visitare due volte le tre Basiliche 
S. Giovanni in Laterano, S. Pietro, S. Maria Maggiore; fuori Roma: visitare 
due volte le chiese stabilite dagli Ordinari o una di esse; pregarvi secondo 


le intenzioni del Papa; digiunare mercoledì, venerdì, sabato; confessarsi, co- 
municarsi, elemosina. 


(12) Dopo il Giubileo Ordinario o Anno Santo del 1850. 
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Leone XIII (1878-1903) Militans Jesu Christi Ecclesia, 12 marzo 1881, per 
le necessità della Chiesa così combattuta dai nemici. Tempo : per 1’ Europa, dal 
19 marzo al 1 novembre 1881 incluso ; fuori Europa, dal 19 marzo al 31 dicem- 
bre 1881 incluso. Pratiche a Roma: visitare due volte le tre Basiliche solite, 
pregarvi secondo le intenzioni del Papa; digiunare una volta oltre i digiuni 
regolarmente prescritti; confessione, comunione, elemosina (13). Fuori Roma : 
visitare due volte le tre chiese stabilite ‘dagli Ordinari; se ve ne spno solo 
due, visitarle tre volte se una, sei volte; in più, le altre pratiche prescritte per 
Roma. Solite ampie concessioni e agevolazioni come per il Giubileo all’ inzio 
del Pontificato. 

LeonE XIII Quod auctoritate, 22 novembre 1885, per la conversione della 
società e l’ esaltazione della Chiesa. Tempo: tutto il 1886. Pratiche: come per 
il Giubileo precedente (14). 

Dopo Leone XIII i Papi successivi non hanno più concesso Giubilei Straor- 
dinari per invocare l’aiuto di Dio nelle necessità della Chiesa. 
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3) (GIUBILEI UNIVERSALI INDETTI.PER CÌRCOSTANZE SPECIALI. 


Pio IV con la Bolla Cupientes del 15 novembre 1561, indice un Giubileo 
Straordinario per il felice successo del Concilio di Trento. Tempo : quindici 
giorni soliti dalla promulgazione «in loco» della Bolla. Pratiche: digiunare 
mercoledì, venerdì, sabato; pregare per il felice successo del Concilio; elemo- 
sina, confessione, comunione nella domenica che segue i tre giorni di digiuno. 
I confessori possono assolvere dai casi riservati e commutare i voti, eccetto 
i due soliti. Se qualcuno, morbo vel alio justo impedimento, non può com- 
piere le opere prescritte, faccia un’ elemosima ai poveri; se è povero lui stesso, 
dica cinque Pater e Ave (15). i 

Pio IX con la Nemo certe ignorat dell’ undici aprile 1896, indice un Giu- 
bileo per il felice successo del Concilio Vaticano, Tempo : dal primo giugno 1869 
fino al termine del Concilio, a die primo futuri menisis ]Junii usque ad diem 
quo oecumenica Synodus a Nobis indicta fuerit absoluta. Pratiche a Roma: 
visitare due volte una delle tre Basiliche: S. Giovanni in Laterano, S. Pietro, 
S. Maria Maggiore; pregarvi per la pace e la tranquillità della Chiesa e per 


(13) Per quanto non sia determinato il de- 
stinatario dell’ elemosina, pure il Papa rac- 
comanda in modo speciale le opere di Pro- 
paganda Fide, della S. Infanzia e le scuole 
dell’ Oriente. 

(14) Anche questa volta il Papa raccoman- 
da particolarmente, non impone però, come 
destinatari delle elemosine, le scuole pri- 
vate e i Seminari. 

(15) Pio IV, con la Spiritus Omnipotentis 
Dei del 15 novembre 1560, aveva indetto 
speciali preghiere e pratiche religiose per 
l’inizio del terzo periodo del Concilio di 
Trento. Alle pratiche, identiche a quelle ri- 


chieste per il Giubileo, era annessa l’indul- 
genza plenaria, ma non in forma di Giubi- 
leo; vedi Concillum Tridentinum..., VIII, 
100-102. Non crediamo quindi che siano nel 
vero quanti parlano di un Giubileo Straor- 
dinario accordato da Pio IV all’inizio del 
terzo periodo del Concilio di Trento, 

Anche Paolo III, con la bolla Cum pro- 
phetae del 13 dicembre 1545, pur indicendo 
speciali preghiere per l’inizio del Concilio 
di Trento e pur concedendo l’indulgenza ple- 
naria, non ha istituito un Giubileo, man- 
cando per questo la debita formulazione giu- 
ridica. 
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il suo trionfo, per la propagazione della fede e per la conversione degli erranti; 
digiunare, oltre le Quattro Tempora, anche un mercoledì, venerdì, sabato; 
confessione, comunione, elemosina. Fuori Roma: visitare due volte le chiese 
stabilite dagli Ordinari o dai loro Delegati, e compiere tutte le altre pratiche 
prescritte per Roma. I naviganti e gli itineranti, al termine del viaggio visi. 
tino due volte la Chiesa Cattedrale o Maggiore o parrocchiale. Le Suore di 
clausura, i carcerati, gli ammalati ecc. che non possono compiere tutte le 
pratiche prescritte, possono essere dispensati dal Confessore che le commu- 
terà in altre opere buone. I bambini che non hanno ancora fatta la prima 
comunione possono lucrare ugualmente l’ indulgenza. I Confessori possono as- 
solvere dai casi riservati e commutare i voti, eccetto i due soliti. 

Sospeso il Concilio con la Postquam Dei munere del 20 ottobre 1870, il 
Papa accordò che 1’ indulgenza giubilare potesse essere lucrata ugualmente 
come se il Concilio continuasse. Essa venne poi sospesa con l’Enciclica Gra- 
vibus Ecclesiae del 24 dicembre 1874 che indiceva l’Anno Santo del 1875. 

Pio X, con la Ad diem illum del 2 febbraio 1904, accordò un Giubileo 
Straordinario per il cinquantesimo della definizione del Dogma della Imma- 
colata Concezione. Questo Giubileo doveva valere anche per quello solito del- 
l’inizio del Pontificato : exemplo Decessorum usi quum Pontificatum inirent, 
indulgentiam extra ordinem, instar Jubilaei, orbi catholico impertiri decre- 
vimus. 

Tempo: dalla prima domenica di quaresima fino al Corpus Domini (21 
febbraio - 2 giugno). Pratiche a Roma: visitare per tre volte una delle quattro 
Basiliche Maggiore; preghiere e digiuno come prescritte da Leone XIII (Giu- 
bileo inizio Pontificato); confessione e comunione; non è prescritta 1’ elemo- 
sina. Fuori Roma: visitare tre volte la chiesa Cattedrale o la Maggiore o la 
Parrocchiale durante il periodo dei tre mesi o per tre mesi anche non continui 
stabiliti dall’Ordinario : vel per tres menses etiam non continuos, Ordinariorum 
arbitrio, pro fidelium commodo praecise designandos, in modo però che non 
oltrepassino il giorno 8 dicembre ante tamen diem VIII mensis decembris ; 
in più, le altre opere prescritte per Roma. L’indulgenza può essere lucrata 
una sola volta semel tantum lucranda, e può essere applicata ai defunti per 
modum suffragti. 

Naviganti e itineranti lucrano 1’ indulgenza purchè compiano, al termine 
del loro viaggio, le opere predette. I Confessori possono commutare le pra- 
tiche prescritte per tutti quelli Regularium... necnon aliorum quorumcumque 
che non possano compierle. I bambini sono dispensati dalla comunione. So- 
lita dispensa dai casi riservati, e commutazione dei voti. 

Durante il Giubileo si potranno lucrare tutte le altre indulgenze anche se 
plenarie: velle Nos et concedere integrum cuicumque, hoc etiam ]ubilaei 
tempore, permanere privilegium lucrandi quasvis indulgentias, plenariis non 
exceptis, quae a Nobis vel a Decessoribus Nostris concessag fuerint. 

i Pio XI con la Auspicantibus Nobis del 6 gennaio 1929, accorda un Giu- 
bileo Straordinario per il 50 di Sacerdozio (16). Tempo: tutto l’anno 1929. 


(16) Leone XIII per il so di Sacerdozio ac- bileo j 

| , , probabilmente perchè era appena ter- 
cordò, col Breve Quod primo del 1 ottobre minato quello concesso nel 1886. di 

1887, solo l’indulgenza plenaria, non il Giu- 
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Pratiche a Roma: visitare due volte, bis visitent, le tre Basiliche S. Giovanni 
in Laterano, S. Pietro, S. Maria Maggiore e pregarvi secondo le intenzioni 
del Papa. Se però per eccessiva distanza ‘o per altro giusto impedimento, al- 
cuni fedeli non potranno accedere alle tre Basiliche, i confessori potranno 
commutare queste visite in quelle della chiesa parrocchiale o di un altro 
oratorio pubblico. Digiuno e astinenza per due giorni (oltre i soliti stabiliti 
dalla Chiesa), confessione (non è sufficiente quella annuale), comunione (oltre 
quella Pasquale); elemosina per qualche opera buona (17). Fuori Roma : visi- 
tare per due volte tre chiese o Oratori pubblici stabiliti dagli Ordinari; se ci 
sono solo due chiese, visitarle tre volte; se una sola, sei volte; inoltre, com- 
piere tutte le altre opere prescritte per Roma. Gli Ordinari possono ridurre il 
numero delle visite alle chiese a quelli che le compiano processionamente. I 
Confessori possono dispensare i penitenti impediti dal compiere tutte o parte 
delle opere predette e commutarle in altre opere buone. I Religiosi possono 
esserne dispensati dai loro Superiori, che le commuteranno in altre pratiche 
di pietà, purchè non siano già di precetto, quae tamen non sint sub praecepto 
debita. I Confessori possono assolvere dai casi riservati, eccetto alcuni, e com 
mutare i voti, eccetto i soliti. Si può acquistare 1’ Indulgenza tante volte, quante 
si ripetono le pratiche prescritte, e si possono applicare sia a sè sia ai defunti, sibi 
vel animabus purgatorii. Non sono sospese le altre indulgenze. 

Pio XI, con la Quod nuper del 6 gennaio 1933, concede un Giubileo per il 
19° centenario della Redenzione. Tempo: dal 2 aprile 1933 al 2 aprile 1934. 
Pratiche : sostanzialmente quelle richieste nei Giubilei Ordinari o Anni 
Santi (18), e cioè; confessarsi, comunicarsi e visitare tre volte le quattro Ba- 
siliche romane. Per agevolare l'adempimento delle viste, si concede ai fedeli di 
potere, appena usciti da una Basilica dopo la sacra visita, rientrarvi im- 
mediatamente per la seconda e terza visita. Durante ogni visita i fedeli do- 
vevano pregare secondo le intenzioni del Papa. Le preghiere ingiunte per 
l’ acquisto delle Indulgenze erano : 1) recitare cinque Pater, Ave, Gloria da- 
vanti all’ altare del SS. Sacramento e un Pater, Ave, Gloria secondo le inten- 
zioni del Papa; 2) recitare tre volte il Credo dinnanzi al Crocifisso con l’ag- 
giunta, per una volta, della giaculatoria Adoramus te Christe et benedicimus 
tibi ecc. o altra simile; 3) recitare un’Ave Maria con la giaculatoria Santa Ma- 
dre questo fate che ecc. o altra simile davanti all’altare della B. Vergine; 4) 
ripetere la professione di fede dinnanzi all’ altare della Confessione. L’ incul- 
genza si poteva acquistare tante volte quante volte si ripetevano le pratiche 
prescritte, e poteva essere applicata alle anime del Purgatorio. 

Solite agevolazioni e concessioni degli Anni Santi per i pellegrini impediti 
da malattia o da morte di compiere le opere prescritte: purchè confessati e co- 
municati potevano ugualmente lucrare 1’ indulgenza giubilare. 

Con le Costituzioni : Nullo non tempore, del 30 gennaio 1933, il Papa so- 
spendeva, come di solito, le indulgenze plenarie, eccetto alcune; Indicto a Nobis, 
pure del 30 gennaio, accordava le solite facoltà straordinarie ai Confessori; e 


(17) Il Papa raccomanda specialmente Santi, l’abbiamo considerato (cfr. articolo 


l’opera di Propaganda Fide. citato alla nota 1) quale Giubileo Straordi- 
(18) Per questo motivo il Giubileo è con- nario, rimandandone la trattazione al pre- 
siderato tra gli Anni Santi. Noi invece, te- sente articolo. 


nendo conto della periodicità degli Anni 
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con la Qui umbratilem vitam, pure del 30 gennaio, concedeva le solite facili. 
tazioni alle Suore di clausura ecc. impedite dal compiere e opere prescritte. 

Con la Costituzione poi Quod superiore anno del 2 aprile 1934 estese 
l'Anno Santo a tutta la Chiesa; durata, a die octava Paschatis huius anni, 
ad plenum usque diem item octavum Paschatis, proximi anni 1935. 


KK* 


4) GIUBILEI UNIVERSALI INDETTI PER SCONGIURARE IL PERICOLO MUSSULMANO. 


I Mussumani hanno costituito per molti secoli un pericolo gravissimo per 
la Chiesa e la società cristiana. Più volte i Papi hanno concesso dei Giubilei 
straordinari sia universali che particolari, per scongiurare 1’ incombente mi- 
naccia per la fede. Non è facile stabilire per il periodo più antico, data la man- 
canza nel Bullarium dei documenti relativi, quanti Giubilei straordinari siano 
stati concessi per quelli che andavano a combattere i Mussulmani. Bisogna, 
inoltre, distinguere accuratamente la concessione di indulgenze, anche plena- 
rie, dalla concessione di un Giubileo. Per quanto in un caso e nell’ altro ci sia 
la remissione totale della pena dovuta ai peccati a quelli che li abbiano con- 
fessati, pure la formalità è ben diversa ; in un caso è data in forma di Giubileo, 
nell’ altro caso no. E poichè noi ci interessiamo dei Giubilei straordinari e 
non della concessione delle Indulgenze plenarie pure e semplici, dobbiamo ne- 
cessariamente limitare il nostro campo. Non ci interesseremo perciò per es., 
nè delle indulgenze plenarie concesse ai Crociati che andavano in Palestina a 
combattere per la liberazione del S. Sepolcro e dei Luoghi Santi, nè di altre 
simili imprese compiute sia in ‘Oriente che contro gli eretici dell’Occidente. 

Le indulgenze plenarie concesse in forma di giubileo, quindi i Giubilei 
straordinari per quelli che combattevano i Turchi (sotto questo nome vengono 
designati generalmente i Mussulmani, dato che questo popolo più degli altri 
costituì, per la sua intraprendenza, grave pericolo per la Chiesa) sono le 
seguenti (19). 

NicoLò V (1447-1455) deve aver concesso un Giubileo straordinario a co- 
loro che avessero concorso a sovvenzionare i Cavalieri di Rodi nella lotta 
contro i Turchi. Nella Bolla infatti, Sedis Apostolicae del 12 giugno 1451, ri- 
solve alcune difficoltà sorte dalla ripartizione delle elemosine raccolte, elemo- 
sine alle quali era annessa, a detta del Papa, l’indulgenza giubilare. Non siamo 
però riusciti a trovare la bolla di concessione del Giubileo; non sappiamo 
quindi quali fossero le pratiche richieste, oltre l'elemosina, per lucrare il 
Giubileo. 

Pio IV con la Cum charissimus del 21 maggio 1650 concede l’indulgenza 
giubilare a quanti partecipassero cum bonis et personis suis alla spedizione 
di Filippo II contro il pirata Dragut e i Turchi e a quanti concorressero con 
elemosine a riarmare una flotta cristiana da opporre a quella del predetto 
pirata. 


Il Raynaldi che ne dà notizia (20) non riporta le condizioni per l’acquisto 
del Giubileo. 


Pio IV ancora con la Proxime exacta del 5 novembre 1561 concede un 


(19) Non pretendiamo di enumerarle Tutte 2 i i 
2. hi ) , yne . . ». a n. 88 
aa Ù (20) Ray naldi, Iaia ‘” . . 
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nuovo Giubileo a quelli che con elemosina avrebbero concorso a riscattare 
i cristiani fatti prigionieri dal pirata Dragut. Il Raynaldi (21) non riferisce 
le condizioni precise per l’acquisto dell’ indulgenza giubilare. 

Pio V con la Cum gravissima del 9 marzo 1566, concede pure un giu- 


bileo per ottenere da Dio l’aiuto contro i Turchi. Tempo: la settimana 


| seguente la promulgazione in loco della Bolla, qui... postquam harum lit- 


terarum notitiam habuerint, in sequentis hebdomadae... Pratiche, se pro- 
mulgata durante la quaresima: pregare durante tre giorni: mercoledì, ve- 
nerdì, sabato per la difesa della Chiesa e 1’ unione dei fedeli; elemosina pro 
suae devotionis affectu, comunione nella domenica, eucharistiam die domi- 
nico devote susceperint. Se dopo la Pasqua: digiuno in tre giorni mercoledì, 
venerdì, sabato; preghiere secondo l’intenzione del Papa, comunione nella 
domenica seguente. Non si parla nè di confessione nè di elemosine. I confes- 
sori possono assolvere dai casi riservati (non/ si limita esplicitamente al foro 
coscientiae) e commutare i voti, eccetto i due soliti. Non si accenna alle 
agevolazioni per le Claustrali, i carcerati, gli ammalati ecc. i naviganti e gli 
itinerati, perchè esse entrarono nella legislazione canonica più tardi. 

Innocenzo X_ Inter plurimas del 2 marzo 1648 (22). 

AtressanpRo VII, Ex quo del 2 marzo 1661, contro i Turchi che minac- 
ciavano specialmente 1’ Ungheria. Tempo: quindici giorni soliti dalla pro- 
mulgazione in loco della Bolla. Pratiche, come quelle per il Giubileo del 1663 
che noi abbiamo già riportate più sopra (23). 

ALessanpRo VII ancora Quod jam plurîies del 7 marzo 1664, perchè i 
Turchi minacciavano di occupare l’Ungheria e altri paesi. Tempo e pra- 
tiche come per il Giubileo del 1661. 

CLEMENTE X, Inter gravissimas del 5 novembre 1672, perchè i Turchi 
minacciavano gravissimamente la cristianità specialmente nel regno di Po- 
lonia. Tempo e condizioni, come con Alessandro VII. 

Innocenzo XI, In suprema dell’ undici agosto 1683, i Turchi assediano 
Vienna. Tempo e pratiche solite. 

CLEMENTE XI Ubi primum del 31 maggio 1715, i ‘Turchi minacciano 
nuovamente la cristianità. Tempo e pratiche, come di solito. 

A questi Giubilei estesi a tutta la Chiesa si devono aggiungere quelli 
accordati a paesi singoli. 

CLEMENTE IX, Cum Nos del 4 febbraio 1669, concesso alla Francia (24). 

CLEMENTE XII, Quam in omnibus del 25 aprile 1739, concesso all’Italia (25). 


XA A 


B) GIUBILEI STRAORDINARI PARTICOLARI. 
1) ROMA E LO STATO PONTIFICIO. 


CLEMENTE XIV, Inscrutabili divinae sapientiae, dell’ undici settembre 1769, 
intima il Giubileo solo per Roma, che estende poi a tutta la Chiesa (26). 


(21) ib. in h. a., n. 72. (23) Vedi nel numero secondo. 
. (22) Vedi nel numero secondo, Giubilei (24) Vedi sotto, al B. numero tre. 
straordinari per i bisogni della chiesa e per (25) Vedi sotto, al B, numero due. 


la pace tra i principi cristiani. (26) Vedi sopra, Giubilei inizio pontificato. 
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Pro VI, In quae, otto giugno 1790, per impetrare l’aiuto di Dio nella gra- 
vissima situazione della Chiesa. Tempo: una settimana da stabilirsi dai Ve- 
scovi, hebdomadae a Vobis praefigendae. Pratiche: digiunare tre giorni soliti, 
visitare tre volte le Chiese stabilite dagli Ordinari, confessarsi, comunicarsi 
e fare un’elemosina. Solite concessioni in uso per le Claustrali, i carcerati ecc. 
Solite facoltà ai Confessori. 

Pro VI, Quae causa del 24 novembre 1792, indice un altro Giubileo per- 
chè le condizioni della Chiesa si sono ulteriormente aggravate. Tempo : quin- 
dici giorni da stabilirsi dai Vescovi per continuum duarum hebdomadarum 
spatium ab unoquoque vestrum praefigendum. Siano designate tante Chiese 
quante bastino per l’ afflusso dei fedeli. Si determinano preghiere atte a 
muovere a penitenza e a impetrare la divina misericordia; si facciano in più 
altre preghiere alla Madonna, a S. Pietro, S. Pio V e al Santo patrono della 
città o del luogo. I fedeli dovranno visitare per tre volte le Chiese designate 
e compiere le altre opere prescritte per il giubileo precedente del 1790. 

Solite agevolazioni e concessioni. 


il 


2) ITALIA E ISOLE ADIACENTI. 


UrBano VIII, Publicae quietis zelo del 3 marzo 1638, per ottenere la 
pace fra i principi cristiani. Tempo: due’ mesi dalla promulgazione della 
Bolla. Pratiche: o partecipare all’esposizione del SS. Sacramento o visitare 
una: delle Chiese stabilite dagli Ordinari; pregare secondo l’intenzione del 
Papa; confessione e comunione. Non si parla di digiuno e di elemosine. 

Per essere assolti daì casi riservati e per la commutazione dei voti (eccetto 
i due soliti che non possono essere commutati), i fedeli, oltre le pratiche so- 
lite, dovranno visitare nove volte in giorni continui o intercalati una delle 
Chiese stabilite dagli Ordinari. Solite concessioni (27). 

BenepETTO XIII, Cum iustus del 2 gennaio 1728, per le necessità d’Italia.. 
Tempo : soliti quindici giorni. Pratiche a Roma; visitare una delle tre solite 
Basiliche, pregarvi per l’intenzione del Papa; digiunare i soliti tre gior- 
ni; confessione, comunione, elemosina. Fuori Roma: visitare una delle Chiese 
stabilite dagli Ordinari; in più le altre condizioni di Roma. Solite agevola- 
zioni e concessioni : i fedeli che chiedono di essere assolti da casi riservati ecc. 
non sono costretti a nessuna penitenza supplementare. 

CLEMENTE XII, E sublimi del 29 febbraio 1732, per le presenti necessità 
della Chiesa. Tempo e pratiche come con Benedetto XIII. 

(CLEMENTE XII, Quam in omnibus del 25 aprile 1739, per ottenere da Dio 
l’ aiuto contro i Turchi e per la cessazione della peste. Pratiche a Roma : o par- 
tecipare alla processione, o visitare una delle due Basiliche S. Giovanni in. 


Laterano o S. Maria Maggiore. Le altre pratiche, in Roma e fuori, come 
con Benedetto XIII. Solite facilitazioni e concessioni. 


(27) Urbano VIII con la Suscitatis jam pri g i principi cri 

) s - pregheranno per la pace tra i principi cri- 
dem del 12 dicembre 1643 concede l’indulgen- stiani. i È i i 
za plenaria, non il Giubileo, per quelli che 
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i BENEDETTO XIV, In suprema del 20 novembre 1744, per la pace tra i 
principi cristiani e per i bisogni della Chiesa. Tempo solito. Pratiche a Roma: 
o partecipare alla processione o visitare una delle tre solite Basiliche : in più, 
per Roma e fuori, le altre pratiche di Benedetto XIII. Facilitazioni e conces- 
sioni solite. Questo Giubileo, l’anno seguente, fu esteso alla Francia. 


FK 
2) FRANCIA E PAESI AD ESSA SOTTOMESSI. 


CLEMENTE VIII, Quam semper del 23 maggio 1596, per l’ esaltazione della 
fede e per la pace interna. Tempo: soliti quindici giorni. Pratiche: visitare 
una volta la Chiesa o le Chiese stabilite dagli Ordinari; digiunare i soliti tre 
giorni; elemosina, confessione e comunione. I Confessori possono commutare 
in tutto o in parte o prorogare il tempo per quelli (Regolari, Claustrali, ecc.) 
che non potessero compiere le opere prescritte; possono, come di solito, assol- 
vere dai casi riservati e commutare i voti, eccetto i due soliti. I naviganti e 
gli itineranti possono lucrare l’indulgenza se, terminato il viaggio, compiono 
le pratiche prescritte. 

CLEMENTE IX, Cum Nos del 4 febbraio 1669, per impetrare 1’ aiuto di Dio 
sui guerrieri accorsi numerosi a difendere l’isola di Candia minacciata dai 
Turchi. Tutto come con Clemente VIII. I naviganti e gli itineranti, se vogliono 
lucrare l’ indulgenza, visitino, alla fine del viaggio, la (Chiesa Cattedrale o Mag- 
giore o Parrocchiale e compiano le altre pratiche stabilite. 

BeneDETTO XIV, Cum multorum del 18 febbraio 1745, a richiesta del Re 
di Francia, estende a questa nazione il Giubileo concesso all’Italia l’anno pre- 
cedente. Tempo e pratiche identiche; i fedeli però dovranno pregare, oltre 
che per la pace tra i principi cristiani ed i bisogni della Chiesa, anche per 
ringraziare Dio d’ aver ridato la salute al Re. 

Pio VII ha accordato, per mezzo del Card. Legato Giovanni Battista Ca- 
prara con la lettera Sublata tandem del 9 aprile 1802, ai sudditi della Repub- 
blica Francese, l’indulgenza giubilare in occasione della creazione delle nuove 
diocesi. Tempo: un mese dopo la promulgazione in loco della Lettera. Prati- 
che: confessione, comunione, visita alla Chiesa stabilita dagli Ordinari o da 
loro Delegati, preghiera per la Chiesa, per il Papa, per la Repubblica e per le 
autorità. I Confessori possono assolvere dai casi riservati ecc. I vecchi, i 
malati e quelli che sono ragionevolmente impediti dal fare in chiesa le pra- 
tiche prescritte possono compierle o in oratori privati o in casa, ottenutane 
dispensa dal parroco o dal confessore. 
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4) SPAGNA E PAESI AD ESSA SOTTOMESSI. 


CLEMENTE VIII, Omne datum del 26 febbrao 1599, Giubileo concesso a ri- 
chiesta del Re Filippo secondo per impetrare da Dio 1’ aiuto per un felice go- 
verno. Tempo e pratiche come per quello concesso alla Francia nel 1596. 

GrecorIo XVI, Catholicae religionis del 22 febbraio 1842, per le gravi ne- 
cessità della Chiesa in Spagna. Tempo: quindici giorni soliti. Pratiche; con- 
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fessione, comunione e partecipare per tre volte alle preghiere pubbliche in- 
dette dagli Ordinari: solemnibus supplicationibus, proprii cuiuscumque Or- 
dinarii arbitrio statuendis tribus saltem vicibus interfuerint, et in Ecclesia ab 
ipsis Ordinariis designanda ter intra quindecim dies supradicta de causa fer- 
venter oraverint. Con lettera Probe noscis del 3 marzo 1842 il Card. Lambru- 
schini, Segretario di Stato, notificava ai Vescovi Spagnoli le facoltà concesse, 
per l’occasione, ai confessori. Sono le solite. 
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5) POLONIA. 


PaoLo V, Universo gregi del 10 Ottobre 1609, per le necessità del paese. 
Tempo : quindici giorni soliti. Pratiche a (Cracovia: visitare una volta la 
chiesa Cattedrale e un’altra chiesa stabilita dall’Ordinario; confessione co- 
munione, preghiere per le necessità della Polonia e per l’ esaltazione e propa- 
gazione della Chiesa; digiunare i soliti tre giorni e fare un’ elemosina. 

Fuori Cracovia: visitare due chiese stabilite dagli Ordinari o da loro 
Delegati, e compiere le altre pratiche sopra prescritte. Solite concessioni e age- 
volazioni. 

CLEMENTE IX, De salute del 22 settembre 1668, per i gravi pericoli che mi- 
nacciano la Polonia. Tempo e pratiche come sopra; non si distingue tra Cra- 
covia e fuori Cracovia. 

RISO 


6) RAGUSA. 


CLEMENTE IX, Ex iniuncti Nobis del 6 maggio 1699, a richiesta dei magi. 
strati perchè la Repubblica era stata molto provata da terremoti e incendi. 
Tempo e pratiche, come sopra. 


Fort 


7) IRLANDA. 


UrBano VIII, Zelum orthodoxae fidei del 15 maggio 1643, per i soli Irlan- 
desi che combattono contro gli eretici, umiversis christifidelibus... nunc et pro 
tempore militantibus. Non è stabilito un tempo determinato. Le pratiche sono 
le seguenti : pentimento dei peccati, confessione e comunione. I Confessori pos- 
sono assolvere dai casi riservati e commutare i voti eccetto i due soliti. 

CLEMENTE XII, Inter gravissimas del 15 marzo 1732, per le necessità spiri- 
tuali della nazione. Tempo e pratiche, come di consueto. 


Fox 
8) ARMENIA. 


Gregorio XV, Pastoris aeterni del 4 febbraio 1623, per impetrare la bene- 
dizione di Dio sui Domenicani che vi si recano per l’evangelizzazione del paese. 
Tempo : quindici giorni soliti. Pratiche: digiunare i tre giorni soliti; dopo 
il digiuno et expleto jejunio huiusmodi, confessione, comunione, elemosina e 
visita, nel giorno stabilito dai Domenicani, la Chiesa o le chiese designate dagli 
Ordinari, preghiere per la concordia dei principi cristiani, l’ estirpazione dell’ ere- 
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sia e l’esaltazione della Chiesa. I Confessori possono assolvere come di con- 

sueto, dai casi riservati, eccetto alcuni, e commutare i voti eccetto i due soliti. 

Non si parla nè di naviganti o itineranti, nè di Claustrali, carcerati, malati ecc. 


FAO 
9) PERÙ, CILE, INDIE OCCIDENTALI. 


PaoLo V, Pastoris aeterni del 13 ottobre 1610, per la conversione dei pagani 
in dette regioni. Tempo: quindici giorni soliti. Pratiche : o partecipare alla so- 
lenne processione che sarà indetta dagli Ordinari o dai loro Delegati o visitare 
almeno una volta la chiesa o le chiese stabilite dagli Ordinari e pregarvi per 
la conversione dei pagani; digiunare i tre giorni soliti, confessione, comunione, 
elemosina. Solite ampie concessioni ai naviganti e itineranti, Claustrali, car- 
cerati, malati ecc. ; soliti poteri ai Confessorî. 


KXk* 


Riassumendo : il numero complessivo dei Giubilei straordinari da noi rile- 
vati sono 84, di cui 63 Universali, 21 Particolari. 

I Papi che hanno concesso più Giubilei straordinari in ordine decrescente, 
sono : Urbano VIII (1623-1644) con 10; Pio IX (1846-1878) con 6; Paolo V (1605- 
1621), Alessandro VII (1655-1667), Clemente XII (1730-1740) con 5; Clemente 
IX (1667-1669) con 4; Innocenzo XII (1691-1700), Clemente XI (1700-1721), Be- 
nedetto XIV (1740-1758), Pio VI (1775-1799), Leone XIII (1878-1903) con 3; Giu- 
lio III (1550-1555), Paolo IV (1555-1559), Pio IV (1559-1565). Clemente VIII 
(1592-1605), Gregorio XV (1621-1623), Innocenzo X (1644-1655), Clemente. X 
(1670-1676), Innocenzo XI (1676-1689), Benedetto XII (1724-1730), Clemente XIV 
(1769-1774), Gregorio XVI (1831-1846), Pio XI (1922-1939) con 2; Niccolò V (1447- 
1455), Paolo III (1534-1549), Pio V (1566-1572), Sisto V (1585-1590), Alessandro 
VIII (1689-1691), Innocenzo XIII (1721-1724), Clemente XIII (1758-1769), Pio 
X (1903-1914) con uno. 

P. MARCO GIRAUDO O. P. 


ANNOTAZIONI INTORNO ALLA «TERTIA VIA » 


L’ articolo di P. Stefano De Andrea recentemente pubblicato su «Sa- 
pienza » (n. 1° - 1949) intorno a «La « Tertia Via» e le sue difficoltà », mi 
dà occasione e pretesto per alcune brevi annotazioni intorno a quella che è 
per me la più feconda e profonda dimostrazione tomista dell’ esistenza di Dio. 
Non avendo a disposizione, nel luogo ove mi trovo, alcun ausilio di libri di 
consultazione, dichiaro subito che mi affido sopratutto ad un semplice inten- 
dimento del puro testo di S. Tommaso sempre così discreto nella sua pro- 
fondità. 

Ecco qui la prima parte del testo della « Somma », che darò per intero a 
comodità del lettore che volesse seguirmi : « Tertia via est sumpta ex possi- 
bili et necessario : quae talis est. Invenimus enim in rebus quaedam quae sunt 
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possibilia esse et non esse, cum quaedam inveniantur generari et corrumpi, 
et per consequens possibilia esse et non esse. Impossibile est autem omnia quae 


sunt talia, semper esse, quia, quod possibile est non esse, quandoque non est. 


Si igitur omnia sunt possibilia non esse, quandoque nihil fuit in rebus. Sed 
si hoc est verum, etiam nunc nihil esset; quia quod non est, non incipit esse 
nisi per aliquod quod est: si igitur nihil fuit ens, impossibile fuit quod ali- 
quid inciperet esse, et sic modo nihil esset; quod patet esse falsum. Non 
ergo omnia entia sunt possibilia; sed oportet aliquid esse necessarium in 
rebus » (1). 

Tralascio di far commento alle interpretazioni che di questo testo han 
dato P. Geny (sia pure con successivo sottile correttivo di P. Sertillanges), P. 
Descoq, P. Bouyges, che, come ben dimostra il P. De Andrea, finiscono per 
squalificare la Terza Via, devitalizzandola della sua miglior forza probativa. 
Come pensare che S. Tommaso proprio nella Somma, abbia presentato alla 
ragione umana desiderosa di arrivare a Dio, una via così malsicura e tor- 
tuosa, come l’hanno intesa ed esposta questi critici ed interpreti recentissimi? 

Ciò premesso, ecco quanto mi permetto annotare : 

1) La grande difficoltà della Terza Via, mi pare, starebbe anzitutto in 
quel principio (tanto per intenderci lo chiamerò : principio della contingenza 
o dell’ essere possibile) (2), che S. Tommaso, con una sicurezza pari alla 
chiarezza con cui deve averlo intuito, pone come all’ improvviso nel corso della 
dimostrazione : quod possibile est non esse, quandoque non est, che poi viene 
più avanti applicato alle cose in forma ipotetica nel modo seguente: si omnia 
possibilia sunt non esse, quandoque nihil fuit in rebus. Leggendo il testo della 
Somma si resta quasi sconcertati dall’uscita di quel principio, vero colpo di fol- 
gore che illumina tutta la Via. 

E’ questo uno di quei principi primordiali d’ordine metafisico, che si pre- 
stano più ad essere intuiti che dimostrati. E non mi riesce capire come 
mai lo si sia voluto situare su un piano fisico - temporale, intendendo il 
«quandoque non est» con «quandoque non erit» (futuro) o con «quan- 
doque non fuit» (passato), mentre mi pare trattarsi di principio assoluto nel 
senso che il possibile, o il contingente, include nella sua essenza metafisica, 
quale « momento » anteriore (quandoque), il non-esse; beninteso che quell’an- 
teriore del possibile dicesi in rapporto a sè stesso non nel tempo, ma a se 
stesso col tempo, al quale «in genere corruptibilium et generabilium », (e solo 
in tal genere) il possibile è legato; in altre parole dicesi anteriore in ordine 
genetico ontologico. Quel non-esse significa non-sorgere, d’accordo con P. De 


(1) Sum. Theol. P. I, q. II, a, 3. L’es- esse) è la stessa cosa, detta prima in ter- 


senziale della prova è in questa prima par- 
te, che è anche quella in contestazione; 
l’altra parte che segue — e di cui più 
avanti si dirà — avrà la precipua funzione 
di escludere, come già nelle vie precedenti, 
il «processus in infinitum» d’uno speciale 
9 di esseri contingenti: i « necessaria ab 
allo ». 


(2) Dire ente possibile (quod potest non 
esse) e dire ente contingente (cui contingit 


mini negativi poi in termini positivi: due 
aspetti della stessa realtà, il rovescio e il 
dritto. La contingenza esprime un concetto 
di storicità (l’essere cui accade di essere) 
che non esprime il « possibile »j ma il « pos- 
sibile » esprime meglio il difetto metafisico 
della realtà mondana, e la sua formulazione 
(quod potest non esse), preferita da S. Tom- 
maso, porta con maggiore evidenza all’as- 
surdo, invocato nella Terza Via ai fini dimo- 
strativi. 


Andrea, ma il non sorgere all’ essere propriamente non è nè prima (passato), 
né evidentemente dopo l’ essere, ma semplicemente fuori 0 sopra tutta la se- 
rie temporale dei corruttibili. Per cui detto principio include la serie temporale, 
ma non ne è incluso, cioè la trascende. E qui non capisco perchè. P. De 
Andrea, che pure dà della Terza Via una interpretazione del tutto metafisica, 
insista poi nel dirigere la significazione del « quondoque non est» al tempo pas- 
sato, mentre direi che tocca ugualmente e il passato e il futuro e anche il pre- 
sente, dal momento che supera tutti gli aspetti temporali ugualmente con 
identico distacco, anche se la nostra immaginazione è istintivamente portata, 
all’idea del non-sorgere, in direzione del passato. E’ vero che S. Tommaso nel 
testo usa forme temporali, ma ciò per forza di cose : non possiamo parlare in- 
temporalmente. Tuttavia dovendo determinare il senso del testo è legittimo 
per noi fissare, con procedimento critico, il significato delle parole oltre le esi- 
genze dell’immaginazione e la naturale manchevolezza del linguaggio. 

Ciò posto, dirà S. Tommaso, delle due l’ una : o ci si ferma nel processo 
dimostrativo al momento del non-essere delle cose «et sic etiam nunc nihil es- 
set », e aggiunge «quod patet esse falsum »,; o, per salvare l’ essere attuale 
(iL nunc) delle cose, si pone necessariamente un Necessario in senso assoluto, 
che fondi ontologicamente 1’ essere delle cose che noi vediamo. 

Riaffermo però che quel principio che regge tutto, o ha senso metafisico 
o non ne ha alcuno; o lo si stacca dalla serie temporale dei corruttibili dan- 
dogli una portata assoluta, o perde ogni valore dî via dimostrativa. 

Quindi dire «quandoque nihil fuit in rebus», è come dire: le cose non 
furono mai in senso assoluto, non in senso di tempo passato, perchè se S. Tiom- 
maso intendesse in tal modo come potrebbe concludere all’ assurdo : « ergo nihil 
est »?. Infatti rigorosamente il nulla del passato non induce legittimamente 
a concludere al nulla del presente o del futuro (anzi « curruptio unius est ge- 
neratio alterius »), ma solo il « non-esse » assoluto porta a concludere al nulla 
di tutte le cose (3). Similmente, quando è detto parlando dei possibili ; « impos- 
sibile est autem omnia quae sunt talia semper esse», quel semper non può 
esaurirsi in una significazione temporale includente passato presente e futuro 
e non oltre, ma deve avere significato eccedente, cioè di immutabile necessità 
all’ essere. Infatti solo ciò che non può non essere, è sempre. E così dicasi dei 
due « quandoque » che hanno contenuto ontologico di « momento » anteriore, 
come si è detto sopra. Nè si pensi che tale esegesi sia arbitraria, perchè è im- 
posta dal senso metafisico, che, dal principio della contingenza, si stende su 
tutta la Via. All’ infuori di questo senso non vedo come si possa salvare il va- 
lore dimostrativo. 


(3) Infatti per nulla del passato o si in- 
tende il nulla assoluto, e allora il passato 
non c'entra, o s'intende il nulla relativo al 
passato, e allora non è un nulla, perchè sup- 
pone qualcosa. E’ quest’ ultimo il caso del 
« non-esse » conseguente alla « corruptio », 
cui fa seguito l’esse della « generatio », ap- 
punto perchè non trattasi d’ un non-essere 
assoluto, ma relativo. Non si dà un « non- 
esse » nel tempò (passato o futuro che sia) 
senza un « subiectum » permanente alla se- 


rie temporale delle cose mutabili, essendo 
questa serie da concepirsi come un continuo 
appunto in forza di questo « subiectum » 
preiacente, salvo cadere in una specie di 
fenomenismo. Perciò dico che, dal non-es- 
sere del passato non si può concludere al 
nulla assoluto di tutto, in quanto proprio 
su quel non-essere del passato si fonda la 
dialettica della « corruptio unius et gene- 
ratio alterius ». 
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2) L’argomento parte dall’ esperienza : ci sono sotto ai nostri occhi cose 
generabili e corruttibili, che perciò ora sono, ora non sono e viceversa. Qui 
siamo sul piano fisico-temporale; non su questo piano si muove la vera e pro- 
pria dimostrazione che costituisce la Terza Via. C°è, mi pare, un doppio mo- 
vimento ascensionale : uno dal piano fisico a quello metafisico, poi, sempre su 
questo piano, dal possibile « simpliciter » al necessario « simpliciter ». 

Ecco il primo passaggio : inveniuntur quaedam generari et corrumpi et per 
consequens possibilia esse et non esse. E’ legittimo questo passaggio dal piano 
fisico al metafisico? E’ legittimo il passaggio come è detto nell’ articolo citato, 
dal senso distributivo al senso collettivo, cioè dalla contingenza degli elementi alla 
contingenza di tutta la serie? Questa legittimità è qui supposta e coinvolge la 
questione stessa dell’esistenza della metafisica. I moderni, negando la metafisica, 
hanno tagliato le gambe a tutte le dimostrazioni dell’esistenza di Dio, hanno impe- 
dito, cioè, questo primo essenziale passaggio dal piano fisico a quello meta- 
fisico donde la dimostrazione può partire in forza. Supposta questa legittimità, 
da provarsi altrove, resta una difficoltà che, cioè, S. Tommaso parla di « quae- 
dam corruptibilia », lasciando intendere che non tutte le cose sono corrutti- 
bili, e allora come può, partenda da una parte delle cose (le corruttibili), con- 
cludere in nome di tutte le cose « nihil fuit in rebus »? Sembrerebbe logico che 
il necessario « per se » sia postulato solo dalle cose corruttibili non dalle altre 
cose non corruttibili, se ci sono, come ci sono. 

Ma può così spiegarsi: l’ esperienza ci offre questo dato, che, cioè, ci sono 
delle cose corruttibili; non importa se tutte non lo siano, perchè l’ arco dimo- 
strativo non va dal corruttibile al necessario ma dal possibile al necessario. 
Se esistono delle cose corruttibili, questo dato di esperienza è sufficiente per 
legittimare il concetto del « possibile esse et non esse », dandogli realtà ogget- 
tiva, sotto il quale concetto cadono anche le cose che corruttibili non fossero 
(perciò il solo composto materiale non adegua il concetto del « possibile esse 
et non esse»), le quali ultime non sfuggono alla possibilità del « non-esse sim- 
pliciter »; benchè, tuttavia, sia solo l’esperienza del corruttibile che ci porta 
al concetto del « possibile esse et non esse». Se infatti non avessimo questa 
esperienza del corruttibile, come potrebbe formarsi in noi questo concetto del 
« possibile esse et non esse »? In un ipotetico mondo di soli esseri incorruttibili, 
immobili ecc., questa dimostrazione non potrebbe per lo meno avere lo stesso 
punto di partenza, e dovrebbe comunque impostarsi diversamente. 

Terminato questo processo astrattivo, entra in gioco il processo intuitivo : 
nel concetto di « possibile esse et non esse», cioè, è intuibile quel principio 
luminoso che regge tutta la Via: quod possibile est non esse, quandoque non 
est, che va inteso come si è detto e ripetuto, indipendentemente dalla serie 
temporale dei corruttibili e generabili avendo una portata che eccede la serie 
medesima. Ragion per cui il noto principio fisico : « corruptio unius est generatio 
alterius» non intacca il nostro principio che è di natura metafisica, valendo 
quello solo dentro la serie fisico-temporale. Ragion per cui, ancora, il nostro 
principio resta salvo anche nell’ipotesi d'un mondo eterno, perchè questo 


avrebbe sempre quel «vizio » metafisico del possibile «non-esse », cioè, della 
contingenza. 


. In questa prospettiva la Terza Via, mi pare, risulta realmente spaziosa e 
dritta, nè mai sarà costretta a curvare davanti a qualsivoglia ipotesi scientifica 


Vecchia e nuova (4). 


E°? vero che ci sono testi di S. Tommaso (per es. quello del De Pot. q. 5, 
art. 3, citato da P. De Andrea), nei quali egli intende « possibile esse et non- 
| esse » nel preciso senso di corruttibila e quindi del « non-esse in tempore futuro », 
ma non segue da ciò che tale debba essere necessariamente anche il senso del 
testo della Somma. A noi basta che il testo parallelo non sia cogente (5). 

Riassumendo quanto sopra: il procedimento dimostrativo dopo essere 
partito dal dato di esperienza del generabile e corruttibile, sale al concetto (reale) 
dell’ essere possibile; trovandosi poi in tal concetto implicito - come momento 
anteriore all’esse - il non-esse, ne consegue che se esiste solo il possibile niente 
esiste « etiam nunc » (ecco I’ assurdo), non potendo dal non-esse sorgere nulla. 
Conclusione: Non ergo omnia sunt possibilia. 

Da notare qui che quei due ultimi omnia del testo (quello dell’ipotesi e quello 
della conclusione) hanno senso universalissimo fino a comprendere tutto ciò 
‘che ha ragion d’ essere, per cui in quel « aliquid necessarium in rebus » della 
conclusione, noi possiamo già intravvedere il Primo ed Unico Necessario. 

Sembra qui che S. Tommaso si ponga dal punto di vista dell’ ateo mate- 
rialista che dice: all’ infuori di questo universo materiale (« generabilia et cor- 
ruptibilia ») nulla esiste; cui risponde il S. Dottore : se esiste solo tale universo 
(come dire : «si omnia quae sunt, sunt possibilia »), allora niente esiste nè ora, 


(4) A tal proposito, con meraviglia e sod- 
disfazione, ho trovato presso un fisico mo- 
derno {B. Bavink - La scienza naturale 
sulla via della religione - Einaudi 1944. Pag. 
71 e segg.) una difesa del principio di cau- 
salità proprio in nome della contingenza. 
Egli distingue tre modi di contingenza: a) 
la contingenza dell’ esistenza generale del 
mondo (perchè vi sia qualcosa e non il nul- 
la), Ja quale porta, egli dice, alla « dimostra- 
zione cosmologica dell’esistenza di Dio »; po- 
sto poi il fatto dell’esistenza del mondo re- 
stano tuttavia, all’interno del medesimo, due 
altri modi di contingenza: b) la contingenza 
delle leggi (perchè le leggi sono così e non 
altrimenti) che egli chiama anche contingen- 
za dell’ essenza, benchè ciò sia detto impro- 
priamente in quanto la contingenza dicesi 
sempre in ordine all'esistenza; l'essenza delle 
leggi è per sè immutabile e necessaria; in 
ordine all’esistenza è invece contingente: po- 
tevano esserci altre leggi, come poteva esser- 
ci un altro mondo o non esserci affatto. c) 
La contingenza dell’esistenza individuale (per- 
chè questi atomi e non altri). Nel caso della 
fisica moderna stafistica e quantistica (al- 
meno per quanto riguarda il mondo infra- 
atomico), non si potrà più parlare della con- 
tingenza dell'essenza o delle leggi, come egli 
la “chiama, in quanto queste sarebbero ri- 
dotte a semplici regole statistiche dedotte a 
posteriori per un puro calcolo di probalilità 
(dove quindi non avrebbe gioco la causalità); 
resta però sempre e comunque la contingen- 


za dell’esistenza delle cose, la quale richia- 
ma la funzione del principio di causalità e 
in ultima analisi l’esistenza di Dio. 

Il determinismo fisico (o necessità) delle 
grandi leggi naturali, che è proprio della 
meccanica classica, tuttora ammesso come 
valido per il macrocosmo, non va confuso 
con la causalità stessa, di cui è solo una 
modalità: anche abolito quello, resta tutta- 
via questa. (Cf. P. V. Marcozzi — Il pro- 
blema di Dio e le scienze — al capitolo 29 
- Morcelliana 1946). Anzi, secondo Bavink, 
la nuova fisica dando un fiero colpo al 
determinismo della meccanica classica, ac- 
centuerebbe di più la contingenza dell’ esi- 
stenza generale del mondo distribuendola a 
tutto il corso fenomenico delle cose mon- 
dane, e quindi accentuerebbe 1’ esigenza di 
un Dio continuamente creante, governante 
e sostentante il mondo, da concepirsi quasi 
come in balfa di Dio. A parfe questo, certo 
è che la contingenza dell’ esistenza gene- 
rale del mondo, cioè quella d’ordine meta. 
fisico, resterà sempre intatta qualunque sia- 
no le ipotesi scientifiche. Questo del resto 
è ciò che importa a noi. 

(5) Il ricorso ai testi paralleli è molto uti- 
le per chiarire il senso di un determinato 
passo dottrinale, ma quelli difficilmente po- 
tranno essere necessitati nell’un senso piut- 
tosto che nell’altro, salvo che si verifichi 
l'equivalenza di tutte le condizioni conte- 
stuali o comunque inerenti alla funzione 
dimostrativa. 
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nè mai, neppure il tuo mondo materiale. E la ragione sta in quel famoso prin- 
cipio dell’ente possibile o della contingenza (6). 

3) Giunti alla conclusione che «oportet aliquid esse necessarium in 
rebus » la prova potrebbe considerarsi sostanzialmente esaurita se non ci fosse 
da superare un piano particolare di realtà, sempre d’ ordine contingente, ove 
s’ inserisce quel tale ostacolo logico, già trovato, sotto diverso aspetto, nelle 
precedenti Vie: il « processus in infinitum ». Tale « processus » infatti potrebbe 
essere un « effugium » per evitare il punto d’ arrivo (Dio), sperdendo la ricerca 
in un eterno divenire senza capo, nè coda. Ecco come S. Tommaso taglia il 
passo a questa fuga assurda: « Omme autem necessarium vel habet causam 
suae necessitatis aliunde, vel non habet. Non est autem possibile quod pro- 
cedatur in infinitum in necessariis que habent causam suae necessitatis; sicut 
nec in causis efficientibus, ut probatum est. Ergo necesse est ponere aliquid 
quod sit per se necessarium, non habens causam necessitatis aliunde, sed quod 
est causa necessitatis aliis; quod omnes dicunt Deum ». 

Qui bisogna anzitutto ben intenderci su quelli che S. Tommaso chiama i 
« necessaria ab alio», i quali sul piano metafisico, ove'si muove e respira la 
Via, rientrano sempre nel genere degli enti possibili o contingenti, in quanto 
non hanno in sè la causa della propria necessità all’ essere, pur avendo una 
particolare costituzione ontologica che li differenzia dai puri contingenti come 
tali (allo stesso modo che i « moventia secunda » e le « causae efficientes me. 
diae » o cause seconde, rispettivamente della prima e seconda Via, si differen- 
ziano sia dal mobile come tale, sia dall’ « effectus ultimus », cioè, da ciò che 
come tale ha solo ragione d’ effetto (7). ; 

Ciò premesso, mi par chiaro che il processo in infinito dei necessari « ab alio » 
debba escludersi sempre in forza del principio della contingenza; in quanto in 
tal caso mai si uscirebbe dal cerchio chiuso della contingenza, mai, cioè, si per- 
verrebbe a quel necessario per sè che condiziona metafisicamente 1’ essere della 
contingenza, nè per ciò si eviterebbe l’ assurdo già riscontrato nella prima 
parte della Via. Il necessario « ab alio » dunque non sfugge al movimento dialet- 
tico proprio della Via e sarebbe errato vedere qui una seconda ripresa dimostra- 
tiva differenziata con l’ entrata in gioco della dialettica della causalità efficiente 
o di non so qual genere. 

Il processo in infinito è, sì, un regresso causale, ma altro senso ha il nome 


(6) Il principio della contingenza: «quod pio, pur sempre dentro la serie: sul piano 


possibile est non esse, quandoque non est », 
spostato dal piano metafisico (dell’ essere) 
al piano morale (dell'agire) si traduce poi 
in quell’assioma famoso: «qui potest fal- 
lere, aliquando fallit». E sarebbe un bel 
pensiero da sviluppare. Cfr. Sum. Theol. P. 
Ignr4S: alzi 


(7) Quali siano in concreto i «necessaria 
ad alio », S. Tommaso non dice, nè sem- 
bra darsi pensiero di farcelo sapere, proba- 
bilmente perchè tale determinazione non. ser- 
ve all’argomento e sarà compito di altre 
scienze il fissarla; quì, come nelle Due Vie 
precedenti, si afferma l’esistenza di un or- 
dine di realtà che hanno ragione di. princi- 


delle cose sensibili per l’antica fisica erano 
forse gli astri concepiti come incorruttibili e 
motori, per noi moderni potrebbero essere le 
grandi leggi immutabili o le forze primordia- 
li della natura, che, condizionandosi a vicen- 
da, tutte insieme condizionano ogni moto, 
ogni effettuazione, ogni possibilità o indeter- 
minazione delle sottostanti cose mondane, 
cui presiedono e di cui fanno parte. Questa 
loro ragione di « primo » è dunque sempre 
d'ordine fisico; metafisicamente importano 
« l’esse ab alio ». Perciò S. Tommaso parla 
di « moventia secunda », di « causae secun- 
dae (o mediae), di « necessaria ab. alio ». 
Nelle due Vie seguenti il passaggio è 
diverso: ma quì non è luogo‘ di frattarne. 
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causa nella Terza Via, altro senso nelle altre precedenti: qui non è formul- 
mente «efficiens esse», ma « necessitans esse». Mi è stato obbiettato che è 
il principio di causalità che regge tutte le cinque prove, pet cui il principio 
della contingenza «vale solo a mettere in evidenza che l’esistere di fatto del 
possibile è un esistere effettuale, dopo di che la legge della causalità (sia essa 
efficiente, formale, estrinseca, finale ecc.) interviene a reggere il passaggio verso 
l’ Esistere causale Incausato (8) ». 

Rispondo non neganda, ma piuttosto precisando e ampliando il concetto. 
Il principio di causalità regge tutte le prove e sostanzia, per così dire, tutto 
il pentagono dimostrativo tomistico dell’esistenza di Dio, ma ciò fin dall’ini- 
zio; per cui non ci sono interventi «in extremis» della causalità, in quanto lo 
stesso principio della contingenza si risolve — derivandone il valore — in quello 
di causalità ; e ciò per la semplice ragione che non già dal possibile concettuale 
Sì parte nella prova, bensì dal possibile nella sua piena e mondana realtà. Che 
se poi ancor più accuratamente volessimo precisare il graduale processo delle 
prove, mi pare doversi dire che in tutte e cinque si parte in un primo mo- 
mento da semplici constatazioni di realtà (9). Visto poi e constatato, per via 
d’esperienza e d’analisi filosofica (alla luce del principio di ragion sufficiente), 
che la realtà mondana totale non ha in sè la ragion sufficiente d’ essere e che 
perciò deve mutuare « ab alio » tale suprema ragion d’ essere, ecco che a questo 
punto — e proprio nell’istante in cui si inizia la dialettica del principio specifico 
della Via, nel nostro caso, quello di contingenza e tramite il medesimo — 
si inserisce la causalità, non prima, nè dopo. Essa è l’ anima ontologica delle 
cinque Vie, ed intendo causalità in senso pieno sì da comprendere anche l’effi- 
ciente; senza quest’anima le prove si ridurrebbero a semplici variazioni sul. 
l’ argomento anselmiano. Tuttavia, sempre ben inteso, che quest’ ultima ha 
gioco solo attraverso l’ istrumento logico proprio della Via, cioè, lo ripeto, at- 
traverso il principio di contingenza che in quanto immerso nella realtà, la cau- 
salità medesima implica ed include. 
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Non mi dilungo oltre per non fare passare queste annotazioni al rango non 

' invidiabile dell’articolo pedante; noto solo di passaggio, e prima di terminare, 
come questa Via si presti più d’ogni altra ad essere per così dire « interioriz- 
zata» (Blondel parlerebbe con formulazione forse pericolosa di Via dell’ im- 
manenza) nel senso d’ aver noi il sentimento, di prender noi coscienza di tale 
contingenza universale di cui siamo parte, e parte precisamente cosciente (10). 


me di reciproche effettuazioni, che si condizio- 


(8) Queste e altre difficoltà mi furono poste 
nano a vicenda senza che mai si trovi fra que- 


dal R. P. C. Casali in un carteggio avuto 


con lui, di cui ringrazio l’intelligente amico, 

(9) Tale deve essere il punto di partenza, se 
si vuol seguire un metodo rigorosamente apo- 
sterioristico, quale si esige nel precedente ar- 
ticolo II° della medesima questione II, P. I, 
Sum. Theol. Infatti, se ben si considera, anche 
nella Seconda Via non si parte dal mondo con- 
siderato formalmente come effetto, ma come in- 
treccio di cause e di effetti, cioè, come insie- 


ste la condizione « absolute » prima, e quindi 
non condizionata, del loro condizionamento 
preso «in toto », 

(10) Accenno, a titolo di pura erudizione, 
che un tentativo di approfondimento della 
terza Via - dall’ Autore chiamata metalo- 
gica - è stato fatto recentissimamente da 
G. P. Scarlata in « Dio e l'’ individuo » 
Cedam - Padova 1949. 
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Tale contingenza in noi sentita e vissuta diventa inquietudine, insoddisfazione, 
ricerca senza limite. E’ quì infatti la base metafisica d’ogni « filosofia dell’ in- 
sufficenza » ; su questa base i bisogni del cuore diventano bisogni dell’essere. 
E il « poter non essere » mi pare sia il lato più profondo dell’essere creato, una 
specie di abisso che dà le vertigini. Anche 1’ incredulo sente la forza di questa 
argomentazione «ex contingentia » e, ad uso apologetico, dirò che l’ho spesso 
constatato. Infatti è un terribile pensiero questo: noi, con tutte le cose pote- 
vamo non essere, non sorgere all’ essere mai. Come spiegare che tuttavia sia- 
mo? E’ troppo grossolano dire le cose sono, è un dato d’ esperienza e non c’è 
altro da aggiungere, non c’ è ragione di problematizzare (Croce direbbe « teolo- 
gizzare ») il dato d’esperienza del nostro esistere, come pretenderebbe una se- 
dicente filosofia della « prassi » (così chiama il marxismo A. Gramsci). 

Sta di fatto però che ii problema esiste per una mente che non sia del 
tutto passiva ed ottusa davanti al dato d’esperienza, per una mente, cioè ri- 
flessiva e indagatrice che del dato medesimo non si accontenta, ma sente il 
bisogno di sottoporlo ad una elaborazione razionale per spremerne una spiega- 
zione integrale e quindi d’ordine metafisico. Senza questo elementare atteg- 
giamento della mente non si dà filosofia. 

Concludo dichiarando : queste annotazioni non hanno particolari pretese; 
nè mi pare del resto di avere esposto cose nuove ed originali, chè se così fosse 
avrei da temerne; penso anzi che così abbiano inteso la terza Via quei Com- 
mentatori di S. Tommaso dei quali P. De Andrea osserva che furono estre- 
mamente parchi di commento nei riguardi della Via medesima: e ciò non 
perchè le difficoltà non vedessero, ma perchè probabilmente non vedevano il 
motivo di crearne. 


Sondalo - gennaio 1950. 
P. Enrico RossettI O. P. 


IL MOTIVO DELL’INCARNAZIONE E « LES DEUX ADAM » 
DIP. GALFIER 


Il Rev. P. Galtier, alla cui penna maestra si devono tanti volumi non meno pre- 
gevoli per la ricca informazione storica che per 1’ acuta indagine speculativa, ha 
condensato in poche pagine il risultato di nuovi studi su di uno dei problemi più 
fondamentali della teologia: Les deux Adam, (Paris, Beauchesne, 1947, pp. 134). 
L’ importanza del soggetto è prospettata luminosamente nell’ Introduction, dove 
si legge: « La connexion établie entre 1’ humanité tout entière et chacun des 
deux Adam est le fait primordial sur lequel repose toute la conception chré- 
tienne du monde ». Verissimo! Il fatto e la natura dei rapporti tra 1’ umanità 
ei due Adami sono verità accertate dalla Rivelazione e costituiscono due dogmi 
di fede : il peccato originale e la Redenzione. Si può dire altrettanto dei legami 
che uniscono tra loro Adamo e Cristo, ossia il primo e il secondo Adamo? 
Il P. Galtier pensa di no. Essi esistono, ma nel pensiero di Dio sono senza in- 
flusso diretto o immediato nell’ organizzazione della vita cristiana. Il discerni- 
ento e la meditazione di essi sono lasciati alla libera ricerca del nostro spirito. 
Noi non possiamo che dedurli dai nostri rapporti con Adamo e con Cristo. 
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Nell’ intento dunque di far luce su tali rapporti, il nostro A. consacra il 
cap. I del suo volumetto a Le Second Adam; il cap. II a Le Premier Adam, e il 
cap. III a Le premier et le Second Adam. Vediamo di seguire fedelmente il 
cammino compiuto dal P. Galtier, per renderci conto delle sue conclusioni 
ed esprimere poi, modestamente, le nostre personali impressioni sul risultato 
(un po’ desolante per noi tomisti!) delle sue indagini. Lo spazio consentitoci 
dalla Rivista ci obbliga a bruciare alquanto le tappe, senza tuttavia smarrire la 
traccia dell’Autore. 


Eire ie 


Qual’ è il risultato della prima immagine su Le Premier Adam? Eccola : 
Tutta l’ essenza del mistero della Redenzione è riposta nella connessione di 
diritto e di fatto stabilita tra il sacrificio di Cristo e la salvezza del genere 
umano. La connessione è che «l’universalité et 1’ efficacité de la Redem- 
ption est indépendente de son application » (p. 17), perchè questa applicazione 
comporta l’ entrata in azione degli avvenimenti del mondo e del libero volere 
umano, i quali possono ostacolarne, comprometterne e restringerne il corso 
regolare. Il nesso tra la nostra salvezza e la morte di Cristo è anteriore ad 
ogni atto della nostra volontà; è anteriore altresì ad ogni atto della volontà 
umana di Cristo, nonchè all’offerta del suo sacrificio. Tale nesso o «lien pri- 
mordial entre le Christ et nous ne saurait avoir d’ autre origine que la libre et 
souveraine volonté de Dieu » (p. 21). La libera sostituzione di Cristo in vece 
nostra presuppone il decreto divino che dispone che egli solo può espiare i 
nostri peccati. Occorre intendersi bene allorchè si dice che la soddisfazione 
vicaria offerta da Cristo al suo Padre è stata offerta, in lui, dal genere umano. 
C’ è pericolo di scambiare la conseguenza della redenzione col suo principio o 
con la sua condizione antecedente. « On semble tout au moins y oublier que la 
redemption a eu précisement pour effet de rendre possible cette union, cette 
unité avec le Christ, par laquelle on croit pouvoir 1° expliquer : c’ est aut fait 
‘d’avoir été rachetés que nous devons d’étre insérés, de pouvoir étre inserés 
dans le corps mystique du Rédempteur» (p. 23). 

Nessuna unione essenziale, fisica, tra noi e la persona di Cristo nell’ atto 
del suo sacrificio, ma solo un’ unione morale, e cioè la presenza dell’ umanità 
nello spirito di Cristo e nel suo cuore, indispensabile all’ efficacia del suo sacri- 
ficio. Questo sacrificio è stato offerto onde permettere a noi d’ entrare in comu- 
nione con lui. Non è tale unione morale che ha dato valore al sacrificio di Cristo; 
ma a ciò si è richiesto l’ordine e l’accettazione divina. Se prescindiamo da que- 
sta divina disposizione, la morte di Cristo, pur essendo in sé un prezzo d’ in- 
finito valore, sarebbe rimasta senza alcun effetto salutare. E’ solo dalla volontà 
divina ch’essa ha tratto la sua efficacia. Dio, per conseguenza, ha fatto più 
che semplicemente accettare la mediazione del Figlio. Egli 1’ ha voluta e l’ ha 
richiesta. E’ lui stesso che ha ispirato a Cristo gli atti d’obbedienza e d’amore 
ai quali ha decretato da tutta l’ eternità che fosse vincolata la nostra riconci- 
liazione con lui; è Dio che ha stabilito che la connessione fra i discendenti di 
Adamo e Cristo fosse assoluta ed esclusiva : nessuna grazia se non per Cristo. 
E’ pertanto sempre il beneplacito di Dio che rimane la ragione ultima della 
efficacia reale e universale del sacrificio del Figlio suo (p. 51). 
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Quali i nostri rapporti con Le Premier Adam? I seguenti : L’ Incarnazione 
del Figlio di Dio non è stata indispensabile per la salvezza dell’ uomo. Dio 
avrebbe potuto salvarci mediante un semplice e puro uomo; e, allo scopo di 
farci « riscattare » da un uomo, avrebbe potuto crearlo appositamente, senza 
ch'egli fosse della discendenza d’Adamo; per incarnarsi, il Figlio di Dio 
avrebbe potuto nascere da un’altra donna, che non fosse una figlia di Eva. 
Tutto dunque è dipeso dalla libera scelta di Dio. Parimenti, la nostra connes- 
sione col primo Adamo non può essere che un effetto voluto da Dio stesso. 
Infatti, la nostra colpevolezza in Adamo, la solidarietà con lui nel peccato è 
connessa a un ordine di cose avente la sua origine nella Provvidenza divina, 
nel beneplacito di Dio. Il peccato di Adamo non può attribuirsi alla sua pro- 
genie come se questa avesse peccato personalmente in lui; l’ umana natura 
non esiste realmente che nei singoli individui. Nè la discendenza per via di 
generazione è la ragione propria e sufficiente a spiegare la partecipazione alla 
prima colpa, altrimenti non potremmo renderci conto perchè noi rimaniamo 
estranei ai peccati dei nostri genitori. La spiegazione va dunque cercata altrove. 
« Elle ne peut se trouver que dans une disposition spéciale de Dieu à 1’ endroit 
de celui qu’il a voulu étre le chef de notre race » (p. 58). Il peccato originale 
non si trasmette per semplice imputazione, nè per imitazione, bensì per propa- 
gazione ed è inerente e proprio a ciascuno di noi (Conc. di Trento, Sess. 5, 
can. 5). Questa propagazione non ha il suo perchè in un patto speciale tra 
Adamo e Dio; nè si giustifica immaginando l’ inclusione della nostra natura 
o delle nostre volontà nella natura o nella volontà d’Adamo peccatore; noi 
non siamo solidali nell’atto del suo peccato ma soltanto eredi dello stato peccami- 
noso che n’è risultato. La connessione assolutamente eccezionale esistente tra 
Adamo e i suoi discendenti, e che i sostenitori delle varie teorie tentano di 
spiegare, è d’un ordine del tutto diverso dai legami risultanti dalla parteci- 
pazione a una stessa natura per via di discendenza carnale. Essa non può spie- 
garsi col solo fatto che Adamo è stato costituito capo della nostra razza. Biso- 
gna invece pensarla tale, che, prima ancora desistere, noi abbiamo formato 
con Adamo un tutto, una famiglia, e cioè un corpo morale : « 1’ idée d’ un corps 
physique n°a rien à faire ici» (p. 65, nota 1). Facenti allora parte con Adamo 
d’un solo corpo morale, prima ancora di esistere, ciascuno dei membri è stato 
elevato da Dio all’ ordine soprannaturale e arricchito di grazia, in modo che 
la colpa del capo bastasse a fargliela perdere. Solo così si può concepire come 
l'assenza della grazia costituisca in noi una vera privazione e presenti agli 
occhi di Dio 1’ aspetto d’una offesa e d’ una macchia (p. 65). Ognuno può ten- 
tare di scoprire quale sia l’ intima natura deil’ unione tra Adamo e la sua di 
scendenza; la fede non ce ne manifesta che gli effetti. Da questi possiamo giun- 
gere a questa constatazione : « Dieu seul, ici, a tout voulu, tout disposé, toute 
décrété » (p. 66). « C’est que Dieu lui-mème avait voulu et établi entre eux 
cette solidarité étroite et absolue.... Mais il n'y a pas de doute que la soli- 
darité ainsi établie entre le chef de la race et la race tout entière constitue, pour 
nous, le véritable mystère du péché originel » (p. 67). 


X** 


Ed eccoci finalmente all’ ultimo e più interessante tratto del nostro cam- 
mino scientifico : I rapporti tra Le Premier et le Second Adam. 

Il P. Galtier si domanda anzitutto : Pourquoi Adam? Pourquoi le péché ori- 
ginel? La risposta, espressione d’un meraviglioso accordo tra Dottori, Padri 
della Chiesa e teologi (ad es. : P. Lombardo, S. Bonaventura, Suarez, Molina, 
Gonet, Janssens, Garrigou - Lagrange), è la seguente : la permissione del pec- 
cato originale non si spiega che nella prospettiva di Cristo, coronamento stu- 
pendo e riparatore magnifico del disordine che avrebbe introdotto nel mondo il 
primo uomo (p. 91). 

Ed ora l’ ultimo quesito: Pourquoi le Christ? Contro la soluzione di molti 
teologi cattolici, i quali ricusano d’ ammettere che la subordinazione di Adamo 
a Cristo sia anteriore al peccato originale, un numero sempre crescente di cre- 
denti e di « savants catholiques » reputano indegno di Cristo l’ essere egli stato 
decretato solo in occasione del peccato, e di dovere quindi in certo senso alla 
colpa di Adamo il posto ch’ egli occupa nel mondo. Al contrario « la dignité, 
1’ excellence, 1’ importance du Christ leur paraissent exclure que le monde, que 
l’humanité, aient jamais existé sans avoir été orientés vers lui» (p. 89). Si 
deve perciò conchiudere che Cristo sarebbe venuto nel mondo anche se Adamo 
non avesse peccato, Così hanno pensato i seguaci dell’ opinione che si suol 
chiamare « scotistica », contro i difensori dell’ opinione detta « tomistica ». 
Ma questa sentenza è inaccettabile, perchè vorrebbe indurci a credere che 
il vero e unico motivo dell’ Incarnazione è stato la redenzione dell’ uomo. 
In questa ipotesi non si può, senza contraddizione, presentare la subordina- 
zione dei redenti a Cristo come appartenente al fine proprio e diretto della 
Incarnazione. Ma, d’altra parte, l’ opinione scotistica resta, s’ è costretti ad 
ammetterlo, senza solidi punti d’ appoggio nella S. Scrittura ‘e nella Tradizione 
patristica. Occorre pertanto chiarire i rapporti tra Cristo e Adamo prospettan- 
doli sotto una nuova luce. Diamo adesso la parola al Rev. P. Galtier per non 
tradire, traducendo, il suo pensiero. 

«Ces rapports, nous avons vu qu’ils existaient nécessariement dans la 
pensée divine dès avant que ft arrété le dessein de créer Adam. Il est incon- 
cevable que cette création ait été volue sans que Dieu en ait prévu les consé- 
quences pour le premier homme et pour toute 1’ humanité. D° autre part, sa 
justice et sa bonté interdisent également de penser ques ces conséquences en 
aient été acceptées sans que fot arrété le dessein d’y porter remède. Ainsi a-t-il 
paru s’ avérer que le décret de 1’ Incarnation primait celui de la création elle- 
méme. Lui seul permet d’ amettre qu’ ait été arrété le dessein de créer Adam 
et, en le créant, de le constituer le chef de sa race au point que de lui à elle 
s’ établisse 1’ hérédité inévitable de la faute originelle » (p. 105). 

L’ attribuzione a Cristo d’un tal primato non è una semplice deduzione teo- 
logica, ma fa parte dell’ insegnamento tradizionale il più accertato. Adamo 
dunque, prima ancora di dovere a Cristo il suo riscatto, gli deve la sua stessa 
esistenza, per cui egli si trova, nei disegni divini, necessariamente orientato 
verso Cristo. E’ la volontà d’ avere Cristo che ha reso possibile a Dio la volontà 
di creare il mondo nel quale s’è verificato il peccato d’Adamo. Cristo non è 
soltanto il primo degli esseri da Dio voluti, a ragione della sua eccellenza ; egli 
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è altresì colui al quale sono come sospesi tutti gli altri. « Il I’ a fallu pour que 
les autres fussent également voulus et décrétés» (p. 108). E’ questo ciò che 
pensa Molina, il quale esclude che si possa concepire la permissione del peccato 
senza che ne fosse decretata la riparazione. Dello stesso parere sono i Padri 
della Chiesa (p. 111). A Molina inoltre sembra vano immaginare un istante 
nel quale Dio avrebbe decretato 1’ Incarnazione del suo Figlio senza averla ordi- 
nata alla Redenzione. 

Volendo allora precisare, quali siano, nel mondo attuale, i rapporti che nel 
pensiero divino hanno tra loro i due Adami, s’è costretti ad ammettere che 
essi sono stati voluti allo stesso tempo : « il primo tuttavia non lo è stato che 
a ragione e in considerazione del secondo. Questi, al contrario, benchè non 
sia stato mai voluto se non come Redentore, lo è stato meno a motivo della 
salute da procurare all’ umanità, che a ragione della sua propria perfezione 
e dello splendore che avrebbe proiettato su un mondo destinato a essere mac- 
chiato dal peccato. « Posto pertanto il quesito intorno al motivo dell’ Incarna- 
zione, si è indotti necessariamente a respingere in secondo piano la redenzione. 
Lungi dall’ esserne il motivo unico, essa ne è al più un motivo parziale e come 
secondario » (p. 112). 

L’ opinione tomistica vorrebbe far credere che 1’ Incarnazione redentiva è 
stata principalmente voluta per i vantaggi che ne sarebbero derivati all’ uomo. 
Essa implica l’ una o l’ altra delle due ipotesi che i Padri hanno sì accortamente 
escluse; o che Dio avrebbe deciso di creare Adamo senza prevederne la caduta 
e le miserie: oppure che, avendole previste, avrebbe potuto («pu») crearlo 
senza provvedere ancora al suo rialzamento per opera di Cristo. I tomisti, i 
quali, come i Salmanticenses, Gonet, Garrigou-Lagrange prospettano una vi- 
sione più comprensiva del motivo dell’Incarnazione, e cioè più dignitosa per 
Cristo, si limitano a questa distinzione : Cristo è la ragione (« finis cuius gratia ») 
per la quale Dio ha voluto il mondo, compresovi Adamo sia innocente che pec- 
catore ; Cristo però è stato voluto in favore degli uomini, per essi, per riscattarli, 
di modo che gli uomini rimarrebbero sempre il motivo unico (« finis cui ») del- 
l’ Incarnazione redentiva: « seulement en faveur des hommes» (p. 119). Così 
dicendo, i tomisti s’ accostano al Molina, dal quale dipendono anche nelle 
espressioni; tuttavia non riescono ad evadere dal labirinto del loro esclusivismo. 
Cristo rimane per essi il mezzo per attuare la redenzione: «la rédemption du 
genre humaine est vraiment la fin propre et unique de l’ Incarnation ; le Christ 
en est le moyen.... On ne saurait méme voir en lui le finis qui ou cuius gratia 
du décret de 1’ Incarnation... le salut à procurer au genre humain est la finis 
qui ou cuius gratia; le genre humain est le finis cui» (p. 122). 

Tutto ciò non è ammissibile. E’ la gloria di Cristo che tocca principal- 
mente Dio anche nella sua opera redentiva; è quindi Cristo che attira, più 
di ogni altro, nell’ insieme delle opere divine, le compiacenze del Padre ce- 
leste. Cristo pertanto è il fine supremo (« finis qui o cuius gratia ») della crea- 
zione, ed egli ne è altresì il beneficiario per eccellenza (« finis cui »). Non rimane 
allora ai tomisti, se vogliono rimanere in tono con la dottrina tradizionale, che 
rinunziare al proprio esclusivismo, rinunziare cioè a dire che la redenzione è 
il motivo unico o anche il principale dell’ Incarnazione. 

Conclusion: « Pères de 1’ Eglise, docteurs et théologiens la formulent 
également : la personne du Christ, comme elle domine le monde, en explique 
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i et en commande la création» (p. 125). Anche come uomo, Cristo è «il primo- 
| genito di tutta la creazione » (Col., I, 15-16) « perchè le creature sono state tutte 
e sempre subordinate alla sua venuta tra loro ed esse devono ai loro rap- 
porti con lui se sono state esse stesse l’oggetto del volere divino » (p. 127). 


Fk 


Che cosa pensare de Les deux Adam del Rev. P. Galtier? Usando della 
stessa libertà e franchezza con le quali l’illustre teologo ha presentato la 
opinione sua o di Molina (opinione che, a suo giudizio, meglio potrebbe e 
dovrebbe dirsi dottrina della Chiesa, certa, anzi definibile, dato il consenso 
di Padri, dei dottori e dei teologi), gettando con ciò stesso una forte ombra, 

anzi il discredito, sull’ opinione dei tomisti, anche noi diremo con sincerità 
le nostre impressioni intorno ai risultati della sua indagine. Non rifaremo però 
la storia delle opinioni, ma metteremo sotto gli occhi del lettore intelligente 
la dottrina dell’ Aquinate, il quale, benchè non nominato, sarebbe però il più 
responsabile tra i negatori del primato universale di Cristo, secondo la pre- 
sentazione che del pensiero dei tomisti ha fatto il nostro Autore. L’ Aquinate si 
spiega e si difende da sè; i commentatori possono talvolta dar occasione, se non 
motivo, per coinvolgerlo in opinioni discutibili. 

Anzitutto una domanda: E’ ammissibile che S.. Tommaso, il quale, se 
crediamo all’ elogio fattone dal principe dei suoi commentatori, elogio che il 
«S. P. Leone XIII s’ è compiaciuto di confermare: « Doctores sacros quia sum- 
me veneratus est, ideo intellectum omnium quodammodo sortitus est» (Caiet., 
In II-II, q. 148, a. 4, n. VI; Encicl. « Aeterni Patris», Acta Leonis XIII, 
vol. I, 1879, p. 265), abbia mal compreso il pensiero della S. Scrittura e dei 
SS. Padri proprio a riguardo d’ uno dei problemi più fondamentali della Teo- 
logia? Se egli ha scritto; « convenientius dicitur Incarnationis opus ordina- 
tum esse a Deo in remedium peccati, ita quod, peccato non existente, Incar- 
natio non fuisset » (Summ. Theol., III, p. 1, a. 2) lo ha fatto perchè indot- 
tovi dal linguaggio più usuale e chiaro della Rivelazione e dalla quasi una- 
nime tradizione dei Padri: « Unde, cum in Sacra Scriptura, ubique Incarna- 
tionis ratio ex peccato primi hominis assignetur » (ibidem), non oltrepassando 
nella formulazione della più verisimile (« convenientius ») tesi le formule usate 
dai Padri più autorevoli. Se l’Aquinate ha errato prendendo alla lettera la 
dichiarazione di S. Agostino, riferita nel Sed contra « Ergo, si homo non pec- 
casset » Filius hominis non venisset» (De verbis Domini, serm. 14), egli 
avrebbe dato prova di grande ingenuità e di ben scarso criterio teologico. 

E’ vero che i tomisti, e, sottintendi, il loro Maestro, hanno peccato di 
esclusivismo, per cui non si sono peritati di compromettere la dignità di 
Cristo? Se così fosse, « actum esset de S. Thoma»; a lui, infatti, ben po- 
trebbe applicarsi la sentenza liquidatoria, ch’ egli un giorno lanciò contro i 
Manichei, sedendo alla mensa di S. Luigi IX. L’Angelico verrebbe a trovarsi 
in questa singolare e tragica situazione : per salvare l’ onore di Cristo, egli 
avrebbe diminuito la dignità della Madre di Dio, alla quale ha negato, secondo 

- il giudizio di molti teologi, il privilegio dell’Immacolato Concepimento. Preso 
invece da maggior tenerezza per l’ umanità decaduta, egli avrebbe compro- 
messo la dignità del Verbo Incarnato. Non resterebbe allora che vedere dimi- 


nuito, se non proprio rovinato, il prestigio del « Doctor communis ». Quale | 
ascendente infatti può aver un dottore della Chiesa, se la sua teologia non 
salva nè l'onore di Cristo nè quello della Vergine? I trattati dell’ Incarnazione 
e dei Sacramenti sono visti dall’Aquinate sotto una luce eminentemente sote- 
riologica; se questa luce è falsa, tutto 1’ ordinamento della Somma di S. Tom- 
maso dovrebbe venir rivisto e corretto secondo il beneplacito dei soli presunti 
fedeli interpreti della S. Scrittura e della Tradizione. 

Ma no! A conforto di Molina e dei suoi seguaci dobbiamo riconoscere 
che l’Angelico non pecca d’esclusivismo nel risolvere il duplice problema : 
Perchè Adamo? Perchè Cristo? La sua visione delle cose ci sembra invece al- 
trettanto, se non più, comprensiva, di quella dei suoi antichi e moderni cri- 
tici. Se qualche teologo tomista è parso a taluno aver difeso una soluzione par- 
ziale, esclusivistica, ciò ha la sua spiegazione in una meno esatta intelligenza, 
oppure in una involontaria deviazione dal pensiero del Maestro. Ma guai per 
l’Aquinate s’ egli dovesse rispondere dei malintesi di qualcuno fra i suoi com- 
mentatori! Chi pertanto, criticando i tomisti, non li distingue dal loro Mae- 
stro, coinvolge e costui e loro in una stessa condanna. 
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Ascoltiamo l’Aquinate: «Satisfactio decenter fieri non potest nisi ab eo 
qui debet satisfacere et potest. Sed non debet nisi homo qui peccavit et non 
potest nisi Deus; quia quaelibet creatura totum suum esse habet a Deo, 
qui debet satisfacere et potest. Sed non debet nisi homo qui peccavit et non 
potest satisfacere, nec ipse pro se, cum peccato indignus reddatur » (In 3 Sent., 
D. I, q. 1, a. 2 Sed contra). E’ dunque la soddisfazione adeguata, « condigna », 
per l’ offesa quasi (« quammodo ») infinita, fatta a Dio dal peccato di Adamo, 
ch’ è il fine, il motivo principale dell’Incarnazione. Ecco ciò che S. Tommaso 
si preoccupa anzitutto di asserire quasi all’inizio del suo trattato dell’ Incar- 
nazione (Summ. Theol., p. 111, q. 1. a. 2), dopo aver escluso la necessità asso- 
luta della medesima (ib., a. 1.). E’ pertanto il motivo di giustizia nei riguardi 
di Dio, l’onore divino da compensare in maniera « simpliciter infinita », che 
predomina nel decreto dell’ Incarnazione, poichè l’Aquinate sa bene che il 
«bonum divinum » è improporzionalmente superiore al « bonum humanum », 
benchè anche questo, specialmente se si tratta del bene comune, si possa, per 
partecipazione, denominare « bene divino ». Ma il «bonum divinum », trattan- 
dosi dell’ uomo peccatore, non può essere, fortunatamente per noi, scisso dal 
«bonum humanum ». Cristo avrebbe potuto riparare l’ onore divino senza ope- 
rare la salvezza dell’uomo; ma Dio ha voluto associare il bene nostro al bene 
suo e darci così in Cristo il Mediatore perfetto, il quale, salvando 1’ uomo, 
salva altresì l'onore d’un altro importantissimo attributo divino: la Miseri- 
cordia. Anche operando il bene nostro è dunque il bene suo che Dio ha di mira 
principalmente; anzi, per S. Tommaso il motivo supremo delle azioni di Dio 
«ad extra» non può essere che la Bontà sua: «bonitas Divina est finis 
rerum omnium » (I, p. 44, a. 4). Il bene dell’uomo sarà sempre un effetto, 
mai il ii: vero e proprio delle azioni divine (Cfr. Summa Theol, I, q. 19, 
aa. 1-5). 


Il fine. ultimo («cuius gratia ») dell’ Incarnazione è la gloria infinita 
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che deriva a Dio (« finis cui») dalla soddisfazione di Cristo; gloria infinita, 
perchè la morte d’ un Uomo-Dio per la salvezza dell’ uomo è, in pari tempo, 
una manifestazione perfetta, infinita di giustizia e di misericordia: « Propter 
quod Deus misericordiam infinitam sic manifestare voluit, ut in nullo iusti- 
tiae eius derogaretur » (In III Sent., l. c.; Sum. Theol., III, q. 46, a. 1. ad 3). 
Dopo la gloria delle tre Divine Persone, è la maggior gloria (« finis cuius gra- 
tia») di Cristo («finis cui») che risplende nell’ Incarnazione redentiva (Cfr. 
III, p. 49, a. 6). La salute dell’ umanità non viene che in terzo luogo ad 
integrare il fine adeguato dell’ Incarnazione ; ed in questa « salute dell’ uomo » 
devono esser compresi tutti i fini particolari assegnati dalla S. Scrittura e 
dai SS. Padri o che possono indefinitamente affacciarsi alla mente di chi me- 
dita devotamente un così augusto mistero (Cfr. Contr. Gent., IV, 54-55; Sum. 
nc lMiprla 3; zad 4a): 

Nella mente di Dio, quindi, la sua maggior gloria e quella di Cristo, pur 
figurando quali fini superiori e prevalenti, non possono affacciarsi come ante- 
riori e indipendenti per rispetto alla volontà dell’ umana restaurazione, dal 
momento che la maggior gloria di Dio e di Cristo, nel modo sopra indicato, 
non possono essere ottenuti se non attraverso l’ umiliazione del Verbo Incar- 
nato Redentore. « Causae sunt ad invicem causae et relativa sunt simul re 
et ratione ». La priorità di tempo da parte del peccato si limita soltanto al 
piano dell’ esecuzione, ma nella mente divina la previsione della colpa ori- 
ginale non ha preceduto nemmeno d’ un istante di ragione il decreto dell’ Incar- 
nazione redentiva, essendo l”uno e 1’ altra parti essenziali oggettive d’ un mede- 
simo decreto : la manifestazione più fulgida di tutti gli attributi divini. 

L’ Incarnazione del Verbo è ordinata alla Redenzione dell’ uomo, come la 
causa è ordinata alla produzione del suo effetto, senza alcuna subordinazone 
da parte sua; è piùttosto la causa che subordina. a sè l’effetto in quanto « unum- 
quodque agit sibi simile secundum formam », per cui fine dell’ agente è quello 
d’ imprimere la sua forma, ossia la sua immagine, nel paziente. Se pertanto 
la perfezione dell’ agente è il prototipo e il fine a cui è ordinato e subordinato 
l’ essere del paziente, sarà questo piuttosto che avrà ragione di «mezzo » nei 
confronti del primo, ch’è il suo fine. Ecco perchè S. Tommaso, da buon filo- 
sofo, non ha mai osato chiamare Cristo « mezzo » o «strumento » dell’ umana 
salute, se non nel senso di Mediatore (III, q. 26), proclamato da S. Paolo 
(I Tim., 2, 5; Ebr., 8, 6; 9, 15; 12, 24); mediatore cioè tra Dio e 1’ umanità, 
e non per rispetto all’ umanità soltanto (Gal., 3, 20). La mediazione di Cristo, 
mentre subordina Cristo, inquanto uomo, al Padre : « Pater maior me est » (Io, 14, 
28), non lo subordina affatto all’ umanità, ma, per volontà del Padre e beneplacito 
suo, lo ordina all’ umanità quale principio e causa. Cristo, infatti, secondo 
la dottrina dell’Apostolo, che l’Aquinate ha fedelmente trasmesso e profonda- 
mente indagato, è nostro Capo, Re, Legislatore (Cfr. III, q. 8; g. 12, a. l, 
ad 3). Come uomo, Cristo è la causa principale meritoria dell’ umana 
salvezza, e la sua umanità, congiunta alla Divinità, ne diviene lo strumento 
fisico per operare l’ umana redenzione (ibidem); e qq. 48-49). Forse il dire, 
con S. Giovanni Damasceno, che 1’ umanità di Cristo è 1’ 3oyavov, lo strumento 
nelle mani della Persona Divina può sonare offesa alle orecchie pie? Non lo 
crediamo. L’ umanità di Cristo, pur essendo priva della propria personalità, è 
più perfetta che in noi perchè esiste nella Persona del Verbo (III, q. 2, a. 2, 
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ad 2). Similmente, l’ umanità di Cristo, pur non potendo esercitare una cau- . 
salità principale efficiente nella produzione della grazia, viene a trovarsi som- 
mamente nobilitata con l’ essere associata alla Divinità come strumento fisico 
della medesima. E’ dunque mezzo o strumento, ma in mano di Dio; nè l’es- 
sere un tale strumento le impedisce, anzi le assicura l’ efficienza fisica di Capo 
per riguardo alle anime e ai corpi degli uomini, per cui Cristo è non soltanto 
Capo morale, ma mistico, e cioè più perfetto d’un semplice capo morale o 
fisico, nei confronti delle sue membra (cfr. III, q. 8), così da costituire con 
queste una sola persona mistica. 

L’ esolusivismo allora rimproverato ai tomisti (non escluso il loro Maestro), 
non è nell’Aquinate, ma, ci si perdoni l’espressione, negli occhi meno aperti 
di coloro che vedono nella redenzione dell’ uomo l’ unico ed esclusivo fine della 
Passione di Cristo. E chi sono codesti teologi affetti di miopia di fronte a un 
panorama così vasto qual’è quello che l’Angelico offre allo sguardo intellet- 
tuale di chi contempla tutti e singoli gli articoli della bellissima questione 48* 
della 3* Parte? Non certamente i fedeli seguaci dell’Aquinate, i quali, anche 
quando affermano che 1’ umana redenzione è il fine unico, esclusivo dell’ Incar- 
nazione, hanno l’ accortezza di giungere : immediato, e così dicendo essi sottin- 
tendono altri fini, superiori, ai quali l’ umana redenzione è subordinata e con- 
nessa, pur esercitando una certa causalità sui medesimi. La visuale di Molina 
non ci sembra più vasta e comprensiva di quella che si apriva allo sguardo 
di S. Tommaso allorchè scriveva : « Ratio divinae voluntatis necessario est sua 
bonitas; tamen ex parte rei volitae est miseria hominum sublevanda, ideo recte 
ut ratio Incarnationis indicatur misericordia Dei » (cfr. R. Garrigou-Lagrange, 
Motivum Incarnationis fuit motivum misericordiae in « Angelicum » 1930, p. 289- 
302; A. Ciappi, De Divina Misericordia ut prima causa operam Dei, Romae, 
1935). 


Qual’ è dunque il maggior bene che Dio s'è prefisso nel permettere il pec- 
cato originale? Forse soltanto quello dell’ umanità? A dire il vero S. Tommaso, 
pure asserendo che la permissione del male ha sempre per motivo un bene 
maggiore, non pensa che la colpa di Adamo sia stata da Dio permessa per il 
bene maggiore dell’ umanità, se prescindiamo da Cristo e dalla Vergine, « Deus 
ex malo semper maius bonum elicit; non tamen illi de necessitate in quo malum 
esse permittit, sed in comparatione ad universum, cuius pulchritudo consistit 
in hoc quod mala essere sinuntur. Bonum autem universi praeponderat bono 
particularis rei» (In II Sent., D. 20, q. 1. a. 3, ad 4). Tuttavia il bene del- 
l’universo naturale non basta a giustificare la permissione del male morale ; 
quanto poi alla natura umana, essa si trovava in migliori condizioni di merito 
nello stato d’innocenza, che non lo sia attualmente nello stato di riparazione 
(cfr. I, q. 95, a. 4). Ed allora il maggior bene che ha condizionato la permis- 
sione del peccato «in ordine intentionis », restandone a sua volta condizionato 
«in ordine exsecutionis», non è altro che il bene dell’ umana natura unita 
ipostaticamente alla Persona del Verbo : « Dicendum quod, sicut dicit Apo- 
stolus (Rom., 5, 20): «ubi abundavit delictum, superabundavit gratia ». Unde 
non est inconveniens ut aliquod bonum Deus ex peccato eliciat quod sine pec- 
cato non fuisset, ut patet in multis virtutibus, ut in patientia, poenitentia et 
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huiusmodi. Et ita etiam ex peccato hominis hoc optimum bonum Deus potuit 
elicere, ut Filius Dei incarnaretur » (In III Sent., D. I, q. 1. a. 3, ad 5). E 
nella Summa: «Nihil autem prohibet ad aliquod maius bonum humanam 
naturam perductam esse post peccatum. Deus enim permittit mala fieri, ut 
inde aliquid melius eliciat... Unde et in benedictione Cerei Paschalis dicitur : 
«O felix culpa, quae talem ac tantum meruit habere Redemptorem!» (III, 
Q. l, a. 3, ad 3). Se l’umanità, specificamente considerata, è stata solle- 
vata, mediante la Redenzione, ad una dignità maggiore che non lo fosse nel 
primitivo stato, ciò solo si avvera in quanto Cristo è il nuovo Adamo, Capo 
mistico della redenta umanità. Ma è la individua natura umana di Cristo e 
la persona della Vergine che acquistano una dignità quasi infinita: « Huma- 
nitas Christi, ex hoc quod est unita Deo; et beata Virgo, ex hoc quod est 
mater Dei, habent quandam dignitatem infinitam, ex bono infinito quod est 
Deusbg(Iigi 25; 04.6, ad: 4). 
K*X 


Che cosa pensare però della dipendenza dell’ Incarnazione nei confronti del- 
l’opera redentiva? ‘Riconosciamo che v’è un’intima e mutua connessione e 
quindi una vera e propria dipendenza, come risulta chiaramente dai testi del- 
l’Angelico sopra citati, senza tuttavia che per ciò venga compromessa la 
dignità del Verbo Incarnato. La redenzione, frutto della soddisfazione d’ infi- 
nito valore resa da Cristo a Dio, è un’azione teandrica degna dell’ uomo-Dio. 
Orbene, secondo il noto effato : « Unumquodque est propter suam operatio- 
nem», perchè « ultima perfectio rei est eius operatio » (In IV Sent., D. 8, 
q. 1, a. 1, sol. 1, ad 4; Sum. Theol., I-II, q. 3, a. 2 c.). Non sembra pertanto 
offensivo per il Verbo Incarnato, l’asserire ch’ egli è ordinato alle sue ope- 
razioni come al complemento finale di quella unione ipostatica, la quale è 
stata appunto da Dio voluta, perchè vi fosse una persona capace di compiere 
l’azione riparatrice per l’ offesa, in certo senso infinita, fatta alla maestà di- 
vina. Bella è dunque, all’ occhio della fede, 1’ umana natura unita al Verbo 
di Dio in unità di persona, bella d’ una bellezza che trascende ogni connaturale 
convenienza e la sublima a una dignità quasi infinita (cfr. III, q. 1, a. I, ad 2; 
q. 2, a, 2, ad 2; I, q. 25, a. 6, ad 4); ma più bella, più splendida appare quando 
la si contempli unita alla Persona del Verbo, compiere quegli atti di amore, 
di obbedienza e d’ eroica sofferenza, grazie ai quali s’ è attuato il mistero del- 
l’ umana redenzione: «Christus autem, ex caritate et obedientia patiendo, 
inaius aliquid Deo exhibuit quam exigeret recompensatio totius offensae gene- 
ris humani » (III, q. 48, a. 2 c.). Come la persona divina del Verbo dona la 
propria sussistenza alla natura sostanziale umana, così essa comunica il pro- 
pria «esse» divino agli atti emessi dalle facoltà umane come da principio 
elicitivo («quo») e concorre con esse quale principio totale (« quod »), a 
cui propriamente appartengono, non per semplice denominazione o attribuzione 
estrinseca, ma per reale ed intrinseca appartenenza, le azioni prodotte : « Nihil 
potest per se operari, nisi quod per se subsistit, non enim est operari nisi 
entis in actu» (I, g. 75, a. 2 c.). E’ così che si comprende come le azioni 
umane di Cristo abbiano avuto un valore intrinseco « simpliciter infinitum » : 
« Unde oportuit, ad condignam satisfactionem, ut actus satisfacientis haberet 
efficaciam infinitam, utpote Dei et hominis existentis » (III, q. 1, a. 2, ad 2). 
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Il primato di Cristo, quale Dio l’ha voluto (« secundum praesens decre- 
tum »), è dunque inscindibile dall’opera dell’ umana redenzione; ne è infatti 
il fine («in ordine intentionis »), dopo il fine supremo ch’ è la gloria di Dio; 
e ne è altresì il coronamento più glorioso («in ordine exsecutionis »). « Seme- 
tipsum exinanivit, formam servi accipiens, in similitudinem hominum factus, 
et habitu inventus ut homo. Humiliavit semetipsum, factus obediens usque ad 
mortem, mortem autem crucis. Propter quod et Deus exaltavit illum, et donavit 
illi nomen quod est super omne nomen » (Phil., 2, 7-9); « Videmus Iesum, 
propter passionem mortis, gloria et honore coronatum » (Hebr., 2, 9); « Aspi- 
cientes in auctorem fidei et consummatorem Iesum, qui proposito sibi gaudio 
sustinuit crucem, confusione contempta » (ib., 12, 2). Il « propter » (3.6-duà) ha il 
senso causale, che în termine scolastico risponde a causa meritoria: « Meruit 
obediendo suam exaltationem » (III, q. 19, a. 3, Sed contra). Già a Cristo spet- 
‘ tava, per diritto di nascita, un primato di dignità e di perfezione perchè Figlio 
Unigenito di Dio; ed anche un primato d’influsso, data la sua pienezza di 
grazia (III, q. 8, a. 1, c). Ma acciocchè tale primato fosse perfetto e a tutti 
manifesto, Cristo doveva meritare, con la sua umiliazione, 1’ esaltazione a Capo 
glorioso degli uomini e degli angeli: «Christus gloriam corporis, et quae 
pertinent ad exteriorem eius excellentiam, sicut est ascensio, veneratio, et 
alia huiusmodi, habuit per meritum» (III, q. 19 a. 3, c.; q. 49, a. 6, 
ad 2). Tra i frutti del merito di Cristo per rispetto a se stesso, va inoltre 
annoverata la perfetta efficienza di Capo del corpo mistico, poichè la sufficienza 
oggettiva della riconciliazione con Dio e l’applicazione efficace ai singoli uomini, 
sono state l’oggetto del merito acquistatosi con la sua morte cruenta (cfr. Col., 
1, 18-22; S. Thom, lect. V). Anche la gloria esterna di Cristo è dunque princi- 
palmente un bene suo, dovuto al suo merito personale; egli è la causa meri- 
toria, efficiente e finale della grazia e della gloria dei redenti: « Manifestatio 
excellentiae Christi pertinet ad bonum eius secundum esse quod habet in no- 
titia aliorum; quamvis principalius pertineat ad bonum eorum qui eum cogno- 
scunt, secundum esse quod habent in seipsis. Sed hoc ipsum refertur ad Chri- 
stum, inquantum sunt membra eius » (III, q. 19, a. 3, ad 4). 

Per affermare tutto ciò non c’era bisogno di indagare gli inscrutabili di- 
segni di Dio nè di fare appello ad esplicite dichiarazioni contenute nella S. Scrit- 
tura : bastava constatare la realtà dei fatti : « Videmus Iesum...». « Haec quae- 
stio non est magnae auctoritatis, quia Deus ordinavit fienda secundum quod res 
fiendae erant » (In I ad Tim., lect. 4). Dai fatti dunque si può legittimamente 
inferire quali sono o quali sarebbero state le intenzioni di Dio. Ma queste, per 
bontà divina, ci sono state anche espressamente rivelate : « Nescimus quid ordi- 
nasset si non praescivisset peccatum: nihilominus tamen auctoritates videntur 
expresse sonare quod non fuisset incarnatus, si non peccasset homo, in quam 
partem ego magis declino » (ib.). Né per l’Angelico si tratta di qualche raro 
testo scritturistico. Tutt’ altro! E° la voce chiara ed insistente della Rivelazione : 
«Cum in Sacra Scriptura ubique Incarnationis ratio ex peccato primi hominis 
assignetur, convenientius dicitur Incarnationis opus ordinatum esse a Deo in 
remedium peccati, ita quod, peccato non existente, Incarnatio non fuisset » 
(Sum. Theol., III, q. 1, a. 2 c.). Il teologo non può, non deve essere sordo alla 
voce della ‘Rivelazione, perchè è la sola a certificarci o a darci per lo meno 
un fondato indizio delle intenzioni divine: « Ea enim quae ex sola Dei volun- 
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tate proveniunt, supra omne debitum creaturae, nobis innotescere non possunt, 


nisi quatenus in Sacra Scriptura traduntur, per quam divina voluntas nobis 
innotescit » (ib.). La trascendenza del mistero dell’Incarnazione non permette 
al teologo prudente di vederne un motivo di per sé sufficiente nel primato uni- 
versale di Cristo o nella perfezione dell’ universo. L’ Incarnazione può trovare 
un fine conveniente in se stessa : « Ad rationem summi boni pertinet quod summo 
modo se creaturae communicet » (ib., a. 1, c.); e una convenienza ancora mag- 
giore se essa viene ordinata alla redenzione : « Conveniens fuit Deo, secundum 
excellentiam bonitatis eius, ut sibi eam (carnem) uniret pro salute humana » 
(i., a. l, ad 2); ma chi dà a noi il diritto di conchiudere dalla! semplice conve- 
nienza alla necessità o alla volontà efficace di Dio? Il mondo senza Cristo sa- 
rebbe stato certamente meno bello, meno perfetto, ma non per ciò minima- 
mente brutto o imperfetto: « Ad perfectionem universi sufficit quod naturali 
modo creatura ordinetur in Deum sicut in finem. Hoc autem excedit limites per- 
fectionis naturae, ut creatura uniatur Deo in persona» (ib., a. 3, ad 2; cfr. 
S. Bonaventura, In III Sent., D. I, a. 2, q 2). 

Se una ragione necessitante ipoteticamente l’Incarnazione esiste, è preci- 
samente la volontà divina d’una riparazione adeguata all’offesa fatta a Did 
dal peccato dell’ uomo. Non soltanto in questo caso l’Incarnazione diventa pre- 
suppositivamente necessaria da parte della sua causa efficiente, perchè Dio non 
può venir meno alle sue promesse: « impossibile est mentiri Deum » (Hebr., 5, 
183; «Quia enim impossibile est Dei praescientiam falli et eius voluntatem 
seu dispositionem cassari: supposita praescientia et praeordinatione Dei de 
passione Christi, non erat simul possibile Christum non pati » (Sum. Theol., 
III, q. 40, a 2 c.); ma essa diventa altresì necessaria per riguardo alla sua 
causa finale prossima o immedita: la redenzione per via di giustizia : « Per 
passionem suam Christus satisfecit pro peccato humani generis; et ita homo 
per iustitiam Christi liberatus est» (ib, a. 1, ad 3). La necessità in questo 
caso non è più soltanto «ex suppositione », imposta cioè da un” efficacissima 
e immutabile volontà superiore, ma è anche necessità « simpliciter », emanante 
dalla natura stessa delle cose, richiesta cioè dall’ intrinseca proporzione che 
deve esistere tra il mezzo e il fine, allorchè non si dà che un mezzo a un de- 
terminato fine. 

Nel decreto attuale dell’ Incarnazione, quale ci è noto dalla S. Scrittura, 
la predestinazione di Cristo a Figlio di Dio presuppone necessariamente la 
prescienza del peccato di Adamo: « Praedestinatio praesupponit praescientiam 
futurorum. Et ideo, sicut Deus praedestinat salutem alicuius hominis per 
orationem aliorum implendam, ita etiam praedestinat opus Incarnationis in 
remedium humani peccati » (III, q. 1, a. 3, ad 4). S. Tommaso che aveva strenua. 
mente difeso la predestinazione « ante praevisa merita» (I, q. 23, a. 5) non 
si contraddice parlando dell’ Incarnazione. L’ opera della redenzione dell’ uomo 
dalla servitù del peccato e della pena ad esso dovuta è il fine prossimo dell’In- 
carnazione («in ordine intentionis ») come ne è uno degli effetti («in ordine 
exsecutionis ») (III, q. 48, a. 4 c.). E appunto perchè la redenzione è il fine pros- 
simo dell’Incarnazione, non vi può essere nella predestinazione divina prio- 
rità della predestinazione di Cristo a Figlio di Dio o al primato nell’ universo 
per rispetto alla nostra predestinazione a figli adottivi di Dio mediante la gra- 
zia di Cristo. Non priorità tra le parti di’ un medesimo decreto divino, ma simul- 
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taneità, poichè non si tratta dell’ esecuzione, ma del piano stesso dell’ Incarna- 
zione, concepito dalla Provvidenza divina soprannaturale. Simultaneità di tempo, 
o meglio, di eternità, e simultaneità di natura e di concezione (« ratione »), perchè 
nel decreto efficace di Dio 1° Incarnazione figura non astrattamente, ma quale 
sarà in concreto: Cristo, Verbo-Incarnato, Capo dei redenti, perchè tutti 
ricomprati col suo sangue. «Sic enim Deus praeordinavit nostram salu- 
tem, ab aeterno praedestinando ut per Iesum Christum compleretur. Sub 
praedestinatione enim aeterna non solum cadit id quod est fiendum in tem- 
pore, sed etiam modus et ordo secundum quod est complendum ex tempore » 
(III, q. 24, a. 4 c.). «Si Christus non fuisset incarnandus, Deus praeordinas- 
set homines salvari per aliam causam. Sed quia praeordinavit Incarnationem 
Christi, simul cum hoc praeordinavit ut esset nostrae salutis causa » (ib., ad 3). 
Lasciamo dunque all'uomo «ordinate volens » di voler prima il fine e poi 
i mezzi ordinati al fine. Per conto nostro contentiamoci con l’Aquinate di sa- 
pere che nella volontà divina, al pari che nell’ intellignza, non vi sono priorità 
di tempo o di volizione o di causalità, ma tutto è simultaneo: « Sicut in Deo 
intelligere causam non est causa intelligendi effectus, sed ipse intelligit effectus 
in causa; ita velle finem non est ei causa volendi ea quae sunt ad finem, sed 
tamen vult ea quae sunt ad finem ordinari in finem. Vult ergo hoc esse propter 
hoc, sed non propter hoc vult hoc (« I, q. 19, a. 5 c.). E perchè allora, data la per- 
fetta indipendenza del volere divino da ogni sua opera « ad extra », non può Dio 
permettere il peccato dell’ uomo senza volerne la riparazione, o perdonare senza 
esigere alcuna soddisfazione (cfr. III, q. 46, a. 2, ad 3) o contentarsi della 
soddisfazione offerta da una semplice creatura, e così, in ognuno di tali casi, 
volere la creazione dell’ uomo e dell’ Universo, volere altresì 1° elevazione degli 
angeli e degli uomini allo stato soprannaturale, senza che nè 1’ elevazione nè 
la riparazione siano vincolate in alcun modo alla volontà dell’Incarnazione? 
Concediamo che, supposta la volontà dell’ incarnazione, era sommamente 
conveniente che Dio subordinasse ad essa la nostra salute, come abbiamo letto 
più sopra in S. Tommaso. Ma la simultaneità asserita dall’ Aquinate non va 
intesa nel senso di pura connessione di concomitanza; e nemmeno nel senso di 
esclusiva dipendenza dell’ umana salute nei riguardi dell’ Incarnazione, come 
l’effetto deve la sua esistenza ed è subordinato nella sua essenza alla propria 
causa. Per l’ Angelico non soltanto l’ essenza dell’ Incarnazione e le azioni 
del Verbo Incarnato sono ordinate alla redenzione, come al suo fine prossimo : 
«ut esset nostrae salutis causa»; ma l’esistenza stessa dell’ Incarnazione è 
vincolata di fatto alla volontà della redenzione umana, mentre non si può affatto 
dimostrare che la permissione del peccato debba essere necessariamente condi- 
zionata dalla volontà dell’ Incarnazione. Il maggior bene che Dio deve proporsi 
nel permettere il peccato non è necessariamente il bene dell’ Incarnazione ; egli 
potrebbe contentarsi della gloria che a lui proviene dalla manifestazione della 
sua bontà nella giustizia punitiva (cfr. I, q. 23, a. 5, ad 3). Dio invece può 
anche volere 1’ Incarnazione solo inquanto è ordinata all’ umana redenzione come 
a fine prossimo, Ecco l’ esclusivismo tomistico. Non diciamo già che Dio ha vo- 
luto 1’ Incarnazione soltanto per il bene dell’umana redenzione. Ma, basandoci 
sulla autorità espressa della S. Scrittura crediamo che Dio non ha decretato 
l’Incarnazione se non volendola simultaneamente come causa dell’ umana re- 
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denzione, benchè, sapiente com’ è, Dio non possa ordinare un evento così grande 


‘a solo fine della umana salute. © 


Se Dio, infatti, è libero di volere o non volere l’Incarnazione, perchè non sa- 
rebbe egli libero di volerla in connessione di causalità con un altro fatto contingen- 
te? E se riconosciamo a lui questa libertà, perchè non riconoscergli altresì quella 


di limitare tale connessione alla redenzione umana, senza coinvolgervi necessa- 


riamente la creazione dell’ universo, compresi gli angeli e Adamo innocente? ‘ 
Anche ammesso un solo decreto divino che abbracci 1’ universo attuale con 
tutte le sue parti, non vediamo perchè gli angeli e i progenitori dovrebbero la 
loro creazione e l’elevazione allo stato di grazia al Verbo-Incarnato, dal mo- 
mento che Dio è libero di stabilire tra i vari oggetti del suo decreto la connes- 
sione che a lui piace, soprattutto quando ciò sia a maggior splendore dei suoi 
divini attributi. Orbene, è precisamente per dar maggior risalto alla sua mi- 
sericordia e infondere nel nostro cuore più viva fiducia nella sua bontà, che 
Dio ha voluto far dipendere il sublime avvenimento dell’ Incarnazione dal- 
l’ intento dell’ umana salute: «Sic enim Deus dilexit mundum, ut Filium 
suum unigenitum daret; ut omnis qui credit in eum non pereat, sed habeat 
vitam aeternam. Non enim misit Deus Filium suum in mundum ut iudicet 
mundum, sed ut salvetur mundus per ipsum» (Io., 3, 16-17). S. Bonaventura 
osserva sapientemente : « Plus excitat devotionem animae fidelis quod Deus sit 
incarnatus ad delenda scelera nostra, quam propter consummanda opera sua » 
(I. c.). E il Card. Gaetano commenta : « Stat Deum nolle de facto maximum 
bonum, nisi connexum tali minori bono... Non dedecet divinam sapientiam dispo- 
suisse tam excelsum bonum se facturam nisi occasionaliter peccato suam mi- 
sericordiam ad id provocante » (In III P., Sum. Theol., q. 1, a. 3, n. XXI). 
O ammettere allora che il linguaggio della S. Scrittura e dei SS. Padri vuole 
esprimere la magnanimità della divina misericordia, ovvero riconoscere che 
tale linguaggio è atto a trarre in inganno le anime semplici, come quelle di 
tanti illustri Padri, di S. Bonaventura e di S. Tommaso. Noi preferiamo di 
essere nel numero di queste. Se il linguaggio biblico è iperbolico, pochi sono 
coloro che l’hanno compreso. 


x * 


Un’ ultima riflessione. Tutti sono d' accordo (anche 1’ Aquinate) nell’ asse- 
rire che Dio non volle nel suo decreto permettere il peccato d’ Adamo, se non 
stabilendo in pari tempo la soddisfazione per mezzo del Verbo Incarnato. Ma 
una volta ammesso che 1’ Incarnazione non ha alcuna dipendenza, nemmeno 
occasionale, dal peccato da riparare, qual’ è, ci domandiamo, il maggior bene 
che giustifica dinanzi alla Divina Sapienza la permissione del male? Non certa- 
mente 1’ Incarnazione, perchè questa si suppone decretata antecedentemente e 
indipendentemente. Forse la soddisfazione da prestarsi dal Verbo Incarnato? Ed 
allora, o si ritiene che la soddisfazione per il peccato di Adamo non ha nulla a 
che vedere col primato glorioso che sarebbe, per alcuni teologi, lo scopo della 
Incarnazione; oppure si concede che è attraverso l’umiliazione della morte di 
croce che Cristo s’ è meritato il primato glorioso. Nel primo caso, il disordine 
prodotto dal peccato nel piano dell’ universo non verrebbe compensato da una 
soddisfazione che nessun bene maggiore arrecasse. al medesimo; nel secondo 
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caso, veniamo a coincidere con la sentenza di S. Tommaso, il quale vede | 
nella soddisfazione per il peccato il fine adeguato dell’’Incarnazione. Solo così | 
la grazia di Cristo, frutto della sua obbedienza, appare veramente più abbon- 
dante della grazia concessa ad Adamo, la quale non fu efficace a impedire la 
disobbedienza e la comune rovina. Se invece riteniamo che la grazia ricevuta dal 
primo uomo è identica con quella elargita a noi dal Verbo incarnato, allora 
l’ antitesi lumeggiata da S. Paolo (Rom., 5, 12-21) tra il primo e il secondo 
Adamo perde del suo valore e si risolve in un monismo senza contrasti. Se tutti, 
compreso Adamo nel suo primitivo stato, sono debitori della grazia a Cristo, si 
dovrà conchiudere che in realtà non è esistito che un solo Adamo, quale capo 
mistico dell’ Umanità : (Gesù Cristo, dal quale tutti avrebbero dovuto ricevere 
la grazia mediante la fede, e non dal primo uomo in connessione con la fisica 
propagazione. Ora nessun argomento persuasivo potranno portarci i seguaci 
di Scoto o di Molina per provarci che gli angeli e Adamo hanno ricevuto la 
prima grazia per la loro fede nel Verbo incarnato, benchè abbiano conosciutlo 
in modo esplicito il mistero dell’ Incarnazione (cfr. I, q. 57, a. 5, ad 1; III, q. 

I, a. 3, ad 5; q. 8, a. 4). L’ Aquinate non ha mai mutato sentenza in proposito, — 
ma ha sempre insegnato che gli angeli sono debitori a Cristo solo della grazia 
necessaria al loro ministero in pro dei redenti, e della gloria accidentale con- 
sistente nel gaudio che essi avranno per la felicità degli eletti (cfr. In II Sent., 
D. 9} q.li, a. 8, ad 2: In III Sent:, D,13,'g..:2, sol. 13. Q00.DD., De verit.0q: 
20, a. 7, ad 5; Sum Theol., q. 1, a. 3; q. 59, a. 6; Gonet, Clypeus Theol. tho- 
mist., t. 5, disp. 14, n. 4, n. 95; Sylvius, Comm. in III p. Sum Theol., t. 4, ed. 
1714, p. 56; J. Bittremieux, Excursus de sent. S. Thomae, Utrum Christus sit 
mediator angelorum quoad gratiam et gloriam essentialem, pp. 242-243). 


CONCLUSIONE : 1) Adamo non fu soltanto il capo morale dell’ umanità, 
ma, per volere di Dio, ne fu altresì il capo fisico, non solo per rispetto alla tra- 
smissione della natura, ma anche della santità e della giustizia, perchè il confe- 
rimento di queste era stato da Dio connesso con la comunicazione della natura 
(Sum Theol., I, q. 100, a. 1} Conc. Trit., Sess. V. n. 1, Denzinger 788). La 
solidarietà morale dell’ umanità con Adamo è connessa e dipendente dalla soli- 
darietà fisica, @ ciò non per puro arbitrio della volontà di Dio, ma in conformità 
alle leggi sapienti della Provvidenza divina, la quale agisce nell’ ordine sopranna- 
turale proporzionalmente alle leggi che regolano l’ ordine naturale, rispettando 
cioè la natura delle cose e influendo nelle creature umane la grazia in modo ana- 
logo a quello che serve alla trasmissione della natura (cfr. I, q. 22, a. 3 c.). Ciò 
si avvera anche nei nostri rapporti con Cristo, il quale, appunto perchè Capo mi- 
stico, è anche, in certo senso, capo fisico dell’ umanità redenta, in quanto in- 
fluisce in essa la grazia mediante i sacramenti, veri canali della grazia, « pro- 
lungamento dell’ Incarnazione », secondo la bella espressione di Leone XIII. 

2) Dio ha decretato l’Incarnazione ordinandola, come a sua fine adeguato, 
alla soddisfazione per il peccato di Adamo, per via insieme di giustizia e di mi- 
sericordia. In tale soddisfazione sono compresi, quale fine supremo, la manifesta- 
zione della Misericordia divina, ch’ è la massima virtù di Dio (cfr. II-II, q. 30, 
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a. 4), il compendio di tutti gli attributi divini, la « causa causalissima causarum 
omnium » (S. Bernardo); quale fine subordinato al precedente, il primato uni- 
versale di Cristo; quale fine prossimo o immediato, la redenzione dell’ umanità. 


E’ evidente che nel piano esecutivo tutti i suddetti fini divengono il frutto o l’ef- 


fetto (« finis-terminus ») dell’Incarnazione e della Passione del Verbo di Dio. 

3) La Passione di Cristo è causa universale (meritoria, sodisfattoria, re- 
dentiva, efficiente) dell’umana salute (III, q. 49, a. 1, ad 4); anzi, la minima 
sofferenza di Cristo sarebbe stata sufficiente a redimere il genere umano da tutti 
i peccati (III, g. 46, a. 5, ad 3); però l'efficacia di essa richiede 1’ applicazione 
mediante la fede formata e i Sacramenti (ib., q. 49, a. 1, ad 3, 4 5). 

4) La persona di Cristo ha soddisfatto, non come persona singola, bensì 
come Capo del genere umano, a ciò deputato dalla volontà di Dio e dal presunto 
consenso del genere umano, previa la sua spontanea offerta (ib., q. 47, a. 3, 
2/23). 

5) L’ unione mistica tra Cristo, nostro Sacerdote e Mediatore, e l’umanità, 


| S’iniziò mediante la fede ancora prima dell’Incarnazione, ma essa non divenne 


perfetta se non dopo la sua cruenta soddisfazione, mediante la conformità a 
Cristo paziente. Cristo apparirà perfetto Capo della Chiesa, suo Corpo mistico, 
in tutta la sua dignità, perfezione e virtù, quando avremo completato nella 
nostra carne quel che manca delle sofferenze di Cristo, a pro del corpo suo 
che è la Chiesa (Col., 1, 24); « fino a tanto che ci riuniamo tutti nell’ unità della 
fede e nel riconoscimento del Figlio di Dio, giungendo alla maturità di uomo 
fatto, alla misura di età della pienezza di Cristo » (Efes., 4, 13 - 14). 


Luici Ciappi O. P. 
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GiusePPE Bianca, La filosofia morale nei sistemi immanentistici. Catania 1948, 
pagg. 222. 


Il problema morale è stato sempre il lato più debole e il punto più vulnera- 
bile dell'Idealismo. Gli storici e i critici non mancarono di rilevare questa debo- 
lezza, che minaccia di compromettere e di fatto compromette la stabilità e con- 
sistenza del sistema stesso. Il Bianca in questa nuova opera, pur senza pretendere 
di dire cose nuove e completamente originali, si propone di radunare in un 
tutto organico quanto altri hanno detto incidentalmente muovendo all’ Idea- 
lismo critiche dal punto di vista teoretico. Quello quindi che il Bianca intende, è 
presentare una critica dell’Idealismo possibilmente completa, condotta esclusiva- 
mente sul piano pratico e secondo le esigenze della questione morale; trascurando 
quanto nel campo della filosofia teoretica è stato detto e ripetuto e si va ripetendo 
da ormai più di venti anni. 

Critica dunque non teoretica, ma pratica, morale, che il Bianca dirige 
sopratutto a quei sistemi idealisti che professano l’immanentismo assoluto, 
per cui il pensiero che pensa, la mente che crea, etc. sono la stessa cosa del 
pensato e del creato. Più che per l’idealismo tedesco, che 1’ A. brevemente 
espone e esamina, le preoccupazioni e il suo interesse sono specialmente per 
l’idealismo italiano - Croce-Gentile - a cui dedica una più ampia esposizione. 
Non mancano accenni critici a quegli autori - Calogero, Spirito etc. - che an- 
cora pensano e credono possibile una difesa delle posizioni idealistiche. 

Attraverso un esame dettagliato dei problemi sia generali che particolari 
dell’ attività pratica, il Bianca dimostra che nell’ idealismo non è mai esistita 
una dottrina morale, e che è addirittura inconcepibile in esso una filosofia 
morale. E questo l’ A. sostiene contro le esplicite affermazioni degli idealisti, 
che pretendono di avere fatto del problema morale la chiave di volta del loro 
sistema, e si credono autorizzati, come il Gentile, a sentenziare che «la filosofia 
moderna come idealismo puro è essenzialmente etica » (Discorsi di Religione : 
Pag. 73). Difatti come può sussistere una filosofia morale in quei sistemi in 
cui la totalità del reale si risolve nell’ unicità del Soggetto o Spirito o Atto puro 
che dir si voglia? Il problema suppone una distinzione tra pratico e teorico, tra 
dover essere e essere, tra bene e male; esige una molteplicità di persone auto- 
nome, libere, capaci di azione propria; suppone in breve la trascendenza. Ora 
l’ idealismo non può coerentemente ammettere nulla di tutto ciò, pena 1’ aperta 
contraddizione o la negazione del presupposto fondamentale del sistema stesso. 
Se un’ attività è possibile nell’ idealismo, questa sarà il pensiero. Difatti pen- 
siero e azione nella terminologia idealistica coincidono: pensare significa agire, 
agire significa pensare; lo Spirito o l’Atto non agisce che pensando. Ogni altra 
attività distinta da quella del pensiero non è ammissibile, nè concepibile, sup- 
ponendo una tale distinzione un realismo trascendente, che 1’ idealismo non 
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| può assolutamente ammettere. Lo stesso divenire che costituisce la natura in- 
tima dello Spirito o dell’ Atto, non è spiegabile che per il pensiero; a parte il 
fatto che l’ idealismo non è mai riuscito a risolvere in modo soddisfacente il pro- 
blema del perchè e del come lo Spirito, 1’ Atto che è puro, unico, infinito, etc. 
debba necessariamente divenire, svolgersi, farsi. Per questa ragione la pratica 
dovrà risolversi nella teoria, 1° Etica nella Logica. 

Ammesso una simile identificazione diventa assurdo un problema morale 
come distinto dal problema teoretico, e inconcepibile una filosofia morale che 
non sia un capitolo di pura logica. Le affermazioni contrarie degli idealisti, 
quando non sono espressioni puramente verbali, sono conclusioni che non sono 
certo dedotte logicamente delle premesse e postulati dall’ immanentismo. Testi- 
moniano però sempre della realtà e ineliminabilità dell’ esigenza morale, che 
si impone anche a costo di incoerenza. 

La conclusione dello studio del Bianca merita pieno consenso, anche se 
per esigenze di brevità, data la vastità dell’ argomento, l’ esposizione alle volte 
risulta alquanto sommaria. Nell’ aver tentato una critica organica dell’idealismo 
sulla base della questione morale, consiste 1’ originalità e interesse dell’ opera ; 
per cui merita di essere segnalata all’ attenzione di quanti si interessano di cri- 
tica dell’ idealismo. 

P. STEFANO DE ANDREA 
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GiusePPE Branca, La credenza come fondamento dell’attività pratica in Locke 
e in Hume. Catania, 1948, pagg. 231. 


Esposti brevemente i lineamenti fondamentali del sistema di Locke, linea- 
menti che si incentrano nel soggettivismo empirico, il Bianca passa all’ esame 
di ciò che costituisce 1’ argomento del lavoro, cioè la determinazione del con- 
cetto di credenza (belief). 

La dottrina gnoseologica lockiana, che riduce la conoscenza alla perce- 
zione dell’accordo e disaccordo delle idee, restringendo grandemente il campo 
della certezza razionale, lascia, quale dominio della probabilità, la vasta zona 
della realtà concreta, delle cose particolari fuori di noi: il mondo delle cose 
fuori di noi non è dimostrabile nè conoscibile con certezza. Il dubbic in pro- 
posito è sempre possibile. Locke per evitare lo scetticismo e rendere possibile 
la vita pratica, fa intervenire un nuovo principio di certezza, cioè la credenza 
(belief). Essa viene definita come un atto originario, un valore del tutto auto- 
nomo, che ci assicura in talune circostanze del contenuto del nostro sapere, e 
ci rende certi di ciò che conosciamo. La credenza non è di carattere intel- 
lettualistico; non deriva da un processo intellettivo, nè si ricollega alle opera- 
zioni dell’ intelletto : è una forza che è al di là di tutti i processi intellettivi. 
La credenza, come il coeur di Pascal, «è propriamente facoltà di intuizione, ma 
non razionale; cioè non discorsiva, non deduttiva, non dimostrativa, non ra- 
ziocinativa, anzi ribelle alle analisi della ragione ragionata» (pag. 134). In 
questo senso, cioè come non derivante da presupposti razionali, nè legata a 
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principi razionali, essa può dirsi arazionale. Inoltre in Locke la credenza è del 
tutto indipendente dalla volontà. Assentire a una rappresentazione non è volere. 
Locke insiste sulla fusione nella credenza di assenso e rappresentazione, « per 
cui l’ atto dell’ assenso risiede proprio nella cosa creduta, per una forza origi- 
naria che la cosa creduta ha di essere da noi colta» (pag. 141). Per questo la 
credenza si diversifica dalla fede, per cui si crede a ciò che non si vede. Inoltre 
la fede ci mette in contatto col mondo soprannaturale, con Dio. E nella fede in 
Dio, Locke fonda in ultima analisi la credibilità della credenza. Dio diventa 
il garante supremo della credenza. E’ questa la logica conclusione del soggettivi. 
smo lockiano. 

Seguendo lo stesso metodo il Bianca determina la natura della credenza in 
Hume. Dato il carattere particolare della gnoseologia Humiana, la credenza 
viene ad assumere nel suo sistema un’importanza speciale, e acquista una 
estensione assai più vasta che in Locke. Nel definire il concetto di credenza il 
pensiero di Hume ha subìto una sensibile evoluzione. Difatti nel Trattato essa 
viene definita « un’ idea vivace, relativa o associata a una impressione presen- 
te »; è quindi strettamente legata all’ idea o rappresentazione. Nell’Estratto del 
Trattato e nell’Appendice al L. III del Tratt., più che come un modo dell’ idea, 
viene concepita come un sentimento soggettivo che accompagna l’idea un sen- 
timento che è qualcosa di più della semplice concezione, che senza aggiungere 
una nuova idea muta il modo di concepire. 

Quando però si tratta di spiegare in che cosa consista questo sentimento, 
Hume ricorre ancora alla vivacità, forza e stabilità est. dell’idea; riportando 
così ancora la credenza a un modo dell’idea. 

Invece nell’Inquiry viene definita come un modo di concepire l’oggetto af- 
fidato al sentire. E’ un sentimento autonomo, che però Hume si dichiara nel- 
l’ impossibilità di definire: la credenza non ha spiegazioni. Resta però chia- 
rito per l’Hume che la credenza : 1° è un sentimento primitivo ; 2° che però non 
può essere separata dalle singole idee. Il Bianca però pensa che più che di 
sentimento, si dovrebbe parlare di feeling. Ora feeling significa modo di sen- 
tire, sentimento, nel senso di qualcosa che sia sentito. La credenza dunque 
secondo Hume sarebbe un modo particolare di venire a contatto con qualcosa 
fuori di noi. Se la credenza è sentire (felt), non può avere carattere intellet- 
tualistico, nè può nascere dalla riflessione o per mezzo del ragionamento. Essa 
è più propriamente un atto della parte sensitiva e in questo senso è arazionale, 
cioè libera da ogni presupposto logico. Essa è un istinto. 

Il libro del Bianca, come può anche apparire dal breve resoconto che ne 
abbiamo fatto e che speriamo fedele, non manca certo di, interesse. Insistendo 
su un punto abitualmente o trascurato o trattato molto sommariamente, può 
riuscire di grande utilità, per una più completa comprensione e valorizzazione 
della filosofia di Locke e Hume. In questo il lavoro può costituire un contributo 
positivo per la storia della filosofia. 

Non siamo però troppo facili a spiegare e giustificare le contraddizioni di 
un pensatore come apparenti o come aspetti diversi della poliedricità e com- 
plessità di un’ unica figura. In Locke per es. la contraddizione sembra essere 
reale e dovuta non a poliedricità, ma a incoerenza. Dal suo principio, «la co- 
noscenza è la percezione dell’accordo o del disaccordo tra le idee » fondamento 
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del suo soggettivismo, la logica non poteva autorizzare e giustificare una con- 
clusione realistica. Ma a Locke più che la logica, interessava non mettersi in 
| contrasto aperto con le conclusioni del senso comune. Per questo evitò il pa- 
radosso a cui l’avrebbe logicamente condotto il suo soggettivismo. 

Inoltre il Bianca pensa che non devono ritenersi responsabili nè Locke nè 
Hume delle deviazioni e degenerazioni, nè del carattere assoluto e integrale 
dello scetticismo moderno. Questo sarebbe vero se i principi di Locke nel suo 
logico sviluppo portassero solo al dubbio sul quomodo res sint, non invece sul- 
l’an sint. Purtroppo non sembra così: le premesse dello scetticismo moderno 

sono presenti e operanti nel soggettivismo di Locke, il quale solo grazie a una 
buona dose di incoerenza non arrivò alle estreme conseguenze dei suoi principi. 


P. SteFANO DE ANDREA 


Kkrkk 


F. M. Braun O. P., L'Opera di Padre Lagrange, (Traduzione italiana del 
Sac. A. Ciceri), Morcelliana. Brescia 1949. 


AJ pubblico colto italiano sarà cosa gradita scorrere le pagine .di questo 
studio sul P. Lagrange. In esse la figura del grande Maestro è delineata con 
tratti ben definiti ed incisivi. 

I cinque capitoli del libro [I) Il Fondatore ed il Maestro, II) Nella luce della 
fede, III) Combattimenti e prove, IV) Le grandi opere, V) Il segreto di una vita] 
ci parlano della persona, delle opere e dell’attività letteraria di chi fu una 
delle figure più rappresentative del pensiero cattolico in quest’ ultimo cinquan- 
tennio, 

Il Lagrange ha trovato fortunatamente un discepolo ed uno studioso ben 
preparato, il quale ha saputo ritrarre la figura de Maestro senza rimpiccio- 
lirne la grandezza. 

Le date più importanti della vita del Lagrange corrispondono ai periodi 
critici attraversati dagli studi biblici nei tempi recenti. In questa cornice 
storica si vede meglio la grandezza del Lagrange: egli seppe mettere a ser- 
vizio della Bibbia tutte le scoperte, i metodi e le conoscenze filologiche che 
ravvivarono gli studi dell’ età moderna. 

L’ autore mostra i contributi apportati dal Lagrange alle questioni bibli- 
che più importanti, come quelle sull’ ispirazione, sull’autorità della Chiesa e 
della Tradizione e sul metodo storico da seguire nell’ esegesi. Non si possono 
richiamare in una recensione tutte le benemerenze dell’ insigne Maestro, per- 
chè occorrerebbe riportare gran parte del libro; è opportuno discorrere su 
ciò che costituisce l’elemento più duraturo dell’opera dello studioso Domeni- 
cano. Il Braun non sempre si è potuto diffondere su alcuni particolari impor- 
tanti, perchè ha rinviato il lettore ad opere indicate nella nutrita bibliografia. 
Tre nomi a tutti noti: École biblique, Revue biblique e Etudes bibliques sono 
le grandi benemerenze del Maestro di Gerusalemme. Ciascuno di questi nomi 
racchiude una lunga storia, una storia che soltanto a lettura compiuta del li- 
bro si può abbracciare e valutare. Queste realizzazioni costarono al Lagrange 
pene, studio, fatiche; ma lo studioso seppe andare avanti con fiducia. In lui 
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è meraviglioso il senso della misura. Egli intuì con esattezza il momento in 
cui bisognava avanzare, quello nel quale era conveniente arrestarsi oppure 
indietreggiare. In forza di questa chiaroveggenza il Lagrange potè essere 
perseverante in una avanzata ritenuta, da altri, audace. Al Congresso di Fri- 
burgo diceva: mi sembra venuto il momento in cui non si può stare inattivi 
senza compromettere la salvezza delle anime, senza allontanare dalla Chiesa, 
forze intellettuali che le sono affezionate. Se cammineremo sempre più avanti 
potremo guadagnarne delle altre (p. 95). 

Nelle conferenze di Tolosa (1902), il Lagrange espose il metodo storico da 
seguire nell’ esegesi veto e neotestamentaria. Nessuno può toccare i dogmi 
— così egli pensava — ma gli esegeti (non la Chiesa) si sono imposti dei pre- 
tesi dogmi storici e letterari, con i quali mettono la Bibbia in una condizione 
speciale, sopra ogni progresso scientifico. E’ utile per il libro sacro che la cono- 
scenza dell’oriente e delle cose antiche sia posta a suo servizio per una com- 
prensione migliore di esso. 

Il Lagrange si rendeva conto del turbamento che causavano le sue affer- 
mazioni, ma non poteva indietreggiare, perchè egli era convinto che il ristagno 
degli spiriti è più dannoso del progresso delle scienze. L’ esegeta cattolico non 
può rimanere contento delle posizioni acquisite ed esser sordo alle voci della 
critica, perchè ciò non sarebbe degno dell’ onore intellettuale della Chiesa (Cf. 
La méthode historique. Parigi 1904, p. XVIII). 

Non tutti potevano comprendere le posizioni del Maestro; gli spiriti erano 
in grande fermento, e non sapevano discernere il buono dal cattivo metodo. Il 
modernismo preoccupava gli studiosi cattolici, alcune espressioni e certi atteg- 
giamenti del Lagrange potevano essere confusi con quella corrente eterodossa. 
Quando si creano i movimenti non sempre si riesce a distinguere quale sia la 
giusta direzione. 

Accuse gravi furono rivolte contro il Lagrange; soltanto una tempra come 
ia sua potè superarle. Contro la sua persona furono lanciate queste parole i 
offensive: lupo camuffato d'agnello, al quale era stato intimato di non più de- 
vastare l’ ovile del buon Pastore, di non disonorare più a lungo le bianche lane 
del Domenicano, di non salire più all'altare per non profanarlo col sacrilegio 
quotidiano della sua falsa pietà (p. 101). 

Tutta questa intensa vita innovatrice è narrata dal Braun con brevità, 
garbo ed esattezza storica. Il lettore ne rimane ammirato e ne trae utili conse- 
guenze personali. 

L’ autore dice che non è sua intenzione scrivere una storia edificante di 
P. Lagrange (Cf. p. 154); in effetto egli è rimasto fedele al proposito. Ma il 
Braun non ha potuto fare a meno di toccare indirettamente la spiritualità del 
grande Maestro. Certi ricordi intorno al Lagrange edificano il lettore. Non si 
rimane insensibili alle belle lettere ed alle aperte professioni di fede che il 
Maestro ha scritto in momenti particolarmente difficili della sua vita. Quando 
nel 1912 apparve il decreto della Congregazione Concistoriale con il quale, 
tra l’altro, si proibiva di introdurre nei Seminari, anche solo per consulta- 
zione, scripta plura P. Lagrange, perchè contaminati di modernismo, il Mae- 
stro non tardò a manifestare la propria sottomissione all’ autorità ecclesiastica 
con parole che rivelano sentimenti di figlio devoto, incondizionatamente attac- 
cato alla Chiesa, maestra di verità. Egli era disposto ad arrestarsi e a indietreg- 
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giare, se i superiori non gli avessero fatto riprendere il posto di lavoro e di com- 


battimento per il progresso della verità (Cf. pp. 115-117). Il capitolo conclusivo : 
Il segreto di una vita è interamente un brano di edificazione. I grandi sanno es- 
sere maestri non solo nel vero, ma anche nel bene e nella santità. 
Esprimiamo il voto che anche quest’altra pubblicazione intorno al Lagrange 
sia tradotta in italiano per offrire agli studiosi un quadro compiuto sull’attività 
del grande Maestro: L’oeuvre exégétique et historique du R. P. Lagrange 


:_ (Cahiers de la nouvelle journée, Saint-Amand 1935); in essa vari autori (Chaine, 


Vénard, Bardy, Magnin e Guitton) lumeggiano i vari lati della figura impo- 
nente di questo iniziatore e studioso. 

Ci dispiace osservare, al termine di questa nota bibliografica, che il tra- 
duttore non sempre ha reso esattamente il testo. Qualche volta egli ha fatto, 
come direbbero i Francesi, delle bévues. Per es. alle p. 41, 45 traduce i fogli del- 
l’Ofel invece di : gl scavi dell’Ofel, scambiando due parole quasi omofone ; rende 
male un’espressione arguta del Maestro, traducendo: con l’aiuto di Madama 
S. Maria e di Monsignore S. Stefano il Lagrange nutriva fiducia che la scuola 
avrebbe avuto successo. In italiano sarebbe meglio dire : con l’aiuto di Madama 


S. Maria e di Messere S. Stefano.. 


Anche l’edizione non sempre ui La curata specialmente nelle parole stra- 
niere e nei nomi degli autori. 

Gli interessati, ci auguriamo, vorranno tenere presenti questi rilievi per dare 
al pubblico una seconda edizione meglio curata ed arricchita dalla bibliografia 
contenuta nell’originale francese, perchè nelle persone colte è vivo il desiderio 
di conoscere una figura di Maestro come il P. Lagrange. 

B. PRETE O. P. 


A. Deutsch - Abitudini sessuali dell’uomo - Garzanti, Milano 1949 pp- 


| 292, (18x15). 


E’ noto il rumore suscitato dall’ inchiesta Kinsey pubblicata l’ anno scorso 
sul « Comportamento sessuale del maschio ». Questo scienziato ha raccolto più 
di 12.000 storie individuali concernenti le abitudini sessuali di persone virtual- 
mente di ogni ceto e di ogni ramo della vita. Ogni intervista durava circa 
un’ora e un quarto: constava di un numero di domande delicatissime che 
oscilla tra le 325 e le 500; il segreto era assicurato; la sincerità quasi assoluta 
perchè tutti gli intervistati erano volontari. Ne è uscita una conclusione statistica 
impressionante dal punto di vista scientifico e spaventosa dal punto di vista 
morale. 

Ora nel presente volume quattordici scienziati di ogni paese e di religione 
diversa commentano sotto diversi punti di vista l’attendibilità, i difetti, i pregi 
e l’ utilità di tale grande inchiesta (presto sarà pubblicata anche la conclusione 
statistica per le donne). 

Charles G. Wilber, esaminando la « Relazione Kinsey » dal punto di vista 
cattolico, prova che essa non ha rivelato nulla di rivoluzionario : « Dal libro 
si può ricavare - egli dice - un’ affermazione che non mancherà di suonare 
gradita : la masturbazione, i rapporti preconiugali e l’omosessualità attiva 
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hanno un indice significativamente basso fra i maschi osservanti della religione. | 
Questi risultati confermano il dogma che la Chiesa ha sostenuto sin dalle sue 
origini: che l’unica guida efficace per una buona condotta morale è la reli- 
gione. Degli altri preferiamo tacere. 

Ad ogni modo noi siamo contrari alla pubblicazione di tali inchieste, e 
‘anche dei commenti alle inchieste, lanciate sul mercato librario come roba 
scandalistica se non pornografica. 

RecIinaLpo Francisco O. P. 


Kt 


DusarLe D. O. P., Optimisme devant ce monde - «foi vivante» (Les éd. de 
la Rev. des Jeunes) Paris 1949, pp. 165. 


In questo libretto dall’ edizione modesta e dalle proporzioni molto limitate, 
il P. Dubarle affronta un argomento molto scabroso e delicato quanto affa- 
scinante e attuale: davanti alla realtà cosmica nella sua immediatezza cruda 
e tante volte indifferente allo sforzo di penetrazione del cristianesimo, pessimi- 
smo od ottimismo. Il titolo è la tesi: Ottimismo, seppur illuminato e precisato, 
ad oltranza. Nella « posizione del problema » (parte prima) leale e penetrante, 
i’ A. riassume i più comuni argomenti a favore dell’ una e dell’altra posizione, 
dimostrando come le due sentenze non sono così antitetiche ed esclusive come 
potrebbe a tutta prima sembrare. Sono due aspetti che non vanno esasperati 
ma che sono piuttosto bisognosi di reciproca integrazione su cui costruire un 
sano equilibrio. Nel quale però, la parte dominante l’avrà l’ottimismo, teolo- 
gicamente fondato sulla priorità temporale (d’origine) e finale del bene sul 
male, priorità che si esplica in un processo di evoluzione progressiva che è 
l’ economia della creatura, illuminata dalla gloria della redenzione. Alla luce 
di questi principi uno sguardo istruttivo si può dare allo stesso pessimismo 
che sarà ricco di avvertimenti preziosi, che vietino un entusiasmo cieco ed 
illusorio, condannato a disciogliersi alla prima prova. Al termine di quest’analisi 
troviamo che «l’ultima lezione del pessimismo è quella di un ottimismo più 
solido che mai » (p. 128). Siamo così in grado di risolvere un duplice problema 
pratico : I) quale la condizione della Chiesa in questo mondo? II) quale la spi- 
ritualità dell’apostolo? Per l’ una come per 1’ altra questione varrà ancora un 
principio che sgorga da tutte le osservazioni fatte nel corso della trattazione : 
ricerca tenace (non spasmodica, tragica) dell’ armonia senza la pretesa del suc- 
cesso esteriore immediato, senza l’ impazienza di chi ha solo l’oggi a sua di- 
sposizione, con la certezza che dà la Croce, segno d’armonia. 

La prima parte sembra far eco a considerazioni che, in forma sistematica e 
sotto diverso aspetto, abbiamo trovato nel « Théologie des réalités terrestres » 
di G. Thils. E’ sempre il problema urgente di stabilire, in base a considera- 
zioni non superficiali nè affrettate, ma scientificamente e profondamente ela- 
borate, relazioni non compromettenti e nello stesso tempo efficaci tra la Chiesa 
e il mondo che presenta oggi i sintomi di una crisi dello sviluppo. L’ analisi, 
condotta con franchezza, rivela un acuto spirito di osservazione : però ci pare 
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: che sarebbe stato assai più opportuno svolgerla con maggior ampiezza. Come 

i infatti l'A. ha rivelato di ammettere traendo dai suoi principi conclusioni pra- 

| tiche di portata tutt’ altro che indifferente, si agita qui în nuce tutta una que- 
stione estremamente scottante dell’ apostolato odierno: atteggiamento di pes- 
simisti o di ottimisti? in cui i termini si. potrebbro-Sostituire con quelli corri- 
spondenti a due generazioni, incarnazioni di due mentalità, di due punti di vista. 
E°’ tenendo conto di ciò che diciamo che un’ impostazione più vasta ed esauriente 
di un problema così vitale e moderno sarebbe stata di maggior utilità. Ci piace- 
rebbe inoltre un giudizio sul possibile valore dell’evoluzione in campo teologico. 
Geniali le applicazioni che 1’ A. sa trarre dal principio metafisico che illumina il 
problema del male, e dalla dottrina tomistica sul motivo dell’ Incarnazione. 

Le ultime pagine pure, specialmente quelle sulla spiritualità dell’ apostolo, 
meriterebbero di essere più numerose: sono palpitanti del calore di un sano e 
costruttivo entusiasmo : non giunge gradito a chi mette per la prima volta la 
mano fiduciosa all’aratro, veder dimostrato e affermato che «la liquidazione 
del pessimismo è cosa necessaria »? E quale consolazione più feconda ed effi- 
cacemente apportatrice di speranze nuove, a chi, ricco oltrechè di anni, di 
disillusioni, potrebbe, per l’ ineliminabile peso di queste sullo spirito umano, 
essere inclinato ad uno sterile rassegnato pessimismo? 

‘Per questi motivi pregheremmo l’A. a voler integrare questo riuscitissimo 
saggio e a volerne fornire un’edizione italiana : potrà essere luce e forza per 
tante anime di apostoli. 

P. ALBERTO PeROTTO O. P. 


XX 


FaLconi CarLo, L'umanità e il Cristo, Milano (Edizioni di Comunità) 1949, 

pp. XXXVII, 411. 

Si potrebbe dire che in questo libro del Falconi è esposta e quasi « cantata » 
una teologia dell’ uomo secondo tutte le sue dimensioni; dell’ uomo storico, cioè, 
che non può essere spiegato e compreso in base alla pura filosofia, sia pure 
la più esatta e sublime, ma ha bisogno di essere studiato nella luce della Ri- 
velazione che sola ci offre tutti gli elementi per costruire una sintesi umana 
realistica, nel parallelo e nell’antitesi tra Adamo e Cristo. 

Il Falconi approfondisce, analizza, sviluppa questo parallelo e questa an- 
titesi, dandoci una magnifica teologia del Corpo Mistico, realtà umano-divina 
inserendosi nella quale 1’ uomo trova la sua completezza e la sua redenzione. 
La centralità di Cristo — e del « Christus totus » di cui parlava Sant'Agostino, 
ossia Capo e membra — nel presente ordine stabilito da Dio, viene illustrata 
nei successivi capitoli, con pagine spesso bellissime, che se non sempre sfuggono 
a una intonazione un po’ magniloquente e a una certa rettorica: (così naturale 
del resto, dato l’argomento), raggiungono spesso i vertici della pura e religiosa 
poesia. 

Questo è uno dei pregi più notevoli, a nostro avviso, del volume : conci- 
liare il pensiero teologico sodo e sostanzioso, elaborato attraverso una ricerca e 
una meditazione condotte con metodo scientifico, con una forma e uno stile 
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che rivelano una sensibilità squisitamente moderna e talvolta, se non ci in- 
ganniamo, un certo tormento : sicchè ne è nato un libro vivo, vibrante, che 
parla a tutta l’anima, che comunica il calore spirituale con cui è stato pensato 
e scritto. 

Un altro pregio consiste nel fatto che questo libro ci dà una teologia che 
chiamerei di grande respiro. Una sintesi, che non esclude un processo minu- 
ziosamente analitico, che non significa quindi sguardo superficiale ai diversi 
aspetti del problema senza scendere in profondità per afferrarne e risolverne il 
nodo centrale; una sintesi invece che abbraccia e concentra e rischiara in Cri- 
sto l’ universo: non solo l’ uomo, ma il cosmo; anzi, non solo il tempo, ma 
anche l’oltre-tempo ; mostrando e dell’ uomo, e del mondo, e della storia, e del- 
l’ aldilà, il senso più profondo, il valore cristologico, il significato divino. Si 
può dire di questo libro quello che scrive l’Autore in una nota a proposito di 
una pagina de Monsabré : cioè che serve a dimostrare come la visione della teo- 
logia cattolica sia tutt’altro che angusta. Se una Weltanschauung compren- 
siva e generosa esiste, essa è data dalla teologia cattolica, suggerita e tracciata 
specialmente da San Paolo; se un umanesimo integrale è possibile, esso è 
quello cristologico! Il Falconi ha il merito di darcene la dimostrazione pal- 
pitante. 

Si capisce che in un’opera come questa, appunto perchè scritta secondo 
un’ampia visione e con vivissima passione, era facile lasciarsi un po’ pren- 
dere la mano, come si dice, e cadere in qualche inesattezza. Lo stesso sforzo 
imponente di una sintesi, può talvolta avere distolto da un più approfondito studio 
di questioni particolari, toccanti anche dottrine di fede. 

Ci permettiamo far rilevare alcuni punti sui quali sarebbe desiderabile 
maggiore precisione ed esattezza, non tanto perchè ci sia da aver paura di 
«tesi e idee nuove o almeno accostamenti nuovi e nuovi ritocchi », tanto più 
che la novità del libro è piùttosto nella impostazione che nella sostanza; 
ma soprattutto perchè la decisa ostilità «a ripetitori a cottimo delle so- 
lite tradizionali rigovernature » e il «tentativo di tradurre in parole assuete 
e in uno stile e in un argomentare accessibile agli uomini di cultura pro- 
fana quel lievito di stupende verità che generalmente giace inoperoso nei 
sigillati volumi (anche modernissimi) stilati in geroglifici tomistici », impon- 
gono un impegno anche maggiore di una giusta valutazione delle tra- 
dizionali tesi o controversie, come pure di avanzare a piedi sicuri verso il 
progresso nella verità. 

Anzitutto riguardo al «motivo dell’ Incarnazione » si dovrebbe fare una 
riserva sulla « potenza logica irresistibile » dell’ argomentazione scotista intorno 
all’ amore infinito di Dio che volendo effondersi « ad extra », non può non de- 
cretare anzitutto l’esistenza di Cristo. « Amarsi infinitamente e volere 1’ In- 
carnazio sono due atti che si richiamano e si toccano in Dio », scrive Scoto e 
riporta il Falconi (p. 32). Per San Tommaso, riguardo all’ Incarhazione si 
possono portare solo argomenti di convenienza, essendo un mistero che supera 
la ragione, e un fatto dipendente dalla libera volontà di Dio che avrebbe an- 
che potuto non comunicarsi summo modo, senza cessare di essere Amore In- 
finito che si effonde, « sovranamente ordinato e ragionevole ». Non crediamo 
che circa il libero e misterioso volere di Dio possa darsi un argomento di 
«potenza logica irresistibile ». 


RECENSIONI 117 


Il Falconi accetta la teoria scotista circa il motivo dell’ Incarnazione, che 
«soltanto storicamente fu condizionato da Dio Patre alla consumazione della 
redenzione espiatrice ». Si sa che questa posizione piace a molti, i quali dal 
sostenere che « Cristo si sarebbe incarnato anche se l’uomo non avesse pec- 
cato » pensano derivi meglio l’affermazione del primato di Cristo e della cen- 
tralità della Incarnazione nella storia. Opinione liberamente sostenibile questa, 
anche se i testi della Sacra Scrittura e della Tradizione (unica fonte di cono- 
scenza in materia) siano prevalentemente in favore di una Incarnazione Re- 
dentrice, poichè riguardano ciò che storicamente è avvenuto in quest’ ordine, 
e non ciò che poteva in un altro ordine avvenire. Ma quando l’Autore passa ad 


affermare (p. 38, n. 25) a riguardo di Maria che «almeno di lei — l’Imma- 
colata.— si concederà che non è stata ricolmata della grazia, per così dire re- 
dentrice, dato che nulla v’ era in lei da redimere. Dunque... », — ci sembra 


che difficilmente possa salvarsi in tale posizione 1’ universalità della Reden- 

zione e la Redenzione preventiva di Maria, quali sono dottrina di fede. La teo- 

logia dell’Immacalata tornerebbe indietro di parecchi secoli, fino all’«ergo fe- 
cit » di Scoto, saltando tutta la faticosa elaborazione che portò al concetto di 

| «redenzione preventiva » («ex praevisis meritis» perno dell’ insegnamento e 
della definizione di Pio IX). 

Bisogna aggiungere che per fare di Adamo, come dice l’A., un « Cristo 
anticipato » ((p. 67), come pure per mettere in evidenza il primato di Cristo 
su ogni cosa, la sua regalità, la supremazia dell’Incarnazione su tutta la com- 
plessità gerarchica dell’ universo, non è affatto necessario abbracciare la teoria 
scotista. Il P. Garrigou-Lagrange ha dimostrato in pagine molto chiare e, ci 
sembra, definitive, ispirandosi a una famosa distinzione del Gaetano, che nella 
teoria tomista non vi è affatto la subordinazione dell’Incarnazione a qualche 
cosa di inferiore (la Redenzione), nè l’affermazione che essa sia stata « occa- 
sionata » dal peccato. L’ Incarnazione come suprema glorificazione di Dio Uni- 
Trino è il fine supremo inteso da Dio; la Renzione è il fine prossimo, che ri- 
guarda la «causa materiale», ossia il genere umano da redimere e salvare, 
che a sua volta, attraverso la Redenzione, viene ordinato a una più piena glo- 
rificazione di Dio. Del resto anche il Falconi accenna a questa distinzione, a 
pag. 229. Qui come in molti altri punti della teologia, il principio «causae ad 
invicem' sunt causae» ha un ruolo decisivo. (Cfr. GARRIGOU-LAGRANGE, De 
Christo Salvatore, Torino 1945, pp. 61-71). « Sicut in actu spei desidero Deum 
mihi, finaliter propter Deum (prout Deus est finis ultimus huiusce actus spei), 
ita Christus datus est nobis (subiectum cui vel finis cui), propter glorificandum 
Deum (qui est finis ultimus cuius gratia Deus operatur omnia opera sua). Sic 
Incarnatio non subordinatur redemptioni nostae, sed est eius causa emi- 
nens; ita contemplatio non subordinatur actioni apostolicae, quae ex eius ple- 
nitudine procedere debet, tanquam a superiori fonte...» (ib. p. 66-67). 

Nella recensione al recente volume di P. Galtier S. J., Les deux Adam 
(Paris, Beauchesne, 1947), il P. L. Ciappi, O. P., precisa il pensiero tomista 
con queste parole: « Dio ha decretato l’Incarnazione ordinandola, come a suo 
fine adeguato, alla soddisfazione per il peccato di Adamo, per via insieme di 
giustizia e di misericordia. In tale soddisfazione è compreso, quale fine su- 
premo, la manifestazione della Misericordia divina, ch'è la massima virtù 
di Dio (cfr. II-II, q. 30, a. 4, c.); quale fine subordinato a quello, il pri- 
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mato universale di Cristo; quale fine prossimo e immediato, la redenzione 
dell’ umanità (cfr. III, q. 1, aa. 2-3)... A noi sembra che nessuna soluzione 
del grave problema dei rapporti tra Incarnazione e Redenzione sappia meglio 
rispettare l’autorità della S. Srittura e della Tradizione, e torni in pari tempi 
più degna della trascendenza e della libertà di Dio (Angelicum, 1950, p. 83). 

Ci pare che in questa come in altre questioni, si debba procedere con 
la modestia e col tono dimesso di San (Tommaso, che dinanzi al mistero del- 
la libera Volontà di Dio adora, scruta «con sobrietà », sta a quanto la Rive- 
lazione fa conoscere: senza pretendere di scoprire e di far sapere quello che 
Dio avrebbe potuto fare se... non avesse fatto così. 

Vorremmo ancora far notare la necessità di maggiori precisazioni o delu- 
cidazioni sui seguenti punti: l’ «iteratam ligationem» non è la vera defini. 
zione che San Tommaso dà della religione (p. 106); ci sembra infondato l’ac- 
costamento immediato della tradizione o mito dell’ Atlantide alle vicende del- 
l’Eden (p. 109, ss.); è molto forte l’affermazione che 1’ uomo dopo la caduta, 
ebbe la libertà «trasmutata nel demoniaco potere con quale l’uomo poteva 
tenere in iscacco il suo stesso Creatore, opporre il proprio piacere al suo vo- 
lere e costituirsi di fronte a lui come autonomo e assoluto » (pp. 137-138); non 
si possono ammettere che con riserva affermazioni come queste: « La per- 
fetta armonia della carne e dello spirito in se stessi e nelle loro mutue inter- 
ferenze..., conseguenza, nel Cristo, dell’unione personale delle due nature nel 
Verbo,... più che una pregiudiziale, essa era anche il risultato finale di un equi- 
librio raggiunto attraverso il sacrificio e la vittoria. Perchè non si può non 
ammettere un certo attrito iniziale (per così dire) tra le due nature dell’Uomo- 
Dio. La natura umana infatti, era in lui — fuor che nel peccato, ma per le 
sue conseguenze di pena — la stessa natura indebolita degli adamiti. La sua 
coesistenza con quella divina, ‘conseguentemente, non poteva essere così armo- 
niosa e serena come sarebbe stata nell’ incarnazione non ordinata alla redenzione. 
Anzi, supponeva uno sforzo per superare il reciproco divario e contrasto, più 
ancora, una lotta per giungere a un superiore accodo. Anche Cristo, insomma, 
sentì per esperienza personale la debolezza della carne » (pp. 240-241). Crediamo 
che su tale punto sarebbe stato bene precisare con San Tommaso che la dif- 
ficoltà non stava nella conciliazione delle due nature umana e divina coesistenti 
in Cristo, ma nell’adeguazione perfetta degli elementi inferiori a quelli supe- 
riori nella sfera della medesima natura umana, data la possibilità di un istin- 
tivo contrasto tra la «voluntas prout sequitur rationem deliberativam » e il 
«naturalis motus voluntatis, prout scilicet naturaliter refugit mortem et cor- 
poris nocumenta » (cfr. III, q. 14, a. 2, in o. et ad 1). Cristo infatti fu fin dal 
primo momento del suo concepimento pieno di grazia e di verità, ma ebbe il 
corpo passibile (III, q. 6 69, a. 3). Cosicchè in luî vi era, quanto alla parte 
superiore dell’anima, una perfetta indentità con la volontà di Dio (III, q. 18, 
a. ), come pure la visione della divina essenza, ma quanto alla volontà istin- 
tiva e al sentimento vi era la naturale ripulsa davanti al male e alla morte. 
Solo in questo senso si può parlare (e crediamo che tale fosse l’ intendimento 
dell’Autore) di esperienza della debolezza della carne e di conquista dell’accordo 
perfetto. 

Ancora : sarebbe stato bene specificare l’oggetto del merito di Cristo (p. 
242; cfr. III, q. 19, a. 3); in quale senso si possa parlare di un aumento di 
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grazia in Cristo col sacrificio finale (p. 255; cfr. III q. 49, a. 6); in quale senso 
non ci fu in lui la temperanza infusa (ossia quanto al modo imperfetto ‘con 
cui è negli altri uomini) (p. 255; cfr. III, q. 7, a. 2, ad 3). 

Altrettanto bisognosa di spiegazione, è l'affermazione che in Cristo c’è 
«una vera infinità attuale» e una «presenza naturale» in tutti gli uomini 
(pp. 263-264). L’A. cita in nota il Bulgakov: « L’ individualità di Cristo non 
conosce alcuna limitazione ontologica.... La sua natura è come l’ integrale me- 
tafisico di tutta la natura umana... » ecc. : parole come queste era bene fossero 
accompagnate da un giudizio critico. E° ammirabile infatti lo sforzo dell’A. di 
valorizzare le verità parziali contenute in autori moderni anche eterodossi; ma 
in un libro di teologia cattolica, anche se non si tratta di un trattato scientifico 
(p. XXXIII), la cautela non è mai eccessiva (cfr. anche la citazione di Tilgher 
a p. 64, e di Bulgakov a pp. 115-116). 

Ci teniamo però a sottolineare che queste osservazioni non vogliono affatto 
sminuire il valore del libro, degno di ogni encomio. Ripetiamo che ci sono in 
esso delle pagine bellissime (come al Cap. VI, sulla caduta di Adamo pp. 127-131, 
e sulle sue conseguenze, p. 132 ss.; così pure sulla elevazione del cosmo in 
Cristo, p. 293 ss., sul mistero della Chiesa e sulla profonda scaturigine della 
preghiera, del merito, della espiazione, dell’apostolato, p. 358 ss., e sugli 
effetti cosmici della redenzione, p. 375 ss.). Si tratta soltanto di correggere 
qualche difetto che già La Civiltà Cattolica caratterizzò come « esuberanza ». 
Il volume però è una prova perspicua della cultura dell’Autore, e soprattutto 
una sua amorosa testimonianza al Cristo vivente nell’ uomo e nella storia. 


Rarmonpo Spiazzi O. P. 


poleolica 


Jone ErIBERTO, O. F.M. Cap., Compendio di teologia morale, Traduzione a 
cura dei Frati Minori Cappuccini della Provincia di Lombardia. Torino 
(Marietti) 1949, dp. VIII +850. / 


Ecco un libro che era necessario in Italia, e del quale bisogna essere grati 
ai buoni Padri Cappuccini e all’ editore Marietti. Vi erano già stati anche 
presso di noi certi tentativi di fare un manuale di teologia morale in lingua 
volgare: dal Compendio della teologia morale di S. Alfonso M. de’ Liguori 
scritto dal grande servo di Dio genovese Giuseppe Frassinetti (Genova 1865-66), 
edito più volte, e ultimamente riveduto dal P. Cappello (11% ediz., Torino 1948), 
alla Manna Pastorale del P. Giustino Borgonovo (Trento 1926; 6% ediz. Milano 
1048), senza dimenticare |’ operetta di S. Alfonso, Pratica del confessore, rin- 
novata a cura di G. Pistoni (Modena 1948). Ma non si aveva finora un Som- 
mario che pur nella brevità della trattazione presentasse una esposizione dot- 


‘trinale completa, precisa, aggiornata, esemplificata e applicata alla pratica pa- 


storale. 

Il compendio del Jone ha questi pregi. Con la massima concisione e chia- 
rezza riassume la dottrina comune dei trattati di teologia morale, non senza 
una certa originalità di impostazione e di trattazione, che rivela il maestro, 
padrone della sua materia, e 1’ uomo pratico che sa valutare ciò che nella vita 
pastorale principalmente ha interesse e importanza. L’ A. cura molto la casui- 
stica : ma non come un elenco di casi o casetti di coscienza più o meno roman- 


120 RECENSIONI. 


————___—_______-_________—_——_————_————___——_____———__uo_ +———— 


zeschi, più o meno bizzarri, quali si trovano in certi manuali; si tratta invece 
di intelligenti applicazioni dei principi dottrinali alla prassi, fatte volta per 
volta, nelle varie questioni, per condurre per mano il lettore e lo studioso 
all’ uso pratico della dottrina morale. 

Ben ordinata è la divisione e disposizione della materia, accurata l’ infor- 
mazione dell’Autore, sicura la sua autorità, che si appoggia sulle opinioni pro- 
vate. I traduttori italiani vi hanno aggiunto certi complementi richiesti da 
nuove decisioni ecclesiastiche, e utilissimi riferimenti al codice civile italiano. 

Ma soprattutto importante è che questo Compendio (a differenza di altri, che 
pur sono di indiscutibile valore, come quelli di Sebastiani, Priimmer, Arregui, 
Piscetta-Gennaro, ecc.), sia in italiano. Tale innovazione è utilissima per ade- 
guare più direttamente al tono della vita reale quanto si è appreso in latino 
nelle scuole; agevola altresì nel ministero, rendendo più facile il linguaggio, 
liberato da un certo tecnicismo incomprensibile o quasi ai non iniziati, e adat- 
tato alle capacità di coloro che ascoltano l’insegnamento sacerdotale, sia dal 
pulpito sia nel confessionale. 

Questo. Compendio in italiano può inoltre servire anche ai laici. L’esposi- 
zione sobria e organica della dottrina morale può giovare immensamente alla 
restaurazione del senso morale e al rifiorimento dei costumi. Specialmente i 
professionisti hanno bisogno di orientare la loro mentalità e il loro lavoro se- 
condo i principi morali del Cristianesimo, esposti nella loro semplicità, applicati 
secondo tutto il loro valore e le loro esigenze. Anche per questo il libro del Jone 
è raccomandabile. Per la stessa ragione esso dovrebbe essere conosciuto e dif- 
fuso dai sacerdoti. Se c’ è qualche punto scabroso in materia de sexto, è svolto 
con chiarezza, ma insieme con prudente cautela. Certi punti delicati sono anzi 
messi in latino, e quindi ne viene attuita la crudezza. Non crediamo che questo 
libro possa far danno a chi lo studia o lo legge senza cattiva intenzione. 

Non ci resta che augurare a questo piccolo libro la più ampia diffusione e i 


giù abbondanti frutti. 
È Ù Rarmonpo Spiazzi O. P. 


xt 


KyRILLIANA - Spicilegia edita Sancti Cyrilli Alexandrini XV recurrente saeculo 
444 - 1944, Cairo 1947, pag. XIX - 457, con appendice in arabo. 


Ottima idea quella di dedicare un grosso volume di studi a lumeggiare 
la figura del grande Dottore della Chiesa S. Cirillo Alessandrino, nel XV 
centenario dalla morte. Il Seminario Francescano Orientale di Ghiza in 
Egitto è stato l’ animatore della bella iniziativa, e tutti i cultori di patrologia 
gliene sono grati. Il volume si impone per la grande quantità e varietà degli 
studi intesi a precisare la personalità e il pensiero del Santo Dottore; ne se- 
gnaliamo alcuni: S. Cirillo nella luce del Pontificato Romano del P. Ridolfi 
O. F. M., Saint Cyrille et le Concile d’ Ephèse del P. Neyron S. J., Saint 
Cyrille et le problème actuel de l’ union des églises romaine et orthodoxe di 
due missionari di S. Paolo, Il primato di Cristo in S. Cirillo del P. Basetti- 
Sani O. F. M., Saint Cyrille dans ses rapports avec la Palestine del P. Abel 
O. P., Il digiuno quaresimale e S. Cirillo del P. Meloni O. F.. M., Il pro- 
blema pedagogico in S. Cirillo e S. Cirillo e Dante di Don Gnolfo S. Stalzes 
premières églises d’Egypte jusqu’ au siècle de Saint Cyrille di Badawy, ecc. 
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Non possiamo esaminare in dettaglio tutti gli studi; limiteremo perciò la 
nostra analisi ai primi due, particolarmente importanti in se stessi e in 
vista del prossimo XV centenario del Concilio di Calcedonia (451-1951). 

La figura di S. Cirillo è, come tutti sanno, molto complessa e sconcer- 
tante, se esaminata da vicino. S. Cirillo si identifica con la reazione orto- 
dossa alla dottrina ereticale di Nestorio; i suoi rapporti con Roma e la sua 
opera al concilio di Efeso quale rappresentante del Papa ne sono una conse- 
guenza. Ma è precisamente questo episodio centrale della sua vita che ha 
dato adito a non poche perplessità da parte degli studiosi. Perplessità sulla 
terminologia della sua dottrina cristologica, perplessità soprattutto per il suo 
comportamento al Concilio di Efeso. Le discussioni dopo il Conc. di Calce- 
donia coi Monofisiti vertevano sulla dottrina di S. Cirillo; il lungo periodo di 
lotta nelle chiese d'Oriente è derivato dal Conc. di Efeso e dai dodici anate- 
matismi cirilliani contro Nestorio. 

Sarebbe stato perciò molto utile uno studio sulla dottrina cristologica di 
S. Cirillo che ne mettesse in luce il pensiero perfettamente ortodosso pur 
sotto certe formule imprecise e la profonda divergenza dai monofisiti, suoi 
pretesi seguaci, pur nella concordanza materiale di alcune formule. Crediamo 
che tutti si rammarichino di questa mancanza. 

Il P. Ridolfi nel suo studio segue le fonti antiche trascurando quasi del 
tutto le fonti recentemente scoperte e i nuovi studi occasionati da esse; ne 
consegue uno svisamento sia della figura di S. Cirillo che di quella di Nestorio. 

Per passare ai rapporti di Cirillo col Papa, nessun dubbio che essi siano 
stati più che cordiali e deferenti; ma se ci chiedessimo quale idea avesse Cirillo 
del primato del Papa, ci troveremmo di fronte, crediamo, ad una situazione 
complessa e bisognosa dii chiarificazione. E’ vero che egli lo riconosce in ter- 
mini espliciti (ricorso al Papa contro Nestorio), ma non sembra che al Concilio 
si sia comportato come uno che tiene l’autorità dal Papa e non in proprio, 
era infatti il rappresentante del Papa. Si vede chiaramente negli Atti il diverso 
atteggiamento di Cirillo nella prima sessione, quando non erano ancora arri- 
vati i tre legati papali, e nelle altre dopo il loro arrivo. Nella prima poca im- 
portanza è data alla lettera del Papa Celestino e, in genere, al Papa; 
nella seconda, invece, la lettera di Celestino viene letta pubblicamente e 
con entusiasmo. Le dichiarazioni del presbitero Filippo, così belle ed esplicite 
sul primato, cadono nel silenzio, sia pure deferente, dell’assemblea; non ri- 
sulta che Cirillo, rappresentante del Papa, le abbia fatte sue o comunque vi si 
sia associato esplicitamente. E allora resta aperta, crediamo, la questione : che 
idea aveva S. Cirillo del primato del Papa? Lo considerava piuttosto in rap- 
porto alla dottrina che alla giurisdizione? Ci si sarebbe aspettato che il P. Ri- 
dolfi ne parlasse ex professo, e invece ne verbum quidem. 

L’ articolo del P. Neyron mostra subito la competenza del suo autore, pro- 
fessore di storia ecclesiastica nell'Università Cattolica di Beirut. 

Siamo sostanzialmente d’accordo col Padre, solo ci permetta di dissentire 
sul punto seguente. 

Ci si chiede alle volte come mai Cirillo sia santo nonostante certi atteggia- 
menti della sua vita, specie in relazione al Conc. di Efeso. Ci sembra un po’ 
strana una delle due risposte date dal Padre. Perchè uno sia santo non è ne- 
cessario che tale sia stato durante tutta la sua vita, basta che lo sia stato 
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negli ultimi anni; i teologi più esigenti richiedono un periodo di dieci anni. 
Ora dall’atto di unione (433) alla morte di Cirillo (444) intercorrono undici anni, 
uno di più del richiesto dai più esigenti teologi, e in questi anni Cirillo si è 
cemportato veramente da santo (p. 56). 

A noi piace di più l’altra risposta data dal Padre, e cioè che anche per l’azione 
così sconcertante di Cirillo al Concilio di Efeso, si debba tener conto delle cir- 
costanze e del complesso delle vicende ancora tanto oscure. E’ vero che Cirillo 
ha precipitato, pare senza motivi cogenti, l’apertura del Concilio e la condanna 
di Nestorio; è vero anche che ha saputo, con regali, mutare l’animo della 
Corte Imperiale dia avverso a favorevole, ma questa avvedutezza, basata sulla 
conoscenza degli uomini, non ci sembra biasimevole. 

Tl'erminiamo questa recensione con un augurio: poichè la figura di S. Ci. 
rillo, la sua dottrina, la sua vita sono irte di problemi ancora bisognosi di spie- 
gazioni, ci auguriamo che qualche studioso serio ben aggiornato nella cono- 
scenza delle fonti si accinga ad un’opera di ampio respiro che serva a dis- 
sipare, una volta per sempre, tutti questi dubbi. 

P. Marco Giraupo O.P. 


FK 


ArmanpDo Lanz, Il problema della religione, « La Scuola », Brescia vol. in 8° 
grande, pag. 136. 


Tacchi Venturi, l’ eminente studioso di storia delle religioni, ha dettato la 
prefazione al volumetto del Lanz mettendone in risalto la semplicità unita 
alla profondità che lo permea. 

L’Autore è difatti riuscito a condensare in poche pagine il contenuto del- 
l’apologetica cattolica. 

Constatato il fatto religioso, occorre interpretarlo : nessuna soluzione ade- 
guata e sufficiente han potuto dare i vari sistemi acattolici. Rimane valida solo 
una interpretazione veramente conforme alla storia e alla ragione la connatura- 
lità della religione allo spirito umano come soddisfazione piena delle istanze ra- 
zionali ed etiche dell’ individuo e della società. La soprannaturalità poi della 
religione cristiana non viene a distruggere, bensì a risolvere integralmente tali 
istanze. Particolarmente felice, nella sua brevità, la dimostrazione della missione 
divina del Cristo. 

Sarebbe augurabile, in una seconda edizione, che i punti essenziali (dimo- 
strazione di Dio e dell’ immortalità dell’ anima, nessi e passaggi dalla religione 
naturale alla rivelata, da questa alla cattolica, ecc.) fossero messi a fuoco con 
maggiore evidenza. Ciò non toglie che il volumetto, di facile e piacevole lettura, 
sia utile a chi desidera avere una visione panoramica del problema della re- 
ligione. 


Lino MANGINI 
XK X* 


CARLO MAZZANTINI, La filosofia sul filosofare umano - Storia del Pensiero Antico. 
Marietti, Torino, 1949, pp. 472 (24 x 17). 


Questo primo volume dell’attesa opera di uno dei più noti e più apprezzati 
filosofi italiani si propone di far emergere attraverso la travagliata e discontinua 
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storia del « filosofare» umano alcuni nuclei perennemente validi della « Filo- 
sofia », ed è dedicato essenzialmente al pensiero greco, sebbene dia ai pensatori 
romani una notevole parte. 

Lo sforzo dell’autore consiste nel rilevare 1’ importanza della cultura clas- 
sica e in prima linea della sapienza filosofica nell’ allacciamento alla teologia 
cattolica di cui « non fu qualcosa di puramente estrinseco o dovuto a una tat- 
tica provvisoria; fu invece proprio unione armonica intima e vitale e feconda, 
per sempre » (p. VI). 

In tale scopo di sintesi, 1’ esposizione personalmente interpretativa prevale 
al puro e semplice resoconto informativo tipico di talune «storie della Filoso- 
fia ». Il contributo del Mazzantini — come egli se lo propone e come riesce ad 
apportarlo — è la ricostruzione interpretativa ma pur fedele delle singole figure 
e indirizzi, e dei passaggi fra un momento e l’altro di un effettivo sviluppo, 
riallacciandosi coi precedenti interpreti, ma « atteggiando e riatteggiando l’ in- 
terpretazione filosofica di fronte ai testi per gran parte direttamente conosciuti 
e meditati ». 

Il testo è stampato in due caratteri tipografici, secondo l’esempio del Ueber- 
weg-Heinze, riservando al corpo minore sviluppi analitici e approfondimenti 
più personalmente interpretativi e lasciando al corpo maggiore il carattere rias- 
suntivo, più adatto alla divulgazione, Nelle note poi si trova la parte informa- 
tiva (biografia, opere, influenza e seguaci) ricalcata sulle migliori storie della filo- 
sofia e su alcune monografie. 

Il valore di questo lavoro consiste nella profonda ed' originale valutazione 
di alcune tra le più discusse figure del pensiero classico, preceduta da una impo- 
stazione diremmo critica dei problemi stessi della filosofia. 

L’ introduzione infatti comprende una difesa dei valori filosofici presup- 
posti alla ricerca stessa di una definizione della filosofia: circa questa defi- 
zione, l’illustre docente ripete la sua sintesi già esposta nei « Capisaldi Filo- 
sofici » (Torino 1945. N. 86): « Filosofia è quell’attività teoretica la quale, pen- 
sando l’Essere come Principio onni-inclusivo onniesplicativo onnicongiungente, 
intende in esso e sulla virtù di esso la realtà di fatto esistente, e in prima linea 
la realtà spirituale, attraverso alla quale soltanto qualsiasi realtà di fatto può 
venire sperimentata, conosciuta nella sua natura e nella sua esistenza ». Più bre- 
vemente, per il Mazzantini Filosofia è « saggezza riflessamente affermativa del- 
1’ Essere come Virtualità » (dove virtualità implica l’accennata. energia inclusiva, 
esplicativa, congiungente). 

Dopo la divisione della Filosofia che segue logicamente a tale definizione, 
troviamo nel volume una interessante visione panoramica dell’attuale rapporto 
tra filosofia e «l’ora che volge » con particolare insistenza sui problemi etici e 
giuridici nell’ordine nuovo dei nostri ‘tempi. 

E’ impossibile dare in una recensione un giudizio anche generico sulla va- 
lutazione connessa alla interpretazione ricostruttiva dei singoli periodi e dei 
singoli filosofi greci o di quelli ellenistico-romani contenuta in questa accuratis- 
sima opera ; riferiremo soltanto il compendio delle sezioni (ulteriormente divise in 
numerosi capitoli): Elementi prefilosofici nella antica civiltà ellenistica; I Pre- 
socratici; I Sofisti e Socrate; Platone ; Aristotele; Caratteristiche generali, periodi, 
scuole dominanti dell’ ellenismo-romano ; Stoicismo antico ; Il secondo Cinismo ; 
Epicureismo antico ; Scetticismo antico; Accademia media e nuova ; Stoicismo me- 
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dio; La Scuola Peripatetica; Stoicismo dell’ età imperiale; Cinismo dell’età 
imperiale; Neopitagorismo e correnti mistiche affini; Il Platonismo medio; 
Scuole ecclettiche minori; Alcune figure di Letterati di tendenza ecclettica; ‘La 
Filosofia giudaico-alessandrina; Il tardo Epicureismo; Il tardo Scetticismo ; Il 
Neoplatonismo; Gli ultimi Cinici dell’Antichità; Gli ultimi Peripatetici del- 
l’ Antichità. 

L’apparato critico ineccepibile con un’aggiornatissima e impressionante 
bibliografia non soffocano l’analisi acuta dei vari problemi in questione : è 
sopratutto interessante notare le digressioni cui talvolta l’autore si abbandona 
soffermandosi in considerazioni e deduzioni che rassomigliano più a una me- 
ditazione che non ad una esposizione : ed è il pregio del libro. Non è una storia 
nel senso volgare della parola: è un rimasticamento di ardite concezioni cui 
a volte si oppone un realistico buon senso, tal’altre si entra in polemica, tal’al- 
tre ancora si aderisce sviluppando per finire all’ improvviso in osservazioni lu- 
cidissime di una perspicacia scultorea nella chiarezza di una risoluzione sem- 
plicissima dove può essere colta « l’anima » del pensiero o del filosofo esaminato. 
Non possiamo non rallegrarci di questo meraviglioso lavoro che ci rivela 
ancora una volta — se ce ne fosse bisogno — l’ardita robustezza di mente, le 
ottime capacità di indagine, la grande cultura di un Maestro che stimiamo, che 
amiamo e che sentiamo « nostro » da tanti anni. 

P. REGINALDO FRANCISCO 
XXX 


Jean Mouroux — « Senso cristiano dell’uomo » — traduzione italiana di Dome- 
nico Tenderini - Brescia, Morcelliana, 1948, pag. 329. 


In questa epoca storica nella quale si scontrano, nel campo del pensiero 
e dell’ azione, due concezioni che, con tendenze di revisione e di riforme, si 
rivolgono l’una a risolvere i più gravi problemi con un umanesimo integrale 
cristiano e l’altra che, negando il Cristianesimo ritenuto fallito, intende riuscire 
allo scopo abbarbicandosi alla materialità, giunge quanto mai opportuno ed 
utile questo libro del Mouroux. Esso, infatti, fa riflettere e incoraggia i buoni 
nell’aspra contesa e smentisce, con validi argomenti, le calunniose afferma- 
zioni dei loro nemici. Non è fallito il Cristianesimo, possiamo affermare, ma 
fallita è la moderna società che, scostandosi dalla Chiesa e dai divini insegna- 
menti, ha svalutato l’uomo, immagine di Dio. 

La Religione, che di fronte allo schiavismo pagano reintegrò la natura 
umana nei suoi valori fisici e spirituali, è la sola che può daire il vero senso cri- 
stiano e la garanzia di una saggia ricostruzione e della salvezza. L’ A., dopo 
un’ introduzione che pone l’uomo al centro dei valori temporali passa, negli 
otto capitoli seguenti, ad esaltare i valori del corpo e dello spirito (libertà, carità, 
personalità e amore) dell’ essere umano, studiati con profonda erudizione e com- 
petenza, alla luce del dogma cattolico e della filosofia perenne, tenendo ben 
conto dello stadio raggiunto dalle scienze fisiche e morali. 

Esatta e coscienziosa la traduzione dei Tenderini e signorile la veste tipogra- 
fica, eseguita con quella cura, che è tradizionale della Morcelliana in tutte le sue 
pubblicazioni di diffusione del pensiero cattolico moderno. 


LuIici RUIZ DE CARDENAS 
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BENEDETTO PRETE, Con Dio, Istituto Padano di Arti Grafiche, Rovigo (1949) 
pp. 198. 


Dice l’autore: «Ho raccolto alcuni pensieri e riflessioni intorno alla 
Eucaristia. Con queste pagine mi auguro di portare un po’ di luce a coloro con 
i quali avrò la fortuna d° incontrarmi. Il dono migliore che si possa fare ad un 
cristiano è quello di condurlo vicino a Dio ». Sono otto capitoli, di cui trascrivo il 
titolo e il motto : I. La promessa eucaristica. « Il pane che io vi darò è la mia 
carne (offerta) per la vita del mondo » (Giov. VI 51). II. L’ istituzione dell’ Euca- 
ristia. « Questo è il mio corpo che è dato per voi. Fate questo in memoria di 
me » (Luc. XXII 19). III. Gli atti eucaristici. « Mentre essi mangiavano, Gesù 
prese del pane e, detta una benedizione, lo spezzò e lo diede ai discepoli dicendo : 
Prendete, mangiate. Questo è il mio corpo» (Matt. XXVII 26). IV. Il senso 
dell’Eucaristia. « L’Eucaristia è un mistero che si crede, è un sacramento che 
santifica, è un sacrificio che rende culto a Dio». V. Dio con noi. « Ecco la 
Vergine concepirà, partorirà un figlio e gli porrà nome Dio con noi (Emma- 
nuele » (Isaia VII 14). VI. Noi con Dio. « Dio ha voluto essere con l’ uomo; a 
sua volta l’ uomo deve essere con Dio. Dio ha fame dell’ uomo, l’uomo deve 
aver fame di Dio. Sitit sitiri Deus». VII Cristo maestro delle anime. « La 
cattedra del Maestro divino è dentro l’ anima del discepolo ». VIII. L? Eucari- 
stia sacramento di grandezza. «Al cristiano è permesso un atto di orgoglio : 
sentirsi grande con Dio e per Iddio ». 

Da questo schema sommario ognuno capisce che questo è libro d’alta 
pietà e dottrina teologica. La lettura conferma ciò, naturalmente, e inoltre mo- 
stra quanto profitto la parenèsi tragga dall’ esegèsi testuale, e quale solido fon- 
damento la teologia trovi nella filologia. L’ autore non è solo un convincente 
predicatore della verità, rivelata e razionale, come si conviene al nobile Ordine 
di cui egli fa parte, è uno scrittore di soda e garbata semplicità, ma è anche 
un perfetto conoscitore dei testi semitici e greci, e maneggia con sicurezza gli 
strumenti più sottili della ricerca filologica, secondo la scuola del Lagrange, in 
cui la fede si trova mirabilmente associata con l’ intelligenza e la dottrina. Per- 
ciò libri come questo del P. Prete, non sono solamente buoni per la sublime 
santità del tema che trattano, ma perchè impegnano le più alte facoltà dell’ uomo, 
quelle per cui 1’ uomo, se non gli faccia velo un inintelligente orgoglio, deve a 
Dio più riconoscente amore: perchè veramente capire è veramente credere e 


veramente esistere. 
G. B. PicHI 


Fr 


Gorrrepo ScHMIEDER S. J., La posizione delle associazioni religiose nel di- 
ritto sovietico. Roma, Raggio, Collana Sirio N. 2, 1948, pag. 384. 


Nell’Ottobre 1945 l’Agenzia sovietica T.A.S.S. comunicò 1° approvazione, 
da parte del Governo sovietico, dell’ elezione di Alexei a nuova Patriarca or- 
todosso di Mosca e di tutta la Russia. Da quel giorno fino ad oggi, il giornale 
ufficiale del Patriarca, pubblicato nelle stamperie statali dell’ Unione Sovietica, 
riferisce continuamente l’avvenuta nomina di nuovi Vescovi ortodossi, la restau- 
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razione di vecchi e la fondazione di nuovi monasteri, l’ apertura di Seminari 
per Sacerdoti, di Accademie ecclesiastiche, ecc. 

Ci si pone quindi inevitabilmente una domanda: è mutata la legislazione 
antireligiosa russa? E in quale misura? 

Per comprendere i principi dell’atteggiamento dei bolscevichi è necessario 
conoscere tutta la legislazione antireligiosa nella sua evoluzione (che tradisce 
manifestamente lo spirito informatore) e nella sua applicazione (che ne mostra 
tutta la crudezza). 

D’ altra parte questa stessa legislazione è in vigore ancor oggi, anche se si 
può constatare con soddisfazione che, nella pratica della vita sovietica, il com- 


portamento del regime verso la Chiesa è migliorato notevolmente e in vari punti . 


importanti. Essa quindi può venire applicata integralmente di nuovo, quando 
un mutamento della « linea generale » della politica del partito lo richiedesse. 

Lo Schmieder mette in evidenza anzitutto il significato dei tanto conclamati 
principi fondamentali della legislazione socialista sovietica : la separazione della 
Chiesa dallo Stato, la libertà di coscienza, la libertà di fede, la libertà di culto, 
la libertà di propaganda. 

Con dati di fatto, con l’esame delle leggi, delle ordinanze, dei decreti e della 
prassi giuridica, mostra come il vero motivo dei diritti fondamentali, la ragione 
più profonda dell’avvenuta separazione della Chiesa dallo Stato, sia il metodico 
annientamento di tutte le religioni. 

Data la nativa religiosità dell’ anima russa il bolscevismo deve procedere 
per gradi, ostacolando prima di opprimere; il governo si mostrerà a volte tol- 
lerante, mentre il partito sarà sempre essenzialmente antireligioso; ma è solo 
questione di tattica temporeggiatrice, perchè nell’U.R.S.S., chi detiene il potere, 
non sono gli organi amministrativi, bensì è il Partito. 

Prova ne è che la separazione della Chiesa dallo Stato, ebbe come mira 
principale la lotta contro la gerarchia, che era stata il legame tra la Chiesa 
e lo Stato. Difatti, protestando che la religione è faccenda privata di ogni 
singolo credente e non delle associazioni religiose, il decreto di separazione è 
interpretato nel senso che non si riconosce alla Chiesa il carattere di istituto 
giuridico. 

La legislazione permette solo singoli gruppi religiosi di cittadini che si 
riuniscono per le loro pratiche religiose. 

Quindi ogni organizzazione — ogni parrocchia — è una Chiesa in un 
nuovo senso lella parola: Chiesa indipendente, che si governa democratica- 
mente da sè, che non può ammettere sopra di sè una gerarchia che organizzi, 
che legiferi, che rappresenti le singole comunità nel campo del diritto pubblico. 

La posizione giuridica di queste associazioni religiose è determinata dalle 
norme del diritto privato sovietico. Esse fino al 1943 non hanno avuto perso- 
nalità giuridica, ossia non erano tali da «prendere parte alla vita civile, ed 
agire per mezzo dei loro organi e rappresentanti ». 

La mancanza della personalità giuridica non era la sola difficoltà che in- 
ceppasse la vita delle associazioni religiose prima del 1943. La loro stessa esi- 
stenza come enti di fatto, era, ed è, molto precaria, perchè le leggi sovietiche 
(sopratutto quella dell’8 aprile 1929), richiedono per il riconoscimento delle as- 
sociazioni religiose, l’osservanza di tante norme restrittive circa la  composi- 
zione del gruppo, i membri, lo Statuto, la registrazione, le tasse, le assicura- 
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zioni, che lo Schmieder non ha difficoltà a dimostrare come, in base a tale 
legge-capestro, la persecuzione religiosa fosse legittimata. E tale legge non è 
stata abrogata dai benigni decreti del 1943-45, chè anzi, ad essa bisogna ricor- 
rere per i punti lacunosi. D’ altra parte, 1’ esame dilibente e paziente di tutte 
le norme circa il diritto di usufrutto dei beni inerenti strettamente al culto, 
dell’ iniqua prassi giuridica che accompagna tale usufrutto, della legislazione 
intesa a sottrarre i beni ecclesiastici all’uso dei fedeli, di quella che regola 
l’attività economica anzi la stessa vita ecclesiastica entro le comunità religiose, 
esuberante — se non profonda — del popolo russo, e la perfidia delle subdole 
leggi che tentano soffocare, come un nodo scorsoio ogni manifestazione di vi- 
talità. 

Comunque dal 1943-45 la loro posizione, come quella della gerarchia della 
Chiesa Patriarcale è mutata. La stessa Gerarchia ha avuto approvato il suo 
statuto, è stata regolarmente « registrata », ha acquistato il diritto di proprietà 
dei beni (mobili), il diritto di contrarre obblighi e di ricorrere in giudizio : per- 
ciò, tanto la Gerarchia, quanto le associazioni religiose possono praticamente 
essere considerate (secondo il diritto sovietico) persone giuridiche di diritto pri- 
vato. Tutto ciò è avvenuto, ripetiamo, non per l’abrogazione delle leggi pre- 
cedenti, che sono tuttora in vigore, ma per benevole concessione del Governo. 

Le lunghe citazioni di leggi e decreti, contradditori e controproducenti aqui- 
stano una eloquenza senza pari, rispecchiando tutto il dramma della persecu- 
zione religiosa nella sua fredda tragicità. 

Lo Schmieder ha costruito la sua opera con una oggettività meravigliosa. 
La materia trattata, sopratutto là dove diveniva storia della legislazione di 
persecuzione alla Chiesa Cattolica, non lo ha trascinato a considerazioni reto- 
riche esorbitanti il suo compito di giurista. 

Analisi perfetta, documentata, aggiornatissima e vastissima, fanno sì che 
quest'opera rimanga come una prova schiacciante contro la concezione bolsce- 
vica dei rapporti tra Stato e Chiesa, e mostri tutto il veleno che può nascon- 
dersi anche nelle più libertarie espressioni del socialismo. 

Lino MANGINI 
KX* 


AMEDEO StILva - Tarouca - S. Tommaso oggi - Marietti, 1949 pp. 222, (20 X 15). 


A seguito quasi del volume « Esistenzialismo », che raccoglie gli atti della 
settimana di studio indetta dall'Accademia di S. iTommaso nel 1947, 1’ editore 
Marietti pubblica la traduzione di un tentativo di costruire una metafisica esi- 
stenziale dell’ordine secondo l’Aquinate. 

Preceduti da un’acuta introduzione di Carlo Mazzantini, che meriterebbe 
uno studio a parte per la precisa impostazione della conciliazione dei caratteri 
esistenziali moderni con i principali temi della concezione tomista (pag. 1-23), 
i primi due capitoli del Silva-Tarouca si occupano della istanza morale affio- 
rante nel pensiero filosofico contemporaneo e della tendenza realistica di ogni 
filosofia, indicando nel procedimento esistenziale la valutazione della costru- 
zione e conclusione di un sistema come «l’enunciazione di un principio di 
unità ». Quindi indica l’idea di «ordine » come il tema fondamentale che 
emerge in tutto il tomismo genuino : infatti, se è vero che noi dovremmo sem- 
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pre correggere la nostra unilateralità con la multilateralità del pensiero greco, 
questo vale anche per il « formale» Tommaso d’Aquino, per il classico, per il 
sistematore dell’ ordine, di quell’ordine che è meditata multilateralità «în 
una stabile profondità ontica e in una unità esistenziale ». 

Secondo l’autore, l’ esistenziale Tommaso ha, proprio per gli uomini d’oggi, 
un’ importanza forse ancor più immediata che non il pensiero greco. L” aspetto 
formale, concettualmente sistematico della filosofia dell’ordine dà precisa- 
mente i suoi risultati formativi per lo spirito, soltanto quando si sia com- 
preso che l’intenzionalità esistenziale della saggezza ordinativa ha per fine la 
realtà. Solo «l’ ordine spirituale può vivere 1’ esuberanza esistenziale dei sensi 
unitariamente alla molteplicità della vita quotitiana e può viverla in maniera 
veramente reale e degna di un uomo ». Per questo — conclude il Silva-Tarouca 


--- Tommaso che è un realista dell’ esistenza di Dio ci ha offerto col suo sistema — 
filosofico « un rimedio intellettuale contro quella che è forse la più grave ma-_ 


lattia dei nostri giorni, contro la dissuetudine a pensare la realtà, a pensare 
nell’ essere » (p. 58). 

Negli altri capitoli troviamo i tratti fondamentali costruttivi della filosofia 
dell’essere tracciata dall’Angelico. Vi si mostra come l’ordine creato da Dio e 
che a Dio conduce sia il ponte realistico che collega praticamente e significati- 
vamente la nostra concreta esistenza di uomini con la natura, col mondo, con 
i piani finalistici dal Creatore effettivamente posti, anzi esistenzialmente squa- 
dernati di fronte a noi. i 

Il primo punto di partenza e fondamento della costruzione dell’ordine è 
l'esperienza dell’essere nella realtà governata dal principio di causalità efficiente, 
dall’esistenza di Dio, dal principio secondo cui c’ è un ordine solo nel mondo e 
questo esiste in virtù della creazione comprendendo tale ordine in ogni rapporto 
di reciprocità (cap. IV). 

Una valutazione gnoseologica delle prospettive che l’ordine ci offre fornisce 
a S. Tommaso la prova della solidità metafisica del fondamento in quanto tale 
(cap. V). . 

La perfezione di essere, propria dell’ alto ordine del mondo deve « ripetersi » 
alla esigenza ontica — non alla visione teologica — della perfezione dell’es- 
senza divina: la finalità teocentrica di tutto l’ universo deve essere intesa come 
impulso che indirizza la natura umana dell’ ordine (cap. VI). 

A questo punto, dopo ever esaminati i lati equilibratamente pessimistici di 
S. Tommaso, si riportano le prove per asserire 1’ ottimismo dell’ ordine : Dio 
dirige anche il male morale per quel tanto che esso in qualche modo entra in 
gioco nei rapporti dell’ essere (l’ ordine esige che ci siano delle cause seconde ; 
quindi il male è un’ esigenza - mediata - della stessa perfezione divina). Il pro- 
blema delle cause seconde e con esso quello della libertà è tipicamente esisten- 
ziale e costituisce il nucleo della metafisica dell’ordine ; l’autore si diffonde nelle 
questioni della personalità umana che in questo ordine è inserita e indirizzata 
alla felicità (cap. VII). 

Alla metafisca teocentrica dell’ ordine segue la filosofia della natura. Quindi 
il Silva-Tarouca dalla essenza della natura che è ordine (cap. VIII), conclude 
alla funzione assegnata all’uomo, centro della natura (cap. IX), e infine giunge 


a tracciare da questa funzione la missione umana nell’ ordine realizzato nel- 
l’ Amore di Dio. 
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Ottimo lo sforzo dimostrativo con brevi e profondi riferimenti ai testi 
dell’ Aquinate; precisa la terminologia antica e moderna con qualche innova- 
zione filologica di brillante efficacia; stringato e cogente il ragionamento che 
qua e là si sprigiona in inno di ammirazione entusiasta. 

Ci congratuliamo vivamente per questa pubblicazione che pone in evidenza 
un’ interpretazione felicissima di S. Tommaso dandone. così chiaramente la 
spina dorsale di tutto il suo sistema. 

Una lode a Giovanni Maria Merlo per la modernissima e limpida traduzione. 


RecINALDO Francisco O, P. 


\ 

LuicI STEFANINI - Platone - Seconda Edizione aggiornata, 2 volumi in 8°, pp. 

LXXXVIII - 368 I° Volume e 479 Ile Volume - Cedam - Casa Editrice 
Dottor Antonio Milani Padova, 1949. 


Questa seconda edizione dell’ ormai famosa opera di Stefanini su Platone 


. non presenta notevoli varianti dalla prima apparsa nel 1931 e nel 1935 rispet- 


tivamente per il primo e secondo volume. 

Ancora una volta la critica deve prendere atto con viva soddisfazione del 
poderoso contributo apportato dallo Stefanini alla soluzione del cosidetto pro- 
blema platonico, risultante da quel complesso di manifeste antinomie, incoe- 
renze e posizioni dubbiose nel quale incessantemente si dibatte il pensiero del 
Fondatore dell’Accademia. L’ Autore parla addirittura di mistero platonico, un 
mistero che al tempo stesso ha affascinato e tormentato lungo i secoli i critici 
in cerca di una soluzione definitiva e soddisfacente nel senso che avrebbe do- 
vuto dare spiegazione del pensiero esitante, incerto e non sempre coerente 
del Maestro, senza nuocere alla sua fama di grandissimo filosofo, consacrata 
da una tradizione millenaria e dalla fervida devozione dei suoi ammiratori. 

Si sono pertanto avute molteplici interpretazioni della filosofia platonica, 
spesso ingegnose, brillanti, anche suffragate da dotte considerazioni e ricerche 
critiche, ma nessuna di esse, comprese le più recenti, è valsa a dissipare ogni 
residuo di dubbio e contraddizione nelle opere del grande filosofo, rivelandosi 
non totalmente esaurienti e chiarificatrici. E ciò, sembra, perchè ognuna di 
queste interpretazioni-soluzioni ha preso le mosse da un ingiustificato apriori- 
smo fatto di congetture, supposizioni, preconcetti, che, per quanto suggestivi, 
non potevano non rendere fallaci già in partenza il metodo e l’atteggiamento 
di spirito con cui gli studiosi hanno affrontato la questione platonica. Atteg- 
giamento e metodo che per essere troppo condizionati da elementi soggettivi 
della critica, tutto al più avrebbero potuto consentire un’ intepretazione plausi- 
bile, parzialmente efficace, ma non una soluzione integrale di un enigma filo- 
sofico così oggettivamente massiccio come quello platonico. 

Luigi Stefanini, invece, ha avuto il coraggio e anche il merito di tentare 
un’altra via che non è soltanto diversa nei confronti delle precedenti, ma, si 
può dire, opposta. Liberatosi agevolmente da qualsiasi forma di apriorismo, 
si è attenuto strettamente all’ analisi di tutto il testo platonico, un’analisi con- 
dotta con criteri di rigorosa oggettività, perciò diligentissima, controllata, oltre 
che acuta e penetrante. Assai felicemente egli può dispensarsi dall’offrirci un’en- 
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nesima interpretazione di Platone, pur giungendo a darci del problema plato- 
nico una soluzione veramente valida, efficace, e possiamo anche dire esau- 
riente, dacchè risulta sostanziata e luminosa di nozioni, principi e sviluppi dot- 
trinali direttamente colti ed esaminati nel testo e nel contesto di ogni scritto 
platonico. Lo spunto, anzi, per quello che è stato il criterio e 1° indirizzo della 
sua indagine gli è stato offerto da alcuni brani della Lettera VII indirizzata 
al tiranno Dionigi, nei quali Platone parla apertamente di se stesso, del proprio 
pensiero, atteggiamento ed esperienza nel campo della filosofia. Dichiara che, 
contrariamente a quanto avviene per le altre scienze, la filosofia non può essere 
racchiusa in formule esatte e tanto meno può venir esposta in opere-trattati ; 
e solo dopo una lunga consuetudine e familiarità con i problemi filosofici la 
verità risplende improvvisamente all’ anima come la luce dalla scintilla. Di 
conseguenza egli non ha concepito e steso i dialoghi come trattati della scienza 
filosofica, ma come strumenti di discussione e ricerca critica in vista di even- 
tuali soluzioni di determinati problemi filosofici. Platone è dunque per lo Ste- 
fanini il filosofo della ricerca per eccellenza, della scepsi, per usare il termine 
che ricorre in tutta l’opera in funzione tecnica. Una scepsi, però, alla quale 
bisogna esclusivamente assegnare il pretto significato lessicale, conservandola 
scevra da tutte quelle ridondanti significazioni che ha acquistato nell’ uso che 
ne hanno fatto Pirrone, Lessing ed altri. Scepsî della verità, costruttiva, ope- 
rante attraverso le più rigorose analisi, ma tendente ad un’ultima posizione 
di salda sintesi di tutto il vero posseduto, perchè sempre intimamente vibrante 
di indefettibile fiducia nella raggiungibilità di una soluzione assoluta di tutte 
le questioni del sapere umano. 

E’ lungo il filone d’oro di questa appassionata ed incessante scepsi che lo 
Stefanini si inserisce nell’ intimo di tutti i dialoghi platonici, e segue l’autore 
passo passo, esaminandolo, studiandolo, giudicandolo, sulla base di una immen- 
sa erudizione storica e filologica; e quando Platone affronta problemi nuovi o 
si ripropone questioni già toccate, si direbbe che lo attenda al varco per co- 
glierlo in fallo, in contraddizione con se stesso. Ma il Platone che vive la filo- 
sofia nella traccia e nella tensione di questa scepsi rivela una mirabile coerenza 
di pensiero, non conosce contraddizioni, bensì costanti superamenti di se stesso, 
non ammette dubbi sull’ esistenza del vero metafisico, ma dubita dell’ efficacia 
di molti strumenti di studio che hanno un impiego ed uno scopo troppo pre- 
suntuosi. 

E’ doveroso riconoscere che questa scepsi colta e valorizzata dallo Stefa- 
nini gli consente di pervenire a delle conquiste realmente notevoli nell’ambito 
degli studi platonici. Anzitutto gli permette di attestare l’autenticità di un folto 
gruppi di dialoghi che critici avventati avevano frettolosamente dichiarati apo- 
crifi. E gli permette ancora una eloquente esaltazione della personalità del grande 
filosofo che nella realizzazione della scepsi ha armonizzato i differenti aspetti 
del suo genio universale, potente nell’ intuizione del mistico, squisito ed in- 
comparabile nella sensibilità dell’ esteta, eccelso nelle elocubrazioni specula- 
tive. Sî potrebbe aggiungere che il termine scepsi nella sua nuda accezione 
lessicale denuncia un’ apparenza di insufficienza e inadeguatezza, specie se lo 
mettiamo in relazione con le importatissime conquiste realizzate dalla filoso- 
fia platonica. Eppure considerando le numerose, gravi, sincere aporie che 
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angustiano il Platone degli ultimi dialoghi, ai quali non per caso ha ridato 
la forma drammatica, bisogna convenire che egli all’ istante della morte 
era ancora il filosofo della scepsi, il cercatore indefesso e mai deluso della 
verità, convinto che essa può solo essere posseduta interamente dall’ uomo, 
quando l’anima, a conclusione di una vita feconda di lavoro e di bene, si sot- 
trae alla opacità dei sensi e del corpo, per diventare del tutto degna del suo de- 
stino di spirituale immortalità. 

Ecipio OpeTTOo O. P. 
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1. - Sofisti, testimonianze e frammenti, a cura di MARIO UNTERSTEINER, Fasc. 
1: Protagora e Seniade. Firenze, 1949; I vol, pp. XXI - 118: 


2. - MARIO UNTERSTEINER, I Sofisti, Torino, 1949; I vol., pp. 451. 


L’ editrice La nuova Italia si è proposta una raccolta dei testi filosofici pre- 
socratici, che sostituisca l’ ormai introvabile Vorsokratiker del Diels-Kranz. La 
raccolta italiana avrà dei notevoli vantaggi sull’ edizione tedesca, poichè tutte 
le testimonianze saranno integralmente tradotte, nuovi testi verranno aggiunti 
ed un sobrio commento avvierà all’ interpretazione dei passi. L’ impresa è degna 
di ogni elogio, e c’è da augurarsi che venga al più presto portata a termine, 
onde fornire gli studiosi di filosofia greca di uno strumento indispensabile. La 
parte riguardante i sofisti è stata affidata a M. Untersteiner, che ha ormai 
dato prove indubbie della sua sicura competenza in proposito. E’ uscito ora 
il primo fascicolo, comprendente Protagora e Seniade; seguiranno altri tre a 
complemento dell’ argomento. L'edizione è preceduta da una intelligente bi- 
bibliografia e da una nota introduttiva sulla storia del vocabolo sofista; seguono 
testo e traduzione, nitidi ed accurati. Dal primitivo significato di esperienza, 
maestria in qualche argomento, attraverso un’evoluzione in senso spirituale, 
sofista si precisa sempre più in significato specifico. Dapprima son detti tali i 
fisiologi ionici, e la parola è ancora esente da qualunque sottinteso malevolo. Le 
sottigliezze e le forzature contro lo spirito; una certa superficialità sostanziale 
vestita di eleganza letterale; la critica spregiudicata contro ogni traduzione 
morale, religiosa e politica contribuirono a fissare il significato della sofistica 
in senso deteriore. « Quegli uomini che si presentano come rappresentanti 
non di una singola scienza particolare, ma della cultura generale, che stanno 
con un piede nella retorica e con un altro nella filosofia, che a un tempo sono 
grammatici e filosofi, virtuosi della parola e campioni dell’ illuminismo, per 
metà ‘scienziati e per metà giornalisti noi li chiamiamo sofisti » (Gomperz, p. 
XIX). La distinzione tra sofista e filosofo si compì nella cerchia delle scuole 
socratiche; non si deve dimenticare che, storicamente, i sofisti sono la con- 
seguenza estrema della dialettica eristica socratica. La commedia attica gettò 
a piene mani il discredito sui sofisti; la condanna platonica ebbe un influsso 
decisivo nel determinare il significato peggiorativo con cui la sofistica è pas- 
sata alla storia. 

2) - Filologo nel senso classico e comprensivo del termine, 1’ Untersteiner 
ha voluto accompagnare l’ edizione dei testi con un poderoso studio sui so- 
fisti. Cultore specializzato di quel periodo storico che segna 1’ acme della Grecia 
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e si caratterizza nel drammatico passaggio dal mito al logo, egli vi ha iîn- 
serito i sofisti, interpretandoli nell’appassionata e tragica umanitaà che li costi- 
tuisce. L’ aspetto fondamentale che accomuna i solisti è la scoperta e la ri- 
flessione sui duri contrasti esteriori del tempo, che mettono in causa e scuotono 
la fiducia nei valori tradizionali. Tali contrasti si riflettono nell’ intimo, risve- 
gliano più acuti dissidi interiori e si fanno tragici. « La vita, che si svolge in una 
prassi conoscitiva e in una realtà sensibile, contraddittorie o tuttavia necessarie, 
è inesorabilmente tragica » (175). Essere e pensiero si rivelano travagliati da 
profonde antinomie ; 1’ uomo che {le scopre, ne è dolorosamente colpito e angoscio- 
samente ne soffre. La sofistica è la filosofia del tragico. Interpretazione che 
qualcuno potrebbe forse ritenere alquanto esistenzialistica. Penso, invece, che 
l'Untersteiner abbia esattamente messo in luce l’anima profonda edi autentica 
dei sofisti: i quali non sono, almeno nei massimi rappresentanti, dilettanti 
superficiali intenti ad inseguire figure retoriche o giochi dialettici, ma uomini 
pensosi e sofferenti tentanti ancora di raggiungere un punto fermo; o almeno 
anelanti ad una soluzione empirica del problema della vita. 

Protagora «per primo sostenne che intorno a ogni esperienza vi sono due 
logoi in contrasto fra di loro » (29). In tutti i problemi si è in balia delle più 
contrastanti opinioni. « Protagora, dunque, come ci informa Seneca, sostiene de 
omni re in utramque partem disputari posse ex aequo et de hac ipsa an omnis 
res in utramque partem disputabilis sit » (52). Praticamente non resta che col- 
tivare il bel parlare, per imporre la persuasione che domina gli animi: im- 
porre cioè, il proprio punto di vista, nel proprio interesse. 

In Gorgia il dissidio si acutizza ancora. I poeti tragici avevano scoperto 
nella trama del mito gli insolubili dissidi dell’ esistenza umana ‘abbandonata a 
se stessa. Protagora immanentizza totalmente il mito, riducendolo a simbolo ed 
espressione della tragicità dell’ esperienza, di fronte alla quale il logos è 
impotente: «la conoscenza o è la passiva opinione, o è 1’ irrazionale logos, 
che esercita il suo impero ora in un senso ora in quello opposto » (154). 

Cosicchè «la dottrina della conoscenza gorgiana è tragedia dello spi-. 
rito,.... come qualche cosa di tragicamente scisso », senza alcuna possibilità teo- 
retica di liberazione dalle aporie (156, 161, 163). Proprio «l’onnipotenza del lo- 
gos crea, dunque, una situazione assurda » (167), per l’ impossibilità di conclu- 
dere personalmente e di qualunque comunicazione con altri. « Il tragico del co- 
noscere implica il tragico dell’ azione » (174). In un crescendo serrato tutte le 
umane esperienze, drammatizzandosi, si immobilizzano di fronte alla ragione, 
che non può più decidere nulla (209). Gorgia aveva, dunque, sperimentato 
questa antitesi, che opponeva un sistema filosofico ad un altro, nullificandoli, 
in sede puramente logica, e salvandoli, nel dominio pratico, mediante l’in- 
tervento' di una forza, la persuasione che, per la sua ambivalenza, non dis- 
sipava l’antitesi radicale delle cose» (176). Poichè non si può agire, il co- 
noscere « si concentra di volta in volta in una delle due alternative, che l’in- 
finita problematicità dell’ essere e del conoscere infinitamente sollevano. Basta 
fissarsi, o dirò meglio lasciarsi fissare, in una delle due alternative, ed ecco 
che, irrazionalmente, l’azione è possibile, anzi necessaria » (210). La decisione 
pratica spezza e oltrepassa gli ostacoli insormontabili teoreticamente. «La 
gnoseologia, quando si trasferisce dal suo proprio terreno teoretico nel do- 
minio della pratica, diventa volontà, diventa decisione, che si obbiettiva in 
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xaoéc, dotato della proprietà di spezzare il ciclo drammatico delle antitesi 
e di creare quel nuovo, irrazionale, processo gnoseologico definito inganno 
persuasione, la cui potenza sta dell'aposizione di una delle due alterna- 
tive» (210). E’ l’acme tragico. «La coscienza morale non può accettare si- 

I tuazioni ripugnanti alla propria concezione interiore. Il contrasto fra questa 

€ la realtà effettiva costituisce appunto » l’ essenza fondamentale della tra- 
gicità (214). Le esigenze empiriche impongono inevitabilmente la scelta. 
« Così si costituisce il nuovo ideale di to èmerxéc, il vero giusto che è 1’ indivi- 
duale nel diritto, diritto e legge sommersi nella mutevole corrente dei rapporti 
e delle persone. Kawgéc, con la sua forza di decisione, persuade che il singolo 
fatto, che si presenta, è émexéc » (217): l’unico concreto possibile giusto. Si 
coltiva 1’ eloquenza, creatrice di persuasione pratica, «suggestione che conti- 
nuamente supera irrazionalmente i risorgenti contrasti » (240). 

Prodico, pessimista anche lui, ricollega alla storia l’antitesi. di nomos e 
physis. « Il primo stadio dell’ umana religiosità corrisponde al manifestarsi di 
phisys, mentre nel secondo si attua nomos nell’ ambito della natura », come 
approfondimento del primo. Per questa sua aspirazione ad un’armonia celata. 
« è avviso concorde degli studiosi che Prodico, con questa sua scienza, abbia pre- 
parato la base della definizione del concetto secondo la maniera socratica (265). 
Imponendo il momento drammatico di una libera decisione, come ponte di pas- 
saggio per l’evoiuzione di phisys: a nomos » (273), Prodico segna il passaggio alla 
morale; morale che riduce la virtù all’ azione, alla scelta decisiva. 

Antifonte critica la nullificazione gorgiana della razionalità dell’ esperienza, 
dichiarando esistenti le esperienze e possibile un giudizio su di esse » (287). Le 
esperienze « si manifestano secondo quella successione temporale che, sola, rende 
possibile un giudizio di esistenza (288). La somma di tutte le esperienze sensi- 
bili e intelligibili costituisce la natura intera che è oggetto di giudizio (290). Le 
esperienze stanno tra di loro in rapporto di comunicazione, perchè un ordine 
dispositivo, un intelletto e pensiero danno senso e perennità a questo equili- 
brio » (295). La loro validità si scopre con uno sguardo comprensivo che tutte 
le abbracci. La storicità delle singole esperienze le relativizza nella loro indi- 
vidualità singola, salvandone l’ unico aspetto universale, 1’ utile : « 1’ utile è dun- 
que, necessità vitale davanti a cui tutti sono uguali perchè tutti vi sono sotto- 
posti (306). La prima ed essenziale conseguenza costruttiva doveva essere il 
cosmopolitismo, che solo poteva superare i dissidi del diritto positivo » (314). 
Antifonte diventa iconoclasta delle barriere sociali, per predicare un cosmo- 
politismo di eguaglianza totale ed universale nel mondo degli uomini, meta finale 
di ogni sforzo. « Così il pessimismo presente si capovolgeva in un ottimismo 
teoretico, in una speranza e in una fede per l’ uomo » (321). 

Ippia continua sulla medesima linea, mirando alla ricerca «di una verità 
che sia, a un tempo, enciclopedica e che riesca a penetrare fino a physis » (334). 
Attraverso due gradi di approsimazione, la parola e l’immagine sensibile, si 
giunge al concetto generale di « diritto di natura, che è valido per tutti e che 
sì manifesta nelle leggi non scritte» (337). Contro la tirannica legge scritta, 
Ippia esalta 1’ universale legge non scritta, espressa nelle comuni nozioni com- 
presenti in tutti e di validità universale. La natura umana è possibilità di op- 
poste qualità. La virtù si conquista con il dominio di se stessi: «la vera per- 
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fezione è quella di chi sia utile al maggior numero di uomini (360). Tutta la 
vita dell’uomo deve essere protesa verso il benessere della società » (362), in 
un cosmopolitismo comprensivo. Anche un anonimo Dissoi Logoi combatte 
l’irrazionalismo gorgiano: «non sarebbe neppure evidente la qualità del bene 
e la qualità del.male, se l’uno e l’altro fossero identici e non diversi » (369). 

Con Trasimaco e Crizia gli intenti pratici cominciano a prevalere su quelli 
teoretici : eco e riflesso delle lotte interne e dei problemi internazionali fattisi 
alla ribalta in Grecia negli ultimi decenni del sec. V° a. C. L’ arbitrio tende ad 
affermarsi, nella convinzione che sono i più forti ad imporsi nell’ effettiva espe- 
rienza quotidiana. Il giusto va configurandosi quale utile del più forte. Tra- 
simaco constata dolorosamente che «l’uomo giusto, in ogni occasione, è so- 
prafatto dall’ uomo ingiusto » (394); e non nasconde il cupo, chiuso e freddo 
dolore dell’uomo «che la vita ha profondamente ferito ed esasperato con lo 
spettacolo continuo dell’ iniquità trionfante » (396). Callicle riduce le leggi ad 
espressione della debolezza della maggioranza, coalizzata per difendersi dai sin- 
goli più forti. Con un richiamo alla vita animale afferma «essere giusto che 
il più forte stia al di sopra del più debole e il più capace del meno capace » (399). 
Tale legge naturale «non solo è, ma deve essere » (400). Crizia « contrappone 
alla percezione il pensiero, l’attività intellettiva », nell’ intento di affermare la 
preminenza dell’ aristocratico superiore per intelletto e volitività. Riducendo a 
menzogne teoretiche leggi e religione, perchè puri fatti storici, conclude con 
I° affermazione che « l’assennatezza consiste nel mirare alla propria meta » (411), 
liberi da ogni scrupolo. L’ anonimo Iegì vépov tenta una via di salvezza nel- 
l' affermazione dell’ universalità delle leggi; ma 1’ eccletismo su cui tenta a fon- 
darsi ne scalza le basi. Licofrone riduce la legge a convenzione, a patto sociale, 
«a una garanzia dei diritti reciproci, ma non atta a rendere i cittadini buoni e 
giusti » (417). Alcidamante antepone alla legge il sapiente; la filosofia, nella sua 
aspirazione universale, è una difesa contro le leggi positive. « Questa dissolu- 
zione di nomos che non si riconcilia in nessun modo con physis, suona come 
l’ annuncio che la polis sta tramontando e segna il passaggio » verso un mondo 
NUOVO (420). 

(Chi scrive ritiene la sofistica, ed il problematicismo in genere, superabili 
nella possibilità di affermazioni apodittiche. Superabili non solo nella prassi, 
che impone sempre una scelta e non lascia la possibilità di non scegliere; ma 
anche necessariamente e inevitabilmente superabili sul piano teoretico. Le in- 
dubbie aporie dell’ esperienza immediata esterna ed interna vengono necessaria- 
mente superate e meditate in una visione metafisica che discopre 1’ incontrad- 
ditorietà essenziale e fondamentale dell’ essere e raggiunge l'Assoluto. Ma ciò 
esula dal presente argomento. Dal punto di vista storico, che è il punto nel 
quale si è posto 1’ Untersteiner, il suo lavoro è un’umana, solida e documen- 
tatissima ricostruzione, modello per studi storici del genere. 
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ANGELICUM - VOL. XXVI - 1949 


Fasc. I - L. B. Gillon, Béatitude et désir de voir Dieu au Moyen-Age; P, 
N. Zammit, Human Artificial Insemination (from the point of view of 
reason); Aldo A. Crosara, Il concetto di fruizione nell’ economia (con cenno 
ai precedenti giuridici e filosofici). 


Fasc. II - P. M. Cordovani, Il primato della teologia; L. B. Gillon, Béatitude 
et désir de voir Dieu au Moyen-Age, II; Dr. L. Bender, De dubio circa exi- 
stentiam impedimenti disparitatis cultus ortum post initium matrimonium; 
P. N. Zammit, De pace sociali. 


Fasc. III - S. Vallaro, Quaestiuncula de mysterio SS. Trinitatis; J. Pétrin, 
Univocité et analogie dans les lois de la logique; F. De Viana, Sobre 
la metafisica del ser Parcial. 


Fasc. IV - R. Garrigou-Lagrange, L’immutabilité du dogme selon le Con- 
cile du Vatican, et le relativisme; E. De Groot, Un article inédit de saint 
Thomas ; « Utrum aliquia de libro vitae deleri possil ». 


Al momento attuale in cui si cerca di valorizzare tutto l’uomo in ciò 
che ha di « divino », la laboriosa ed accurata indagine di P. GILLON desta non 
poco interesse. « Tutti senza eccezione desiderano la felicità » scriveva Pietro 
Lombardo rieccheggiando l’antichità. Però, notava Prevostino, non tutti cer- 
cano la «vera » felicità e quindi non tutti desiderano «veder Dio». Ignorando 
la capitale distinzione fatta da San Anselmo tra la «beatitudo commodi » e 
la «beatitudo justitiae », il Prevostino rigettava per il fatto stesso la tesi 
agostiniana del desiderio universale della felicità. Per risolvere la diffi- 
coltà, Stefano Langton distinguerà tra «volontà » (frutto della conoscenza 
intellettuale) e «appetito » (tendenza della natura). Guglielmo d’ Auxerre 
viceversa confutando la tesi del Provostino dirà: L'uomo non appetisce 
soltanto la «beatitudo commodi» o la beatitudine in genere,, ma anche la 
«vera felicità » ossia la « beatitudo perfecta ». Così pure secondo Ugo di San 
Caro, tutti — compresi i peccatori — desiderano bensì vedere Dio, ma Lo de- 
siderano soltanto con un desiderio «innato » (appetito naturale). Guglielmo di 
Alvernia invece sottolineerà la trascendenza della visione beatifica, pur am- 
mettendo il desiderio naturale di vedere la « Causa delle Cause ». 

Queste idee appena abbozzate vengono elaborate maggiormente e preci- 
sate nel corso del secolo XIII attraverso Alessandro Alense, Giovanni della 
Rochelle, Oddone Rigaud, Filippo il Cancelliere, Alberto Magno e altri an- 
cora per ricevere finalmente la loro definitiva sistemazione nella Somma di 
San Tommaso. Alberto Magno ad es. trasmise al suo illustre discepolo la fa- 
mosa formula « desiderium naturae non esi frustra». San Ronaventura poi 
introdusse nella Scuola la distinzione tra «capacità » naturale di vedere Dio, 
e «possesso » del medesimo, spostando in certo senso la questione dall’ ordi- 
ne metafisico a quello fisico. i 

Vogliamo sperare che alla luce di questi preziosi dati, l’A. vorrà anche 
darci la vera interpretazione del pensiero di San Tommaso sulla « vexata quae- 
stio » del desiderio naturale di vedere Dio. 
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Lo studio di P. Zammir su di un problema della massima attualità è con- 
dotto con la dovuta competenza dal punto di vista filosofico-sociale. La sua 
conclusione è sostanzialmente accettata dai più quotati ed aggiornati moralisti 
contemporanei (Gennaro, Merkelbach, Vermeersch. Iorio, Gemelli, Verardo, ecc.) 
coi quali rigetta la liceità della fecondazione artificiale propriamente detta, per 
la semplice ragione che la funzione degli organi sessuali è basata su di un vi-. 
cendevole, simultaneo e personale scambio, mentre la fecondazione artificiale 
risulta da una unione indiretta e impersonale dei due sessi, in cui le rispettive 
azioni sono indipendenti e separate nel tempo e nello spazio. Tale fecondazione 
viene quindi ad essere « l'opposto della funzione degli organi sessuali, l’opposto 
di ciò a cui inclina la natura e perciò l’opposto della morale naturale ». Di con- 
seguenza, conclude l’A., la fecondazione artificiale propriamente detta è intrin- 
secamente e essenzialmente cattiva. 


L’ insistenza sempre crescente al giorno d’oggi sul concetto di reddito negli 
studi economici rende opportuna, anzi necessaria, la presente illustrazione in 
cui il Prof. Crosara dell’ Università di Perugia, in base ad intelligenti ricerche 
linguistiche e filosofiche, precisa il concetto di « fruizione » mettendo bene in 
rilievo la differenza che corre tra usare, fruire e consumare. 


Nel fasc. II merita un rilievo specialissimo la dotta conferenza tenuta in 
onore di San Tommaso dal R. P. M. Corpovani. Richiamandosi alla Costitu- 
zione « Deus scientiarum Dominus » e ad altri importanti documenti pontifici, 
l'Oratore mette l’ accento sulla necessità di dare il primo posto allo studio della 
Teologia nella formazione dei sacerdoti. Tale dovere è giustificato : a) dall’auto- 
rità di Dio che rivela e dalla certezza del Suo Magistero; b) dalla necessità 
della vita cristiana e dalla difesa cattolica. Alla negligenza nello studio di que- 
sta disciplina P. Cordovani addebita giustamente «un disprezzo larvato della 
teologia che si considera come una conoscenza di lusso inutile se non opposta 
alla pietà e all’ apostolato ». Oggi pertanto la teologia dovrebbe tornare a 
« dirigere la vita degli individui e delle Nazioni ». 

Inoltre per dare alla vita una base sicura, soggiunge l’ A., è necessario 
tornare a S. Tommaso. E’ necessario essere per davvero tomista. Ma qual’ è 
il vero Tomista? « Il tomista è l’ uomo che si sforza di compiere nei tempi 
moderni quello che S. Tommaso ha fatto al tempo suo»; in altri termini, è 
l’uomo che persegue in tutti i suoi studi il progresso, l’ utile, 1’ attuale e la 
conoscenza perfetta di Dio per tutte le vie della scienza. In tal modo senza 
punto seguire quella falsa «nuova teologia » che fa a gara a mutarsi con le 
cose mutevoli, il teologo sarà moderno e vivrà la vita di Dio in comunione 
coi fratelli e colla Chiesa. 


P. M. Vattaro, attraverso una laboriosa esegesi del pensiero di San Tom- 
maso nelle sue principali opere, intende mostrare che, secondo il Santo Dottore 
- eco fedele di S. Agostino e della Scuola di S. Vittore - Il Padre e il Figlio si 
amano vicendevolmente nello Spirito Santo (Summa Theol., I, q. 37 a. 2), e 
che non c’è traccia di evoluzione su questo punto nell’ opera dell’ Aquinate. 
Pertanto non può appellarsi a San Tommaso l’ opinione sostenuta recente- 
mente dal P. M. T. L. Penido, secondo cui «la ragione formale della Spira- 
zione è l’amore che Dio porta a Se stesso e non già il mutuo amore del Padre 
e del Figlio » (Cfr. Eph. Theol. Lov. 1937 pp. 33-68 : Gloses sur la Procession 
d'amour dans la Trinité; e Ib. 1938 pp. 419-428; Cfr. anche Bull. Thom. 1937, 
n. 185, N. pp. 135-139; Ib. 1938 n. 694, pp. 547-548). 


,Il PÈTRIN sottolinea debitamente la necessità e il rigore delle leggi della 


logica razionale per penetrare con la mente il reale. Il motivo addotto è 1’ in- 
telligibilità immediata dell’ essere. 


Il lungo e pregevole articolo sull’ immutabilità del dogma rivela un Maestro 
che conosce a fondo le tendenze di oggi in materia di teologia. Oggi più che 
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i mai, in un clima di «rivoluzione » è opportuno richiamare alle menti «ciò che 
i non muta». Visti in questa luce i densi concetti del P. GARRIGOU - LAGRANGE 
i anche se non nuovi - conservano tutta la loro freschezza e la loro attualità, 
| e meritano di essere presi in attenta considerazione. Ci piace sopratutto rilevare 
| l’ opportuna distinzione tra metodo «storico » e metodo «teologico », nonchè il 
° divario profondo tra vero e falso « progresso » nella conoscenza del dogma, così 
| ben messi in risalto nella presente indagine. E’ quindi da tenersi sempre pre- 
sente il criterio additato dalla Chiesa : « Ciò che si presenta del tutto nuovo sia 
esaminato acutamente; quello che è certo e sicuro sia tenuto bene distinto da 
ciò che è opinabile, da ciò che un metodo debole e non lodevole può indurre in 
filosofia e in teologia. Agli erranti si porga amica la mano; agli errori di opi- 

nione nessuna indulgenza » (AA. SS. 1946 p. 385). 
PAM De 


DOMINICAN STUDIES - Anno II, 1949 


N. I - Finili A., O. P., Natural Desire (Desiderio Naturale) pp. 1-15; An- 
struther G. O. P., The rime of John Pickering O. P. (La poesia di Gio- 
vanni Pickering); Carpenter H. O. P., A note on the fundamental princi- 
ple of Thomism (Nota sul principio fondamentale del tomismo) pp. 30-37; 
Callus D. A., O. P., New manuscripts of Kilwardby' s Tabulae super 
originalia Patrum (Nuovi manoscritti delle Tabulae super originalia Pa- 
trum) pp. 38-45; Hislop I., O. P., Introduction to St. Bonaventure’ s 
theory of knowledge (Introduzione alla teoria dela conoscenza di S. Bona- 
ventura) pp. 46-55. 


N. II - King H. R., From St. Thomas, Ockam and the intelligible species 
to Thomism, Hume and the sensible species (Da S. Tommaso, Ockam e 
le speci intelligibili al Tomismo, Hume e le speci sensibili) pp. 93-104; 
Lottin O., O. S. B., The Tbomist theory of the gifts of the Holy Ghost 
in the last quarter of the thirteenth-century (La teoria tomista dei doni 
dello Spirito Santo nell’ ultimo quarto del sec. XIII), pp. 104-144 (cont.); 
Ivo Thomas, O. P., CS (n): an extension of CS, pp. 145-160; Dijk (van) 
S. A., O. F. M., Historical Liturgy and liturgical history, pp. 161-183. 


N. III - Kopp C., Christian sites around the sea of Galilee. I Capernaum 
(Luoghi cristiani attorno al mare di Galilea : Cafarnao) pp. 213-236; Entrè- 
ves (d’) A. P., Law and Morals (Legge e morale) pp. 236-248; Bochenski I. 
M., O. P., Logical remarks on A Sentences. (Osservazioni logiche sulle 
proposizioni A) pp. 249-254; Foster K., O. P., A note on the Inferno pp. 
255-266; Robson C. A., The Pecia of Twefth-Century Paris school (La 
Pecia della scuola parigina del XII sec.) pp. 266-279. 


N. IV - Ivo Thomas, O. P., Deduction of the four causes (Deduzione delle 
quatto cause pp. 309-317. Smalley B., Some thirteenth-century commenta- 
ries on the Sapiential Books (Alcuni commenti del XIII sec. ai libri Sapien- 
zalî) pp. 318-355; Markus R. I., Method and metaphysics: the origin of 
some Cartesian presuppositions in the philosophy of Renaissance (Metodo 
e metafisica : Origine di alcune presupposizioni cartesiane nella filsofia del 
Rinascimento) pp. 356-384. 


L’ art. del P. FiniLi (n. I) costituisce la seconda parte del suo studio sul 
desiderio naturale di vedere Dio, iniziato nel N. IV dell’annata precedente di 
questa stessa rivista (cfr. Dominican Studies 1948, pp. 313 sg.) L'A. giustifica 
il suo ritorno su un argomento tanto discusso, dal fatto che 1’ interesse dei teo- 
logi inglesi per questo problema è stato suscitato solo recentemente, in special 
modo dal libro del Dr. P. K. Bastable, Desire for God. Pur riferendosi alle 
molte discussioni sull’ argomento e utilizzandone spesso i risultati, egli intende 
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studiare la dottrina di S. Tommaso sui testi, per poterne interpretare il genuino 
significato e valore. In seguito a tale esame obbiettivo l’A. è portato a conclu- 
sioni in favore dell’ interpretazione che del discusso argomento ha data il Ferra- 
riense. 

L’argomento del desiderio naturale viene esposto da S. Tommaso in con- 
testi molto differenti. L’A. esamina Summ. Cont. Gent. 1. III, c. 25, 50, 51, 54, 
57; Summ,.Th, I, 12, 15 III. q..3, a. 8.; Expos. in Matt. c. 5; Lectura 
Evan. sec. Joan c. 1, ect. II. 

Il contesto non aiuta a determinare la natura dell’ argomento. Difatti ben- 
chè i primi tre libri del Cont. Gent. abbiano un carattere prevalentemente filoso- 
fico, tuttavia in essi vengono trattati anche questioni di natura essenzialmente 
teologica, p. e. la grazia; (cfr. 1. III, c. 148 seg.). 

L’esame del testo dei C. G. porta alle seguenti conclusioni: 1) Il valore 
dell’ argomento, desunto dal desiderio naturale di vedere Dio, dev’essere deter- 
minato astraendo dalla considerazione della sua realizzazione e della consegui- 
bilità o meno dell’oggetto desiderato. Le difficoltà che sorgono da tali conside- 
razioni per rapporto alla distinzione tra ordine naturale e soprannaturale, ven- 
gono esamiante solo dopo, al c. 54. 2) E’ un argomento di pura ragione, ben- 
chè non avrebbe potuto essere formulato prima che la rivelazione ci avesse 
istruiti sul nostro destino soprannaturale. 3) Al c. 25 il desiderio naturale di co- 
noscere la causa, conosciuti gli effetti, che a sua volta è naturale conseguenza 
del desiderio naturale di conoscere. Quando l’argomento viene ripetuto al c. s1 la 
sua derivazione dal desiderio naturale di conoscere è sottintesa e presupposta. 

Molta confusione nell’ interpretazione dell’ argomento è derivata dal non 
aver tenuto ben distinti i due punti di vista : la possibilità della cognizione della 
prima causa e la realizzazione di tale possibilità, ossia la conseguibilità di tale 
fine. Di più l’argomento non è in realtà basato sul desiderio della visione di Dio, 
ma sul desiderio naturale di conoscere. Il desiderio di Dio è solo un anello nella 
concatenazione dimostrativa, non l’assunzione principale. 

Alle medesime conclusioni porta l’ esame di I. q. 12 a. 1e I II qg.3 a. 8 (in 
quest’ ultimo testo 1’ indipendenza dell’argomentazione dalla considerazione della 
realizzazione è ancora più manifesta). 

In I. q. 12 a. 1 non si fa menzione esplicita del desiderio di vedere l’essenza 
di Dio, ma si argomenta direttamente da desiderio naturale di vedere la causa, 
conosciuti gli effetti . E’ una «reductio ad absurdum »: affermare 1° impos- 
sibilità di vedere l’essenza di Dio è « praeter rationem ». 

Il testo di I II q. 3 a. 8 presuppone la possibilità di detta visione, provata 
al luogo sopracitato; espone però in maniera più esplicita il vero fondamento 
dell’ argomentazione cioè il naturale desiderio di conoscere. 

L’esame di In Matt. C. 5, dove l’argomento e usato per la prima volta, 
e di In Joan. c. 1, 11, che è una delle ultime opere dell’Aquinate, ri dimostra 
che il pensiero di S. Tommaso non ha subito, su questo punto, modificazioni. 

Contrario a queste conclusioni ‘sembrerebbe il testo del Compendium Theo- 
logiae c. 104. I due punti di vista, tenuti distinti altrove, sono qui inclusi nello 
stesso argomento. Però anche prescindendo da considerazioni di critica testuale 
sul valore del testo citato, è evidente che il concetto di potenza obbedienzale in- 
cluso nell’ argomento non ne modifica il senso e il valore. 

L’A. fa poi un esame dettagliato della terminologia tomistica per deter- 
minare la natura psicologica del desiderio naturale di vedere Dio. Egli arriva a 
queste conclusioni. 

Tale desiderio non può essere innato: presuppone infatti la conoscenza 
degli effetti — le creature — e dell’ esistenza di Dio. E’ penciò un atto elicito 
della volontà. Ma è virtualmente contenuto nell’ inclinazione naturale dell’ in- 
telletto a conoscere, — che senza la conoscenza della Prima Causa rimarebbe 
insoddisfatta — e nell’ inclinazione naturale della volontà verso la beatitudine, 
della quale la conoscenza di Dio è un elemento essenziale. Per questo l’ impos- 
sibilità della visione di Dio, importerebbe la frustrabilità delle stesse inclina- 
zioni innate dell’ intelletto e della volontà. E’ quindi un desiderio naturale — non 
solo per contrapposizione a soprannaturale — ma atto della volontà «ut na- 
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cre iL livio cai EA ai Te AN ara DEI 
| tura»: movimento naturale della volontà — come attuazione immediata del- 
l'appetito naturale — specificato da un oggetto, che è di natura sua perfettivo 
della natura e quindi necessariamente connesso con la beatitudine. Necessario 
«quoad specificatonem » come ha bene espresso il Ferrariensis. 

Desiderio che è «simpex volitio»: tende al fine « absolute», non sotto 
l’ aspetto di conseguibile o meno per i mezzi. L'aspetto della conseguibilità o 
{ meno è estraneo all’argomento. E’ tuttavia categorico, non condizionale; nè 
si può parlare di «efficax » 0 « inefficax », che sono attributi propri dell’ inten- 
tio» in rapporto alla conseguibilità o meno del fine. Si intende così in che 
senso S. Tommaso affermi che tale desiderio non possa essere frustrato. Non 
implica necessariamente la realizzazione effettiva, implica solo’ la possibilità, 
o meglio esclude l’impossibilità, da parte dell’ intelligenza creata in rapporto 
all’oggetto desiderato, cioè la visione di Dio. 

Da tutte queste premesse segue la conclusione sul valore dell’argomento. 

E’ sostanzialmente una. « reductio ad absurdum ». S. Tommaso stesso af- 
ferma che negare la possibilità della visione di Dio « est praeter rationem » (I 4. 
12. a. I). Si può formulare nel modo seguente : Inest homini naturale desiderium 
cognoscendi causam cum intuetur effectum; Sed homo non potest pertingere ad 
cognoscendam Primam Causam ; Ergo naturale desiderium cognoscendi causam 
ì est vanum. 

La conclusione è falsa; la maggiore è un dato di fatto; dev’essere perciò 
falsa la minore e vera la sua contradditoria, cioè che la visione di Dio non 
è impossibile per una mente creata. 

Argomento negativo che conclude ad un fatto: la non impossibilità, ma 

- non dà l’intelligenza intrinseca del fatto: non ci dice quale sia la natura di 
Dio. Non si argomenta dall’ analisi dell’ essenza di Dio in sè, ma dalla natura 
dell’intelligenza creata. L’arg. conclude direttamente e formalmente alla pos- 
sibilità della conoscenza di Dio, come prima causa, e solo indirettamente e 
materialmente alla possibilità della visione beatifica. 

Tuttavia non è una pura « suasio » o un argomento probabile, ma un ar- 
gomento puramente razionale e probativo e può essere usato come argomento 
apologetico difensivo a provare che il soprannaturale non è assolutamente al di 
fuori delle capacità della mente creata. 


L’atteggiamento di S. Bonaventura nei confronti della filosofia è interessante 
in riferimento al alcune ‘tendenze teologiche moderne. Benchè lo sviluppo del 
suo pensiero rimanga difficile a determinarsi, il suo punto di vista è chiaro. 
P. Histop (N. I) raccoglie sinteticamente i vari passaggi logici che fondano 
e dialetticamente giustificano la posizione di sfiducia di Bonaventura verso il 
pensiero naturale. 

Il pensiero naturale, mutevole e oscurato per il peccato, non può dare ra- 
gione della immutevole certezza della verità, la quale trova invece il suo fon- 
damento nel Verbo, che illumina l’ intelligenza umana in ogni sua conoscenza. 
Interessante, in questo contesto, il tentativo di Bonav. di innestare il dato 
aristotelico dell’ astrazione nell’ epistemologia agostiniana: egli ammette un 
modo di conoscenza, propria dell’uomo come intelligente, cioè quale imma- 
gine di Dio, nella quale il Lumen viene a completare una cognizione, i cui con- 
cetti derivano dalla esperienza sensibile. Ma a questa cognizione «per spe- 
cies » egli sottrae la conoscenza di Dio e dell’ anima. L’ anima conosce diretta- 
mente se stessa a ragione della sua spiritualità e in se stessa, quale specchio, co- 
nosce Dio. Ed è solo attraverso la luce divina, riflessa nello specchio dell’anima, 
che la conoscenza creata può attingere immutabilità e certezza. Egli rimane 
perciò antiaristotelico e pessimista nei confronti della filosofia. In fondo per 
un giudizio pessimistico sull’ uomo decaduto, che non può più avere, con le 
sole sue forze, quella rettitudine morale, che è assolutamente necessaria per un 
sicuro orientamento dello spirito verso la verità. La mancanza di questa retti- 
tudine, espressa in termini di oscuramento dell’ immagine di Dio, è mancanza 
di conformità al Verbo, che solo può dare la certezza. — È 

La cognizione « per rationes aeternas», «in luce increata », caratterizzata 
da Bonav. col termine di « intellectus adeptus » non è possibile, se non dopo la 


1400 RIVISTA DELLE RIVISTE 


risurrezione dell’uomo alla grazia e mediante l’esercizio delle virtù cristiane. 

L'importanza della posizione di Bonav. sta nel fatto ch’ egli nega una me- 
tafisica naturale. Per due ragioni come abbiamo accennato : una di carattere epi- 
stemologico, derivata da Agostino, sulla necessità di una illuminazione, per 
raggiungere la verità, fondata a sua volta su una ragione di carattere morale 
teologico : 1’ uomo nella sua condizione di natura decaduta dev'essere libe- 
rato, per la grazia, dall’ orgoglio e dalla carne, prima che la cognizione sua 
possa aver un qualche valore. 


L’ art. di P. LortIN (N. II) da una breve recensione delle opinioni dei teo- 
logi della seconda metà del duecento sulla natura dei doni dello Spirito Santo, 
prende lo spunto per una serie di riflessioni sulla dottrina di S. Tommaso 
sull’ argomento. Questa prima parte si conclude con la semplice impostazione 
del problema, ma gli accenni che vi son fatti ad una posizione critica del. 
LA. e alla prospettiva di una nuova interpretazione del pensiero tomista, in 
funzione della critica storica, accresce la nostra curiosità per la seconda parte, 
che apparirà prossimamente sulla stessa rivista. 

L’art. di PassERIN D’ENnTRÈVES (N. III) riproduce una conferenza dell’A. 
all’ Aquinas Society in Cambridge. In esso espone un suo tentativo di una più 
stretta interpretazione della dottrina tomista sui rapporti tra diritto e mo- 
rale, per mostrare la sua attualità, nei confronti delle critiche ed esigenze 
dellè teorie giuridiche moderne. Le idee dell’A. sono già note ai lettori ita- 
liani (cfr. dello stesso Autore: Diritto naturale e distinzione fra morale 
e diritto nel pensiero di S. Tommaso D'Aquino. Rivista di filosofia neoscola- 
stica XXX (1937) 473-503. La dottrina di S. Tommaso intorno al problema po- 
litico giuridico. Salesianum II (1939) 421-436). 

ATTIMO pt 


LA CIVILTA’ CATTOLICA - 1949. 


Vol. I - P. Filograssi, Definibilità dell’ assunzione di Maria Santissima; P. Va- 
lori, Il soprannaturale e gli ultimi scritti di M. Blondel; P. Messineo, Il di- 
ritto naturale nella dottrina di F. Suarez; P. Messineo, Volontarismo sua- 
reziano. 


Vol. II - P. Flik, Le speranze della Chiesa; P. Filograssi, Intorno all’ assun- 
zione di Maria. Quesiti e risposte; P. Oddone, La dichiarazione interna- 
zionale dei diritti dell’uomo; P. Messineo, Francesco Suarez internazio- 
nalista. 


Vol. 


i 


III - P. Selvaggi, Distinzione e complementarità tra fisica e filosofia. P 
Messineo, La persona umana e l’ordine internazionale; P. Bosio, Il pre- 
sente stato del problema dell’ evoluzione. 


Vol. IV - P. Messineo, I dirittî dell’uomo e l’ordinamento internazionale ; 
P. De Marco : La responsabilità della società nello sviluppo della persona 
umana; P. Oddone, Il IX Congresso Nazionale della moralità e la morale 
naturale; P. Bosio, Evoluzionisti e fissisti; P. Scimè : Conferme e sviluppi 
del pensiero di Gioberti in una sua opera postuma; P. Flick, Immutabilità 
e progresso della teologia; P. Messineo, La società delle genti nel pensiero 
del Suarez. 


Abbiamo scelto gli articoli più interessanti per i lettori della nostra rivista. 
Nel vol. I 
L’ articolo di P. FiLoGrassi sulla definibilità dell’assunzione deve essere la 


traduzione di un articolo apparso su « Gregorianum », ed è stato sunteggiato 
altrove (cfr. Sapienza, 1949, n. 4, p. 526). 
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P. Vatori racchiude la risposta data da Blondel al problema del sopranna- 
turale negli ultimi scritti in queste proposizioni: 1) la natura umana possiede 
un’ aspirazione intrinseca essenziale al fine soprannaturale; 2) la filosofia da 
sola è incapace di dare una risposta a tutti i problemi dell’uomo; 3) 1’ uomo 
attuale già sopraelevato esige il mondo soprannaturale come unico termine 
delle sue aspirazioni. 

Tuttavia Blondel esclude categoricamente qualsiasi esigenza del sopran- 
naturale. Secondo l’ A., nel piano metafisico la dottrina blondeliana dell’ aspi- 
razione intrinseca essenziale al soprannaturale attende ancora una maturazione, 
mentre nel piano psicologico-esistenziale la spinta verso il soprannaturale pone 
in una nuova luce il senso d’ insufficienza delle forze naturali e il bisogno di 
unione con Dio. 

Per F. Suarez - dice P. MessinEo - la legge naturale è una proprietà della 
natura umana ed è sostanzialmente un dettame della ragione. Determinato il 
contenuto della legge naturale, 1’ A., fa rilevare come l’immutabilità di tale 
legge sia decisamente affermata dal Suarez, contro qualche recente interpre- 
tazione. 

Mentre alcuni studiosi (Delos, Tonneau) trovano nell’ opera di Suarez gli 
inizi del conflitto tra diritto a fondamento oggettivo e diritto a fondamento sog- 
gettivo, che condurrà al volontarismo giuridico dell’età contemporanea, P. MEes- 
sINEO prova che le aberrazioni del volontarismo giuridico non esistono affatto in 
Suarez. Egli infatti ammette il diritto naturale, e anche se accentua l’aspetto 
precettivo o imperativo, cioè volontaristico della legge, tuttavia lo subordina a 
un criterio oggettivo di giustizia e rettitudine. Quindi secondo l’A. Suarez è im- 
mune dal volontarismo giuridico nè più nè meno di S. Tommaso e di Vitoria. 


Nel vol. II: 


Di fronte all’ ottimismo e al pessimismo di alcuni teologi nei riguardi 
dell’ espansione de regno di Dio, P. IFLIcK fa alcune precisazioni. Lasciando dia 
parte il millenarismo e il gioachimismo, l’ A. mette in guardia da un ottimi- 
smo esagerato, richiamando l’ attenzione sulle condizioni concrete dell’ umanità 
dopo il peccato originale e sull’ opposizione esistente tra il « mondo » e il cri- 
stiano. L’ A. pur dichiarandosi simpatizzante degli ottimisti, rimanda il trionfo 
definitivo della Chiesa al secondo avvento di Cristo. Non nega però che pe- 
riodi di maggior splendore della Chiesa possano ripetersi nella storia per 1’ as- 
sistenza divina del suo Fondatore. 

P. FiLocrassI riprende il tema dell’ Assunzione per rispondere a quattro 
delle più comuni obbiezioni contro la definizione del dogma. 

è L’ articolo di P. Oppone contiene osservazioni. generali sulle due dichiara- 
zioni dei diritti dell’ uomo e del cittadino: quella del lontano ;1789 e quella 
più recente dell'ONU. Ambedue le dichiarazioni hanno attinto al patrimonio 
cristiano dell’ Occidente, ma hanno perduto il contatto con la tradizione an- 
tica per aver staccato l’uomo, e i suoi diritti fondamentali dal trascendente, 
cioè da Dio. I diritti umani rimangono così aggangiati alla nuda ragione e 
sospesi nel vuoto. 

Suarez - dice P. MessINEO - nella concezione del « jus inter gentes » si scosta 
dalla classica concezione del Vitoria. Per il Vitoria il «jus inter gentes » regola 
le relazioni reciproche dei popoli e deriva da una doppia fonte: la ragione 
naturale (norme di diritto naturale) e il consenso degli uomini. Per Suarez 
invece il «jus inter gentes» sta in mezzo tra il diritto naturale e quello posi- 
tivo; lo riduce anzi a una norma volontaria e positva, al di fuori del diritto 
naturale, quindi senza fondamento solido. 


Nel vol. III: 

P. SeLvaGcI accenna alla posizione unilaterale dei positivi e dei neopo- 
sitivisti, alla eterogeneità tra scienza e filosofia del Duhem, per concludere 
poi con alcuni grandi fisici moderni che compito della fisica è dare dei fenomeni: 
naturali una descrizione oggettiva, cioè universale. Quindi rivendica alla fisica 
la dignità di scienza. Pone la distinzione tra, fisica e filosofia in questo ; che 
la fisica studia l’ente materiale in quanto osservabile, mentre la filosofia studia 
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in quanto ente. Dopo aver messo in rilievo le caratteristiche della scienza fi- 
sica, della matematica e della filosofia naturale, conclude sottolineando la di- 
pendenza della filosofia dalla scienza per il materiale di studio, e della scienza 
dalla filosofia per i principi direttivi e il loro mutuo completamento. 

P. MEssINEO mostra come fino a poco tempo fa si ritenesse che soltanto gli 
Stati fossero soggetti della società delle genti, e come a poco a poco entrassero 
nell’ ordinamento internazionale soggetti non ancora pervenuti alla maturità 
civile e politica. Ultimamente poi la Società delle Nazioni si interessò anche di 
alcuni diritti delle minoranze etniche esistenti in alcuni Stati. Dopo questo pro- 
gressivo sviluppo sembrava facile porre i diritti della persona umana al centro 
della vita associata delle nazioni. Purtroppo questo non è stato attuato per la 
sopravvivenza di alcuni infausti principi della scuola positivista del diritto : 
cioè la volontà dello Stato unica e sola fonte del diritto, e la sovranità 
assoluta dello Stato. Di qui sgorgò il principio del non intervento. Nes- 
sun diritto originario veniva perciò riconosciuto alla persona umana, che do- 
vesse essere tutelato dalla Società delle Nazioni. La dichiarazione dei diritti 
dell’uomo approvata dall’O.N.U. invece ha risollevato la persona umana dal 
piano sociale interno al piano sociale internazionale. 

Il problema dell’ evoluzione - dice P. Bosio - è stato oggetto di vari studi 
in questi ultimi anni specialmente in America e in Russia, meno invece nei 
paesi latini. Grande importanza ha però il contributo degli studiosi latini per 
ia chiarificazione speculativa del problema. E’ merito di questi ultimi l’avere 
eliminato il materialismo dall’ evoluzione, l’avere stabilito cioè che la dottrina 
trasformista è conciliabile col creazionismo. Pure ammettendo questa concilia- 
zione il trasformismo più che un fatto provato e dimostrato è un’ ipotesi utile. 
Esistono infatti degli indizi, non dei risultati tali che costituiscono una prova. 
Dall’ embriologia, dall’ anatomia e fisiologia comparata, dalla paleontologia noi 
ricaviamo degli indizi favorevoli all’ evoluzione, mai un fatto che ne assicuri 
l’ obiettiva esistenza. Meglio dunque per ora arrestarsi alle posizioni degli evolu- 
zionisti moderati che riconoscono il valore indiziario dei fatti, ma non osano 
affermare come certa la tesi dell’ evoluzione. 


Nel vol. IV: 


P. Mrssineo riprende lo studio sui diritti dell’ uomo nell’ ordinamento 
internazionale. Premette che 1’ idea cristiana ha fatto della persona umana il 
punti di riferimento di tutte le istituzioni civili. La difesa dei diritti dell’ uomo 
da parte della società delle genti è già attuata, anche se in modo imperfetto e 
inadeguato, nella tumultuosa società medioevale : ma è sopratutto per opera 
dei grandi giuristi spagnoli (Vitoria, Suarez) che acquista una precisa siste- 
mazione teorico-speculativa. A questa sana concezione ritorna poco a poco la 
società moderna, colpita dai disastri di altre concezioni errate. Gli avveni- 
menti storici che si sono svolti dal sec. XVII fino ai nostri giorni ne fanna 
testimonianza. 

Lo Stato moderno riconosce che è un suo dovere liberare l’individuo dal 
problema del bisogno mediante un sistema di sicurezza sociale, e P. De MaRco 
in questo articolo determina le norme generali alle quali deve soggiacere que- 
sta funzione della società. Anzitutto la persona umana che è una unità e una 
totalità inviolabile ha dei bisogni che deve soddisfare. E Dio ha dato all’ uomo 
«rationem et manum », come dice S. Tommaso, proprio perchè provveda a 
questi bisogni : la mano che produce e la ragione che prevede e provvede. L’uomo 
costituisce la società per raggiungere un maggiore perfezionamento. Alla 
società incombe dunque il compito di liberare 1’ uomo dal bisogno garantendo la 
continuità del lavoro, 1’ uguaglianza relativa dei redditi individuali e la consi- 
stenza effettiva del risparmio. Non deve mai sacrificare l'autonomia dei singoli 
sostituendosi in tutto o in parte all’ iniziativa privata, neppure nell’educazione 
dei giovani, perchè spetta all’ uomo in quanto capo della società familiare. La 
liberazione integrale dal bisogno, secondo la dottrina di Pio XII, ha origine dal 
lavoro e si attua nella proprietà privata, garanzia delle libertà individuali. 

Siccome il IX Congresso nazionale della moralità conservò un indirizzo 
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aconfessionale e parlò quasi esclusivamente di morale naturale, P. ODDONE 
chiarisce il concetto di morale naturale. 

La morale naturale benchè indipendente dalla religione rivelata, si appog- 
gia su due verità religiose fondamentali : 1’ esistenza di Dio e 1’ immortalità 
dell'anima, riconosce l’ esistenza di una legge naturale derivante da Dio che 
obbliga la coscienza dell’uomo, e vede nell’ uomo un essere dotato di libertà. 
Il valore di questa morale è riconosciuto dal Cristianesimo. Tuttavia le im- 
perfezioni e le insufficienze di questa morale naturale sono profonde. E dif- 
ficile per l'individuo esaurire tutto il contenuto della legge naturale : le pas- 
sioni oscurano la ragione, l’ ambiente esercita influssi deleteri, e non è suf- 
ficiente conoscere la legge per osservarla. Dunque la conoscenza della morale 
naturale è spesso imperfetta e imperfette sono pure le virtù dei pagani oggi 
tanto ammirate. Noi oggi respiriamo la morale cristiana senza che ce ne ac- 
corgiamo. 

P. Bosio si domanda se gli antievoluzionisti, cioè i fissisti, debbono es- 
sere presi in considerazione almeno quanto gli evoluzionisti, e risponde afferma- 
tivamente. Perchè se l’evoluzione è suffragata da alcuni indizi, ha pure contro 
numerosi fatti (mancanza delle forme intermedie, non-ereditarietà dei caratteri 
acquisiti, impossibilità della trasformazione degli istinti). Nonostante queste 
difficoltà l’ evoluzionismo è preferito perchè si presenta come una teoria più 
scientifica, in quanto ricerca nell’ ambito della natura stessa, non nell’ intervento 
divino, le cause immediate degli organismi successivi. Ma a questo punto si 
fanno avanti le difficoltà filosofiche. Infatti come è possibile che una specie 
(determinata da una forma sostanziale) tenda naturalmente a distruggere se 
‘ stessa? In sostanza sembra che la posizione dei fissisti nel suo aspetto scienti- 
fico sperimentale e nel suo aspetto filosofico debba essere tenuta in considera- 
zione dagli studiosi non meno dell’evoluzionismo. 

P. Scimè scorrendo la pubblicazione recente delle lezioni tenute da Gio- 
berti negli anni 1841-1842 a Bruxelles mette in rilievo alcuni sviluppi della sua 
filosofia. Concepisce la sostanza come forza; e Dio non è altro che una forza 
unica e infinita che crea le forze multiple e finite (l’ Ente crea l’esistente). 

Anche l’ anima è una forza, e la sensazione è propria dell’anima spirituale. 
Nella spiegazione delle varie forme del conoscere si avvicina il pensiero tradi- 
zionale, ma non abbandona l’ontologismo. Secondo l’A., (Gioberti anche in que- 
sta opera rimane fedele al monismo e all’ immanentismo, ed è alieno dalla vera 
filosofia tradizionale. 

L’ articolo di P. FLICK precisa in che senso si può parlare di adattamento 
della teologia. Dopo aver illustrato brevemente la natura e il compito della 
scienza teologica nelle sue diverse parti di apologetica, di teologia positiva e 
speculativa, l’A. conclude che la teologia è immutabile. La teologia non può 
quindi accettare gli adattamenti di tipo modernista, la rinuncia a certe verità 
più misteriose, e tanto meno servirsi via via dei sistemi filosofici che incon- 
trano il favore degli studiosi moderni. Nondimeno la teologia non esclude il 
progresso e, per chi giudica spassionatamente, da S. Tommaso ad oggi progresso 
se n’è fatto. 

Per comprendere pienamente la concezione del Suarez intorno alla società 
internazionale e al suo diritto bisogna tener presente — dice P. Mrssineo — il 
momento storico in cui visse, che è caratterizzato da questi tre avvenimenti : 
frantumazione dell’ impero, scoperta del nuovo mondo, riforma protestante. 

Il Vitoria, spinto dai problemi della colonizzazione del nuovo mondo, aveva 
spiegato l’ ampia visione della società delle genti, unita dal comune stimolo 
della solidarietà umana e protesa al conseguimento di un bene comune a tutti 
i popoli. Francesco Suarez nel « De Legibus» cerca la ragione dell’ esistenza 
del diritto internazionale, e la trova nella solidarietà naturale e nell’interdi- 
pendenza culturale ed economica délle nazioni. Il diritto internazionale per 
Suarez è fondato dunque sull’origine naturale non volontaria della società in- 
ternazionale, e in ultima analisi nella natura stessa dell’ uomo, al contrario di 
quanto ritiene il pensiero moderno. Tuttavia mentre il Vitoria attribuiva alla 
società internazionale un’autorità immanente, Suarez ritiene che un’unica au- 
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torità politica non sia possibile nè necessaria. La concezione di Suarez, con- 
clude l’A., piacerà forse a uno spirito realistico, ma è meno geniale di quella 
di Vitoria. 

Pi. Mal 


LA VIE SPIRITUELLE - A. XXXI - 1949 


Fasc. I - F. Petit, Comment s’ est formé dans V'Eglise Latine un Clergé Ré- 
gulier; D. J. Winandy, Les moines et le sacerdoce; I. H. Dalmais, Sacer- 
doce et monachismo dans l’Orient chrétien; A. M. Henry, Moines et cha- 
noines; O. Rousseau, Théologie patristique et théologie moderne. 


Fasc. II - P. Blanchard, Solitude et communauté; id., Les lettres de S. Thé- 
rèse de V’Enfant-Jésus; E. Flicoteaux, Notre sanctification par la liturgie ; 
J. H. Nicolas, Plaidoyer pour les religieuses. 


Fasc. III - J. G. Gourbillon, Le chemin de croix avec Saint Paul; Bede Jarett, 
En priére; }. M. Perrin, Etat de perfection en plein monde. 


Fasc. IV - R. G. Renard, Dignité chrétienne de la chair; Dr. S. Leuret, Fouché, 
‘ P. Plé, Une vocation; Le célibat involontaire. i 


Fasc. V - Le cantique de la Vierge et de V’ Eglise: A. M. H., Le Cantique des 
Cantiques; A. M. Henry, Le mystere de l’ homme et de la femme; J. Da- 
niélou, La typologie de la femme dans l' Ancien Testament; J. Hild, Le 
Cantique des Cantiques des mystères chrétiens; J. Gaillard, Trois figures 
de l’Eglise; J. H. Nicolas, L’ alliance du Christ. 


Fasc. VI - Marie Fargues, Les pédagogies contemporaines; A. M. Henry, Le 
congrès de Rennes, la pastorale familiale; M. F. Moos, Un maître de la 
vie spirituelle, Le très R. P. Sertillanges. 


Fasc. VII - La place des religieuses dans l’Eglise; Th. Camelot, De la Vierge 
du Christ à la cénobite cloitrée; A. M. Henry, Moniales et Diaconesses; 
F. De Dainville, L’ accès des religieuses à la vie active; F. De Sainte Marie, 
La mission de la vie contemplative dans l’ Eglise d’ aujourd’hui; P. A. Del- 
chard, La collaboration des religieuses a l’apostolat hiérarchique de V’Eglise ; 
J. Perrin, Vocation et Mission dans les Instituts séculiers. 


Fasc. VIII-IX - L. Lochet, L’apétre dans le mystère de l’ Eglise; A. Rabut,, 
Accuellir Dieu; L. J. Callens, Le sens spirituel du repos. 


Fasc. X - Y. Congar, Que pouvons nous trouver dans V’Ecriture?; Th. G. Chif- 
flot, Comment lire la Bible; P. Benoist D’Azy, Le prétre et la vie contem- 
plative, extraits de Julien Pomère. 


Fasc. XI - P. Régamey, La déification de l’ homme selon l’athéisme mystique; 
M. Carroges, La crise de l’espérance théologale dans la littérature pro- 
méthéenne; Mgr. L. M. De Bazelaire, Lumières pur avancer dans la vié de 
prière. 


Fasc. XII - Y. Congar, Attendons-nous encore Jésus-Christ?; A. Feullet, Marie 
et la nouvelle création; M. L. G. Des Lauriers, Immaculée iConception; 
L. Gardet, Notes sur la mystique musulmane. 


Il primo fascicolo consacrato ai « Regolari e Secolari» si propone di chia. 
rire in base alla storia il significato di « clero regolare » e « clero secolare ». Dal- 
l’ indagine risulta che non si può assolutamente identificare il clero secolare col 
«clero diocesano ». Infatti in quest’ ultima categoria rientrano assieme al clero 
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secolare tutti gli Ordini e le Congregazioni clericali che esercitano il loro mini- 
stero nell’ ambito della diocesi. 


Il Can. PETIT fa vedere come via via attraverso i secoli venne formandosi 
nella Chiesa latina 1’ istituzione del « clero regolare ». Il tipo di tale istituzione si 
ritrova in germe nel clero della primitiva Chiesa di Gerusalemme, il quale fa- 
ceva « vita apostolica» emulando gli Apostoli nella rinuncia alle ricchezze, alla 
volontà propria e allo spirito mondo. Vita che si concretizzerà ben presto 
in quella dei «canonici regolari » o clero episcopale vivente in comune col suo 
Pastore a somiglianza dei monaci. Tale genere di vita fu sanzionato ufficial- 
mente nell’817 dal Concilio di Aquisgrana : E’ questo l’Atto di nascita del clero 
regolare diocesano. Papa Gregorio VII ne sarà il principale protagonista. 
Gli Ordini Mendicanti daranno a siffatto « clero regolare » un respiro più ampio 
spezzando il cerchio chiuso in cui primitivamente si moveva, e lanciando i loro 
figli alla conquista del mondo sulle orme degli Apostoli. Il clero « diocesano » 
cesserà di essere regolare solo per dispensa, secondo la felice espressione di 
5. Francesco di Sales: « Noi siamo secolari solo per dispensa ». 

Se in principio tutti i sacerdoti erano regolari, questi però non erano tutti 
sacerdoti. Anzi dallo studio di Dom Winanpvy appare evidente che per molto 
tempo si vide una certa incompatibilità tra « vita regolare monastica » e « fun- 
zioni ecclesiastiche ». Solo al principio del secolo XIV si comprese finalmente 
che prima di essere l’ uomo dell’azione pastorale, il sacerdote è l’uomo di Dio, 
l’uomo del sacrifico e della preghiera. E così cadde ogni imcompatibilità tra 
sacerdozio e monachismo. 


In Oriente viceversa, secondo P. DALMAIS, il monaco rimase sostanzialmente 
l’uomo del deserto, 1’ uomo che fugge il mondo per «rendere testimonianza al 
Cristo ». Il sacerdote invece è considerato l’uomo del culto più che 1’ uomo del 
popolo. 

A giudizio di Dom RousseU l’intesa tra clero regolare e clero secolare do- 
vrebbe stabilirsi sul piano teologico, poichè «in fondo a questi problemi si ce- 
lano teologie diverse ». Teologia o meglio método patristico e monastico da una 
parte, teologia scolastica dall’altra. La teologia moderna dovrebbe essere una 
sintesi dei due indirizzi col Cristo al centro. Però, nota opportunamente l’A., 
non si tratta di rigettare la Scolastica, ma di tornare a S. Tommaso, ai Padri 
e alla S. Scrittura. 


Il BLANCHAR mette in rilievo il significato di solitudine come privazione e 
come presenza. Per comprenderne il valore è necessario «viverla nella Chiesa 
e per la Chiesa ». 


Lo stato religioso, dice bene P. NicoLas, non è egoistica preoccupazione 
della salvezza eterna, ma la subordinazione totale di se stesso alla gloria di 
Dio. « Dio primo servito!» ecco il motto di ogni anima veramente religiosa. 


P. PERRIN vede negli Istituti secolari di cui parla la Costituzione Aposto- 
lica « Provida Mater Ecclesia » un nuovo stato di perfezione. Forse è meglio dire 
«nuova ambientazione », chè lo stato di perfezione è sostanzialmente costituito 
dai S. Voti riconosciuti dalla Chiesa. 


Da segnalare nel fascicolo di Aprile l’interessante studio di P. RENARD che 
ridona alla carne la sua primitiva aureola, considerando il corpo quale « stru- 
mento della nostra partecipazione alla vita di Dio ». 


Il numero dedicato al « Cantico della Vergine e della Chiesa «intende 
studiare nel mistero di Adamo ed Eva il tipo dell’ epopea nuziale di Cristo e 
della Chiesa e presentare Maria SS. come la « Sposa del Verbo Incarnato ». 


Degno di menzione il fascicolo consacrato alla vocazione delle Religiose. Vi 
si considerano i vari aspetti della loro vita: vita attiva, vita contemplativa, 
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vita apostolica. Le contemplative in modo speciale sono necessarie. Oggi più 
che mai hanno una vera « missione » da compiere. Tutte le religiose del resto, 
in un modo o nell’ altro, debbono collaborare con l’aspostolato gerarchico, ma 
senza far parte delle organizzazioni di A. C. propriamente dette. Il fascicolo 
denso di pensiero e di preziosi suggerimenti, può dirsi una valida ed opportuna 
« difesa » dell’ azione provvidenziale delle religiose in seno alla Chiesa. 


L’ abate L. LocHet offre, in uno stile brillante e incisivo, varie ed utili 
indicazioni dottrinali che servono di orientamento spirituale all’ apostolo bra- 
moso di inserirsi nel vivente mistero della Chiesa. L’ apostolo di oggi non deve 
prendere l’atteggiamento dell’ impaziente « attivista» o del « reazionario » im- 
petuoso ed aggressivo che crede salvare le anime fuori delle rigide strutture 
ecclesiastiche, facendo leva sulle proprie risorse naturali o sui trovati moderni 
della tecnica, ma deve anzitutto premettere un umile « atto di fede » nella mis- 
sione salvifica del Cristo attraverso la Chiesa e lasciarsi docilmente trascinare 
dalla carità che agisce in seno al Corpo Mistico. Nessuno pertanto deve scan- 
dalizzarsi se tale « carità redentiva » incontra indifferenza, disprezzo, odio, ma 
credere che essa ha come legge il sacrificio. Dunque fede nella Chiesa, fede 
nella croce e fiducioso abbandono all’azione di Dio. 

Analoghi concetti nell’articolo di P. RaBuT: Per «ricevere Dio » e corri- 
spondere alla sua azione è necessario « dire di sì » al Padre celeste e prendere 
l’ atteggiamento di un figlio ubbidiente. 


Il fascicolo di Ottobre, venendo incontro ai bisogni spirituali del nostro 
tempo, porge utili consigli per penetrare nel sacrario della Bibbia e coglierne 
insegnamenti di vita eterna. 

Il fascicolo seguente invece proietta fasci di viva luce sul cammino della 
anima orante e fa vedere nelle torbide acque della « mistica atea » il veleno che 
intossica l’ ambiente in cui vivono le masse. Il problema spirituale che preoc- 
cupa il mondo odierno è di trovare un « surrogato » al bisogno di Dio. Quale 
sarà? P. RecaMEy ce lo rivela che le parole di Nietzsche: « Dio è morto ; 1’ ab- 
biamo ucciso. Bisogna ora deificare l’uomo ». Il compito del cristiano di oggi 
pertanto è duplice: In primo luogo reagire mettendo fortemente in rilievo il 
vero senso di «deificazione », di fratellanza umana, di esperienza del divino, 
di redenzione mediante la croce. Inoltre ridare alla speranza teologale il suo 
valore ed il suo fascino soprannaturale. 


L’annata si chiude con un denso fascicolo sul « mistero dell’Avvento ». De- 
gni di particolare attenzione l’ articolo di P. FeuILLET sulla parte centrale avuta 
da Maria nel dramma della Redenzione; come pure lo studio di P. Des LAURIER 
sull’ Immacolata, la « pienamente salvata ». 


PESM=Rb2 


MARIANUM - A. XI, 1949 


Fasc. I - Bover J. M., S. J., Definibilidad y naturaleza de la Asuncion; Philips 
G., Les problèmes actuels de la théologie mariale; Henze Cl., C. SS. R., 
De essendi ratione praecipua dolorum B. M. V. seu de generis humani 
Corredemptrice; De Fava M., Voci mariane del Duecento. 


Fasc. II - III - Dillenschneider C., C. SS. R., Pour une Corédemption bien 
comprise; Hentrich G., S. J., De definibilitate Assumptionis B. M. V.; 
Gallus T., S. J., Opportunità della definizione dell’ Assunzione; iGeenen 
G., O. P., La consécration du monde à Marie. 


Fasc. IV - Bover J., S. J., De via theologorum concordiae assequendae în 
quaestione de mariana corredemptione; Pazzaglia L. M., O. S. M., Il « Ma- 
gnificat » nella poesia italiana; Carol J. B., O. F. M., Mary's Co-re- 
demption According to Nineteenth Century Italian Writers; Piolanti A., 
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Mater unitatis. De spirituali Virginis maternitate secundum nonnullos 
saec. XI scriptores; Balic C., O. F. M., Il contributo dei Frati Minori al’ 
movimento mariologico moderno; Louis A. C. SS. R., El Corazén de Ma- 
ria y la Realeza; Philips G., L’opposition protestante à la marilogie. 


Nel fasc. I attira subito l’attenzione l’art. dell’ illustre mariologo P. Bo- 
vER: Definibilidad y naturaleza de la Asuncion. Tra i tanti argomenti, scrittu- 
ristici, patristici, teologici, con i quali si suole dimostrare la verità dell’Assun- 
zione, l’A. ne sceglie uno per .sottoporlo ad un più profondo esame: il nesso 
esistente tra 1° Immacolata Concezione e l’Assunzione corporea della Vergine. 
Tale nesso viene studiato sotto i quattro aspetti che presenta la (Concezione 
Immacolata : 1) negativamente, come esenzione dal peccato originale; 2) $o- 
sitivamente, come effetto della grazia santificante; 3) radicalmente, come se- 
gregazione di Maria dalla massa perduta dell’ umanità; 4) storicamente, come 
remozione dell’ostacolo che ritardava la definizione dell’Assunzione. Nell’esame 
dei suddetti aspetti il IR. P. Bover crede di poter attribuire alla B. V. non solo 
una pienezza di grazia « singolarmente trascendente », ma di primizie « primi- 
tialis», come a Cristo, che fu le primizie della risurrezione; ed altresì una 
| grazia « concapitalis », ossia partecipante della prerogativa di capo insieme a 
Cristo, il quale appunto perchè Capo dovette essere risuscitato prima di tutti. 
La grazia perciò di Maria reclamava una glorificazione anticipata del suo corpo. 
L'A. conclude asserendo che la definizione dell’Immacolata Concezione, avendo 
tolto l’ ultimo e più grave ostacolo, lascia la via aperta e libera alla definizione 
dommatica dell’ Assunzione corporale della Vergine. 

Pur ammettendo un certo-nesso tra l’Immacolata Concezione e l’Assunzione 
della Vergine, notiamo che non tutti i teologi sono d’accordo nel vedervi un 
nesso necessario e diretto, come appare anche dall’ atteggiamento di S. Tom- 
maso; crediamo quindi che il « senso » cristiano si fondi anche su altre verità, 
quali la Maternità divina, la singolare benedizione della Vergine, la sua as- 
sociazione a {Cristo nel perfetto trionfo sul demonio, sul peccato e sulla morte, 
nelle quali appare più logicamente radicato o incluso il privilegio della As- 
sunzione. 


G. PuÙirIps, professore emerito dell’Università di Lovanio, nell’ esaminare 
Les problèmes actuels de la théologie mariale, s’indugia principalmente sul 
problema dell'Assunzione, tema di attualità per eccellenza. L’A. è del parere 
che la definizione possa prescindere dal fatto della morte della Vergine, per- 
chè teologicamente non consta che essa sia da considerarsi per Maria quale 
conseguenza del peccato. Quanto al metodo per dimostrare la glorificazione 
corporale della Vergine, il Philips, notata l’ insufficienza del metodo storico, 
ritiene doversi far ricorso al metodo teologico, non frammentario, ma totale, 
risultante cioè dalla convergenza di più ragioni, in armonia sia tra di loro sia 
col senso dei fedeli e con l’autorità del Magistero dotato dell’assistenza dello 
Spirito Santo. 

Condividiamo le conclusioni dell’ illustre teologo, limitandoci ad osservare 
che la morte della B. V. sembra teologicamente contenuta nella dottrina tra- 
dizionale della perfetta associazione della Vergine a Cristo nell'opera della 
Redenzione. essa inoltre è attestata dal consenso unanime della Tradizione, 
non meno dell’Assunzione corporale. 


L’art. del R. P. HENZE: De essendi ratione praecipua dolorum B. M. V. 
seu de generis humani Corredemptrice, tende a dimostrare che «la ragione prin- 
cipale e la giustificazione più profonda dei dolori della B. M. V. sembra che 
risulti soltanto se si ammette che in tal modo essa cooperò, almeno de congruo 
ovvero de supercongruo, alla redenzione oggettiva del genere umano. L’A. non 
dissimula il grave dissenso esistente tra i teologi; scioglie 1’ obiezione tratta 
dall’assurdità d’ una presunta auto-redenzione da parte della Vergine, e adduce 
nove argomenti positivi per dimostrare la solida probabilità della sua tesi : La 
compassione della Vergine, per volontà positiva di Dio, insieme alla passione 
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del Figlio suo, sarebbe stata necessaria alla nostra redenzione in atto primo, come 
la sua intercessione e mediazione sono necessarie in atto secondo. 

La tesi e gli argomenti dell’egregio autore ci appaiono persuasivi; tutta- 
via per maggiore precisione teologica, preferiamo non riservare la funzione 
mariana della mediazione al solo intervento nell’applicazione dei frutti della 
Redenzione. 


Nei fasc. II - III lo studio di ben 127 pagine, dovuto alla penna del ch.mo 
P. DILLENSCHNEIDER : Pour une Corédemption mariale bien comprise, non si 
presta ad un qualsiasi riassunto. Ci limitiamo a segnalarne l’ importanza per 
i lettori che si interessano di problemi attuali riguardanti la Mariologia. L’A., 
difendendo la cooperazione immediata della B. V. alla redenzione oggettiva, 
ha premura di difendere in pari tempo l’autonomia dell’ opera redentiva 
di Cristo. Egli conchiude dicendo di non approvare il tuziorismo di alcuni 
teologi, avversari della corredenzione mariana, perchè tale atteggiamento 
può nuocere al progresso della Mariologia; questo si può invece ottenere con 
la dottrina d’ una corredenzione mariana ben compresa. 


Merita una speciale menzione l’ art. del R. P. HexTRICH: De definibilitate 
Assumptionis B. M. V.. L’ illustre A. fa il resoconto del movimento in favore 
dell'Assunzione, determinatosi tra i teologi e presso i maggiori centri di cultura 
cattolica, dopo la pubblicazione dei due volumi contenenti le: Petitiones de as- 
sumptione corporea B. V. Mariae in caelum definienda ad S. Sedem delatae 
etc., Roma, Tip. Poligl. Vaticana, 1942-1945. A giudizio dell’A. sembra po- 
tersi legittimamente concludere che già esiste tra tutti gli odierni teologi del 
mondo cattolico il consenso moralmente unanime intorno all’Assunzione cor- 
porea della B. V. da definirsi quale dogma di fede, e riguardo altresì all’ oppor- 
tunità di tale definizione. Questa convinzione trova una perentoria conferma 
nel responso favorevole della maggior parte dei Vescovi, il cui valore viene 
difeso dal R. P. Hentrich contro le obiezioni mosse dal R. P. Arcangelo a Roc, 
giudicate inconsistenti. 


Il fasc. IV del MARIANUM è dedicato al /Rev.mo P. G. RoscHÙIni O. S. M., 
tanto benemerito nel campo della Mariologia, nella fausta ricorrenza del suo 
Giubileo Sacerdotale. « Ad multos annos!» anche a nome della nostra Rivista. 


Tra i numerosi e pregevoli studi, ci limitiamo a segnalare quello del 
ch.mo P. Bover: De via theologorum concordiae assequendae in quaestione de 
mariana corredemptione. L° A. indica quale via per giungere ad una pacifica 
intesa, una revisione delle basi o postulati del problema, ed insieme una più 
accurata determinazione dei termini della questione. E’ certamente, come os- 
serva il P. Bover, un cammino abbastanza lungo, ma necessario ad affrontarsi, 
e che sarà possibile percorrere con felice esito, senza pericolo di deviazioni, se 
ciascuno si farà un dovere di conformare la propria mentalità alla mente dei 
SS. Padri e dei Romani Pontefici. 

Plaudiamo di cuore alle intenzioni e ai suggerimenti dell’ esimio studioso 
di problemi mariani auspicando che le incruente lotte dei teologi cooperino al- 
l’approfondimento e alla felice soluzione dei grandi e affascinanti quesiti della 
Mariologia. 


L. C. 
REVUE DES SCIENCES RELIGIEUSES - 1949 


N. I - E. Amann, L'affaire Nestorius vue de Rome, 5-37 (à suivre); G. Bardy, 
Copies et éditions au Ve siècle, 38-52; J. Rohmer, E. Baudin, La philoso- 
phie de Pascal, 53-63 (fin). 


N II . E. Amann, L'affaire Nestorius vue de Rome (suite), 207-244; P. Glo- 
rieux, Le Christ adorateur du Père, 245-269; J. Gaidioz, St. Prosper d’Aqui- 
taine et le tome à Flavien, 270-301; M. Nédoncelle, L’ indigence spirituelle 
du devenir collectif et de son histoire, 302-315. 
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.  H compianto Mons. AMANN, poco prima di morire, aveva terminato uno stu- 
dio su Nestorio che ora, postumo, viene pubblicato a puntate sulla Rivista. 

La «questione nestoriana » si è riproposta in questi ultimi trent'anni con 
grande insistenza e nessun studioso serio accetta più la soluzione antica ; nuove 
I fonti e nuovi studi, infatti, hanno rimesso in discusione i dati tradizionali. 
L’Amann, che già nel Dictionnaire de Théologie Catholique aveva scritto diffu- 
samente di Nestorio (art. Nestorius), in questo studio si limita ad indagare da 
vicino l’azione della Curia Romana. Roma, si sa, ha preso gravi misure, con 
Papa Celestino, contro Nestorio, e 1’ ha condannato al Concilio di Efeso del 
431. Che cosa sapeva di Nestorio? Come e da chi ne fu informata? Come 
ha reagito alla dottrina del Vescovo di Costantinopoli? Problemi indubbia- 
mente interessanti, ma delicatissimi. L’Amann li dilucida con grande compe- 
tenza e' chiarezza. 

Nel primo articolo l’A. esaminate le fonti (Collectio Palatina, Collectio 
Veronensis), espone i passi fatti da Nestorio per rendere edotto il Papa Cele- 
stino della sua dottrina che cominciava ad essere discussa. 

Roma (è detto nel secondo articolo), per venire in chiaro delle agitazioni 
dogmatiche suscitate da Nestorio, si rivolge a Cirillo vescovo di Alessandria, 
il quale venne così ad interessarsi profondamente ed ufficiosamente alle cose 
del vescovo della città rivale. 

Cirillo rispose al Papa con una lettera in cui esponeva gli incidenti acca- 
duti a Costantinopoli per la predicazione di Nestorio e vi accludeva un flori- 
legio di testi di Nestorio e di testi dei SS. Padri per combatterne l’eresia; dava 
inoltre al suo inviato a Roma Posidonio altre istruzioni scritte ed orali. 

A Roma, nel frattempo, ci si era rivolti a ‘Cassiano perchè desse un giu- 
dizio teologico sulla dottrina di Nestorio, basandosi sugli scritti già prima 
pervenuti. 

Cassiano rispose col trattato De Incarnatione, che esercitò un grande in- 
flusso sulle decisioni che prenderà il Papa. L’A. esamina il trattato di Cassiano. 

Se esso ha dei meriti quanto alla raccolta di dati scritturistici e patristici, 
è assolutamente deficiente quanto all’ esposizione della dottrina nestoriana. 

Cassiano che s’era già occupato dell’eresia di Leporio, vide, nella dottrina 
di Nestorio, un peggiorativo di quella del monaco. L’A. esaminando attenta- 
mente la refutazione di Cassiano ne mostra ad evidenza l’assoluta incompren- 
sione del pensiero nestoriano, i travisamenti (si direbbe quasi in mala fede) e le 
contraddizioni. Cassiano, conclude, 1° A. è il grande responsabile della carica- 
tura della dottrina di Nestorio che si tramanderà nei secoli seguenti fino ai 
nostri giorni. 


Il Barpy (N. 1) sulla base di un minuzioso e dettagliato esame degli scritti 
di alcuni scrittori del quinto secolo (Ausonio, Sulpizio Severo, Sidonio Apolli- 
nare, Avito di Vienne) può concludere che le opere allora si divulgavano in due 
modi ben distinti : per copia e per edizione. La prima era la riproduzione privata 
del manoscritto, fatta da chi voleva procurarsene un esemplare; la seconda, in- 
vece, era fatta da copisti patentati con lo scopo preciso di aumentare il numero 
degli esemplari da divulgare o da vendere. 


Gesù Cristo in quanto uomo, è perfetto adoratore del Padre. Questa è la 
dottrina che il GLorieux (N. II) esamina a lungo. Il motivo principale della 
perfetta adorazione è la perfettissima conoscenza che G. C. ha del Padre. G. C., 
infatti, è viatore e comprensore; la visione dell’ essenza divina goduta dalla 
Sua anima è la più perfetta possibile ad una creatura nel lumen gloriae. Poichè 
inoltre le azioni sono del supposto e la persona di Cristo è divina, la Sua adora- 
zione è anche la più alta e più perfetta che si possa concepire. La Sua adorazione 
non è però solo di lode, ma anche di sottomissione assoluta e gioiosa alla volontà 
di Colui che l’ha mandato. « Colui che 1’ ha mandato » è, per appropriazione, il 
Padre, ma in realtà è la SS. Trinità, quindi anche il Verbo. G. C. è quindi 
anche adoratore di se stesso in quanto Dio. 
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Il famoso Tomo a Flaviano o lettera dogmatica del Papa S. Leone Magno - 
a Flaviano patriarca di Costantinopoli contro l’eresia di Eutiche, è tratto, come 
si sa, in gran parte dalle opere di S. Leone Magno. Ma chi è propriamente 
l’ estensore del celebre Tomo? 

Gennadio nel De viris illustribus fa il nome di Prospero d’Aquitania. L’ as- 
serzione è stata ripresa in seguito e comunemente accettata, per quanto 'man- 
casse una vera e propria prova scientifica. Il Gamioz (N..II) riprende l’esame 
della questione basandosi su argomenti interni; questi sono tali, anche a nostro 
avviso, da risolvere definitivamente l’annoso problema. 

Questione, anzitutto, di terminologia. Nel Tomo, per es., si evita costante- 
mente il termine « substantia » applicato a Cristo nel senso che si applica a noi. 
Ora mentre S. Leone Magno non ha difficoltà a usare tale termine sia nei 
Discorsi che nelle Lettere, S. Prospero 1’ evita sempre nelle sue opere; altri 
piccoli testi sono pure rivelatori. 

Abbondanza di citazioni scritturistiche, che è del tutto conforme all’abitudine 
di S. Prospero, ma non di S. Leone. L’ Introduzione del Tomo, inoltre, presenta 
delle rassomiglianze così profonde e numerose con la Epistula ad Augustinum 
di S. Prospero, che solo l’ intervento di questo autore ne permette una spiega- 
zione sufficiente. 

La Conclusione del Tomo, invece, è meno caratteristica, per quanto certi 
procedimenti stilistici sembrano convenire meglio a S. Prospero che a S. Leone 
Magno. Insomma: Tra la stesura del Tomo e l’opera di S. Prospero ci sono 
dei rapporti innegabili che, uniti alla testimonianza di Gennadio, portano alla 
conclusione che realmente l’ estensore del Tomo a Flaviano è S. Prospero d’Aqui- 
tania. 

Secondo il Gaidioz il Papa Leone avrebbe chiesto a Prospero di preparargli 
un abbozzo della lettera desumendone il materiale dottrinale dalla raccolta dei 
suoi discorsi. Prospero vi avrebbe estratto i passi più caratteristici, ricopiando 
integralmente i testi più importanti, riassumendone altri e stabilendo, di pro- 
prio, il legame tra le varie parti. Compiuto il lavoro e prima di presentarlo al 
Papa, vi avrebbe apposto un’ introduzione e una conclusione. S. Leone avrebbe 
fatto suo il documento apportandovi solo piccoli cambiamenti di stile e accettando 
certe formule più prosperiane che sue. La paternità dottrinale e sostanziale del 
Tlomo risale dunque a S. Leone, mentre la sua stesura è di. S. Prospero 
d’Aquitania. 


M. G. 
REVUE THOMISTE - 1948 


Fasc. I - II - C. Journet, D’une philosophie crétienne de 1’ histoire et de la, 
culture; O. Lacombe, Philosophie politique; Louis ‘Gardet, Recherches sur 
/ la«x mystique naturelle »; A. Forest, Connaissance et amour; Th. Calmel, 
Frontières de la poesie; M. Lambourdette, Connaissance pratique et sa- 
voir moral; R. Dalbiez, Le moment de la liberté; M. J. Nicolas, La liberté 
humaine et le problème du mal; J. H. Nicolas, Le réalisme critique; M. V. 
Leroy, Le savoir speculatif. 


Fasc. III - F. M. Braun O.P., Le baptéme d’ après la quatrième évangile ; 
M. R. Gagnebet O. P., L’amour naturel de Dieu chez saint Thomas et 
ses contemporains; R. Dalbiez, Le moment de la liberté II; M. D. Philippe 
O. P., Abstraction Addition, Séparation, chez Aristotete; G. Vajda, Un 
Champion de l’ avicennisme. 


I primi due numeri radunati in un volume, sono un omaggio a JAcQuES 
MARITAIN, che è certo una delle più eminenti personalità nel campo della filo- 
sofia tomistica. L’ omaggio si può dire riuscitissimo. Le numerosi questioni 
che l’attività indefessa del grande filosofo ha sollevato e risolto, vengono ri- 
pensate e ristudiate sempre nella linea di pensiero tracciata dal Maritain. La 
sua dottrina viene accuratamente esposta e giustamente valorizzata. Sopra- 
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tutto è al carattere decisamente tomistico della sua filosofia, che viene dato 
maggior risalto; difatti la sua personalità filosofica non è comprensibile fuori 
del tomismo, che egli ha sempre acutamente interpretato, tenacemente difeso, 
brillantemente esposto e divulgato in opere ormai classiche. 

Tutti gli articoli del volume. - articoli che interessano quasi tutti i rami 
della filosofia - per la serietà e competenza si impongono all’ attenzione degli 
studiosi. i 3 

C. JOURNET apre la serie degli articoli con un’ esposizione dettagliata e com- 
pleta della Filosofia Cristiana della Storia del Maritain. Attraverso lunghe cita- 
zioni di testi, desunti specialmente dall’ opera sua fondamentale in materia : 
l' Humanisme intégral, l’ A. determina la precisa posizione e il contributo po- 
sitivo del Maritain alla formazione di una filosofia cristiana della storia. La pos- 
sibilità di una filosofia cristiana della storia non è spiegabile che sulla base della 
filosofia morale adeguatamente presa, la quale, come filosofia esistenziale per 
eccellenza, si preoccupa di studiare la realtà dell’ agire umano non dal punto 
di vista della salvezza eterna (teologia morale), ma dal punto di vista dello 
sviluppo della natura umana. La teologia non è certo estranea alla storia, 
poichè la morale adeguatamente presa non si interessa della natura umana 
in astratto, ma quale è di fatto; quindi una natura ferita, indebolita dal 
peccato. Ora la nozione scientifica di questa natura non può venire che 
dalla teologia. Viene così formulata esplicitamente e per la prima volta la 
distinzione tra teologia della storia e filosofia della storia. La storia non 
viene impedita o annullata nè dall’ influsso delle forze naturali che di fatto 
operano nella storia della cultura, nè dal piano eterno e immobile di Dio. 
Il piano eterno di Dio non-immobilizza la storia, perchè il piano di Dio è 
immobile e fisso da tutta l’ eternità, ma non è fissato da tutta l’ eternità 
che tenuto conto della libera difettibilità dell’ uomo, che Dio vede nel suo 
eterno presente. 

Il Maritain ha quindi costruito un’ autentica filosofia cristiana della storia. 
Costruzione resa possibile dal tomismo e per il tomismo, che solo permette 
una completa storiosofia, in cui la storia della civiltà e della cultura cristiana 
e la storia della salute eterna e del Regno senza confondersi nè separarsi, si 
distinguono nettamente. 

Trattando invece della filosofia politica di Maritain, O. LAcoMBE insiste sul 
carattere intrinsecamente morale dell’ ordine politico. La filosofia politico-sociale 
non può essere per il Maritain che una sezione o momento della filosofia morale 
adeguatamente presa. Interessanti le osservazioni sul concetto di popolo, che non 
può essere confuso con la massa o moltitudine. Il popolo non è una categoria 
sociale economica sul tipo della classe marxista, non è una categoria sociale- 
biologica come la razza; ma è una categoria sociale-etica. L’ A. difende il Ma- 
ritain dall’accusa di liberalismo ; egli non è nè liberale nè fanatico. 


Louis Garper affronta il problema della mistica naturale intendendo di sol. 
levare il velo che avvolge questa tanto oscura e discussa questione. E’ chiaro 
che per la mistica naturale non vi può essere questione di Dio autore della gra- 
zia, nella sua vita intima, ma solo di Dio autore della natura, nella sua presenza 
di immensità. Ma si tratta di Dio nella presenza della sua immensità, o degli 
effetti (creati) di questa presenza nell’ anima? E’ evidente che in Dio non vi è 
distinzione o separazione; Dio, il Dio Uno e Trino è tutto nella sua presenza 
d’immensità, come è tutto intiero nella sua presenza per la grazia. Diversi modi 
di presenza si hanno per rapporto alle creature e agli effetti prodotti in esse. 
Ora un’esperienza, una conoscenza sperimentale raggiunge il suo oggetto se- 
condo la sua totalità, anche se l’ ignora. 

Dunque ammettere un’”esperienza di Dio presente per la sua immensità por- 
terebbe ad ammettere la possibilità di una conoscenza sperimentale di Dio, 
d’ordine puramente naturale. Una tecnica alla portata della natura umana, 
sarebbe atta a darci 1’ esperienza di Dio. Questa la questione che l’A. risolve 
negando che la mistica naturale ci dia l’esperienza diretta e immediata di Dio 
autore della natura. Non è Dio nella sua presenza d’ immensità che è conosciuto 
sperimentalmente, ma l’effetto di questa presenza in una esistenza singolare. 


152 RIVISTA DELLE RIVISTE 


E’ dunque un’ esperienza indiretta e mediata. Il medium è l’ esse sostanziale del- 
l’anima. Quindi quello che direttamente e immediatamente è attinto è un puro 
esistere, non l’esistere puro o l’atto puro. Perciò nella mistica naturale, non 
vi è unione estatica con l’altro in quanto soggetto, come si verifica nella mistica 
soprannaturale ; ma assorbimento dell’ io nella sua propria attuazione nell’essere. 
Si tratta quindi di una unione oggettiva il cui medium formale è il vuoto, rag- 
giungendo un oggetto che è assenza d’oggetto, che è la pura attuazione esi- 
stenziale. 

Il carattere tecnico che riveste e l’auto-abolizione dell’atto che è l’atto 
proprio della mistica naturale, la distinguono essenzialmente dalla mistica so- 
prannaturale, che è assolutamente gratuita e trascende ogni tecnica e non 
esige affatto l’ abolizione di ogni atto. Questa la questione centrale che l’A. fa 
precedere da. profonde osservazioni sulla mistica indiana, specialmente  sul- 


l’esperienza yoga che viene trattata diffusamente in un appendice all’articolo. 


Una conciliazione della conoscenza e dell’ amore viene tentata con molta 
perspicacia da A. Forest. Pur nella loro specifica distinzione, conoscenza e 
amore si accostano nel comune realismo in cui si esprime l’ identica natura 
spirituale dell’ anima. Ciò che definisce lo spirito è 1’ ampiezza, la potenza del- 
l infinito, che gli permette, essendo se stesso, di divenire l’altro; lo spirito è 
perciò in rapporto d'’affinità col tutto. Il rapporto all’altro ha la sua base in 
questo rapporto originario con la totalità. Questa virtualità si realizza in modo 
diverso nella conoscenza che è il possesso spirituale dell’ essere, e nell’amore 
che è l’ unione affettiva. Il progresso della conoscenza è un orientamento sem- 
pre più deciso verso l’esistenza; e questo progresso intellettuale non può 
terminare che in una conversione in cui si definiscono la misura e la regola 
dell’amore. 

L’intellettualismo tomistico che è un intellettualismo esistenziale, quindi 
profondamente umano, concilia l’ intelligenza col cuore, senza rinunciare alle 
esigenze proprie della conoscenza e dell’ amore. 


La questione estetica è trattata da TH. CALMEL, che ci dà una esposizione 
oggettiva abbondantemente documentata, fedele e completa della teoria del- 
l’arte del Maritain. 


Ii P. LaBourpETTE delinea in una sintesi profonda e di natura altamente 
speculativa, la dottrina tomistica sulla conoscenza pratica. Giustamente insiste 
sul fatto che il sapere morale come scienza non può fare a meno del modo spe- 
culativo. La scienza morale, pur essendo essenzialmente pratica, ritiene sempre 
qualche carattere speculativo «senza del quale non sarebbe più scienza » 
(pag. 161). Essa sarà un sapere speculativamente pratico. Inoltre il P. Labour- 
dette difende la teoria del Maritain riguardo la posizione della filosofia morale; 
posizione che è di subalternazione propriamente detta, non di semplice subor- 
dinazione alla teologia. Subalternazione quanto ai principi di cui la filosofia 
morale ha bisogno per avere una conoscenza integrale del suo oggetto formale. 
Infatti 1’ atto umano, pur essendo sostanzialmente naturale, è di fatto ordinato 
a un fine supremo che supera la natura; quindi per una sua definizione com- 
pleta si esigono integrazioni che possono venire solo dalla teologia. E’ noto 
come questa posizione del Maritain fu assai vivamente discussa e combattuta. 


Il momento della libertà è studiato in modo originale e assai perspicace 
da R. DaLBiez. La conclusione dell’ A. è che S. Tommaso è presentista e attua- 
lista; ammette cioè la libertà nell’ atto stesso della ‘scelta. I teologi pretomisti 
invece sono futuristi e potenzialisti; ammettono cioè la libertà nell’ indeter- 
minazione precedente la scelta. La posizione di S. Tommaso trova la sua 
ragione nel fatto che egli definisce l’ indeterminazione, essenziale alla libertà, 
da parte dell’ oggetto, non da parte del soggetto. La libertà si riferisce al con- 
tingente o potenziale; ma non è necessario che essa stessa sia contingente o 
potenziale. Per S. Tommaso ia libertà è anzitutto proprietà dell’ atto libero, 
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secondariamente della potenza. Soluzione questa che rende assai più facile la 
conciliazione della libertà e immutabilità divina. 


La questione della libertà non più in sé, ma nei suoi rapporti col delicatis- 
simo problema del male è esaminata dal P. M. J. NicoLas, il quale espone in 
modo chiaro e preciso la posizione originale proposta dal Maritain. L’ A. discute 
serenamente le obiezioni che possono opporsi alla nozione di « motion brisable » 
recentemente introdotta da Maritain per risolvere in modo più facilmente com- 
prensibile, la questione dei rapporti tra causa prima e causa seconda riguardo 
all’ origine del male morale. In complesso l’opinione del Maritain viene giu- 
dicata dall’ A. benevolmente e favorevolmente. Secondo l’A. il tentativo del Ma- 
ritain, per quanto ardito possa apparire, si inserirebbe in quella linea di appro- 
fondimento del tomismo iniziato dalla scuola moderata e che fa capo al Lemos. 
Sono facilmente prevedibili le discussioni e polemiche che solleverà nel campo 
teologico questa teoria. 


Del Realismo critico del Maritain si interessa il P. J. H. Nicoras. L’A. 
difende col Maritain la legittimità del realismo critico, che non esprime per 
nulla una nozione contradditoria. Si deve infatti distinguere accuratamente 
un realismo in actu exercito, di colui che cerca di spiegare il reale senza do- 
mandarsi se il reale è reale e a quale condizione, e il realismo în actu signato, 
che consiste appunto nel prendere come oggetto d’esame questa attitudine rea- 
lista e tentarne una giustificazione razionale. Il realismo in: actu signato è l’epi- 
stemologia realista critica; quindi una filosofia che comporta una tale epistemo- 
logia può essere definita come realismo critico. E’ chiaro che in questa posi- 
zione la critica non potrà mai venire considerata come una disciplina distinta 
e come una condizione antecedente l’ ontologia e presupposta alla sua fon- 
dazione. Nel quadro del realismo del Maritain la nozione di un puro oggetto è 
appunto nell’apprensione di questo essere che il soggetto prende coscienza di 
sè e del suo orientamento realista. Però | esigenze critiche di questo realismo 
non saranno pienamente soddisfatte che nello studio e analisi della conoscenza, 
per cui si spiega l’apprensione dell’ essere e il posseso della verità. E lo sforzo 
del Maritain fu precisamente quello di svelare per quanto è possibile il mistero 
della conoscenza, costruendo un’ autentica e profonda critica della conoscenza. 


Il volume si chiude con un lungo studio (pag. 236-335) di M. V. LERoy 
sul sapere speculativo. Si tratta non di un semplice articolo ristretto a una 
parte della questione, ma di un autentico trattato in cui tutte le questioni ri- 
guardanti le diverse tappe della conoscenza, la nozione della scienza, i gradi 
del sapere, vengono ampiamente esaminate e discusse. Interessante sopra- 
tutto 1’ analisi dei principi di differenziazione del sapere speculativo e la trat- 
tazione dei gradi di astrazione formale. Per l’esegesi tomistica è assai im- 
portante l’ appendice, con cui si chiude lo studio, sull’ Abstractio e la Sepa- 
ratio nei testi controversi di S. Tommaso. 


Il P. GacneBEr (fasc. 3) con la competenza che gli è propria, difende in 
polemica col P. Lubac S. J., l’esistenza in S. Tommaso di un amore natu- 
rale di Dio distinto dalla carità e amore soprannaturale. Amore naturale che 
viene inserito, nella voluntas ut ratio, non nella voluntas ut natura; quindi 
deliberato e libero. Nella presente puntata l’A. limita la sua indagine storica 
ai predecessori di S. Tommaso e a S. Tommaso stesso. 


R. Datgiez (fasc. 3) continua ia sua analisi del momento della libertà; 
esponendo storicamente il futurismo di Ugone di S. Vittore e di Pietro 
Lombardo. 


Merita di essere segnalata come particolarmente interessante la nota ese- 
getica di M. D. Pappe (fasc. 3) in cui si determinano i significati dei ter- 
mini astrazione addizione e separazione in Aristotele, Astrazione, oltre ra 
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quello di riduzione nell’ ordine fisico, avrebbe un significato molto preciso e 
tecnico; esprimerebbe 1’ operazione intellettuale che ci permette di attingere 
gli esseri matematici, che come tali non possono esistere che astratti; cioè 
nell’ atto e per l’atto dell’intelletto. Essi sono inseparabili quando all’esisten- 
za dagli esseri sensibili, ma non possono essere considerati come proprietà di 
questo o quel corpo: sono dunque per astrazione. 

Parimenti l’addizione, oltre al senso etimologico, viene usato per signifi- 
care l’attività speciale dell’ intelletto per cui attingiamo gli esseri fisici. I 
quali come inseparabili e mobili, e quindi composti di materia e forma, non pos- 
sono, data la loro struttura, essere conosciuti che per un. atto che realizzì 
l'unione della materia con la forma, cioè un atto di addizione. Quindi la 
realtà matematica si origina per astrazione, quella fisica per addizione. 

Infine i molti e diversi significati che ha in Aristotele il termine separa- 
zione, vengono dall’ A. ridotti a tre: separazione secondo il tempo, secondo il 
luogo, secondo la nozione. Inoltre la separazione è sia reale, sia secondo la 
nozione. Concludendo la sua esegesi l’A. nota che astrazione e addizione non 
traducono direttamente il comportamento soggettivo dell’ intelletto del mate- 
matico e del fisico; ma esprimono il contenuto formale delle loro conoscenze. 
Da parte del soggetto che conosce, anche la conoscenza matematica si opera 
in un giudizio di separazione. Il matematico ha coscienza di conoscere esseri 
sui generis, distinti da quelli fisici; coscienza che suppone un giudizio di se- 
parazione. L°’ astrazione matematica non sarebbe altro che l’aspetto formale 
di questo atto di separazione. 

Il giudizio di separazione richiesto per la metafisica è di tutt’altra natura 
da quello matematico : questo termina a una forma astratta, o a un essere 
separato secundum notionem ; quello invece a un essere separato.in senso asso- 
luto. 

Quantunque la fisica, la matematica e la metafisica si distinguono secondo 
l'oggetto: essere inseparabile e mobile, immobile non separato, immobile e 
separato ; tuttavia questa distinzione si opera sempre in un giudizio e per un 
giudizio. Secondo questa prospettiva invece di «tre gradi di astrazione» si 
dovrebbe parlare di tre giudizi di struttura diversa: giudizio d’ addizione, giu- 
dizio di separazione formale e giudizio di separazione reale. L’ originalità della 
conclusione, raccomanda a quanti si interessano di queste questioni una lettura 


spassionata e attenta di questa nota. 
SERIO AAA 


SALESIANUM - A. XI, 1949 


N. 1 - Articoli : D. Bertetto, La dottrina mariana di Pio XII; G. Castellino, 
L’inerranza della S. Scrittura; J. Cambier, Eschatologie ou hellenisme dans 
l’épître aux hébreux. 


N. 2 - Articoli, D. Bertetto, La causalità fisica perfettiva dei Sacramenti della 
nuova Legge; T. Demaria, S. D. B., La pedagogia come scienza dell’azione. 


N. 3 - Articoli, N. Camilleri, De ineffabili essentia metaphysica libertatis; D. 
Bertetto, La grazia sacramentale. 


N. 4 - Articoli, Can. Amato Masnovo, S. Agostino e S. Tommaso; D. Bertetto, 
I fondamenti teologici della morte ed Assunzione di Maria. 


Nel n. 1 il Rev. D. BerTETTO, trattando La dottrina mariana di Pio XII, 
raccoglie i documenti che gli sono sembrati più importanti dal punto di vista 
dottrinale e che sono sufficienti per « gustare la fragranza mariana » dell’ anima 
del grande Pontefice. I documenti sono riportati in ordine cronologico. La ric- 
chezza dottrinale dei medesimi concerne i punti più salienti della teologia ma- 
riana: A) Maternità divina; B) Santità di Maria; C) Mediazione di Maria; D) 
Assunzione; E) Regalità di Maria; F) Culto di Maria. Dai vari e preziosi 


È 
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testi citati, l’A. fa intelligentemente risaltare i nuovi apporti del Pastore Ange- 
lico allo sviluppo della teologia mariana. AI Papa della Consacrazione del 
mondo al Cuore Immacolato di Maria, egli auspica di poter presto venir salutato 
anche quale Papa dell’Assunta. Augurio che con tutto l’animo facciamo nostro. 


Nel n. 2, sempre per merito del R. D. BertETTO, abbiamo letto con piacere 
una chiara e assai completa sintesi della dottrina dei teologi moderni favorevoli 
a La causalità fisica perfettiva dei Sacramenti. L’ A. conchiude ritenendo con 
la maggior parte dei Tomisti, fra i quali vanno annoverati in questo caso anche 
il Bucceroni e il Mattiussi, che 1° Aquinate si è apertamente pronunziato per 
la causalità fisica perfettiva, specialmente nelle sue ultime opere. La sentenza 
di S. Tommaso appare anche al nostro A. come la più conforme all’ insegna- 
mento ufficiale della Chiesa, e la più teologicamente completa. 

Mentre non possiamo non elogiare 1’ esposizione e le conclusioni dell’egre- 
gio scrittore, ci permettiamo di osservare che la tesi da lui sostenuta, oltre che 
essere comune ai teologi tomisti domenicani, come Buonpensiere, Merkelbach, 
Garrigou - Lagrange, è condivisa anche da ottimi specialisti della teologia sa- 
cramentaria, quali Piolanti e Doronzo. 


AI Rev, D. CamitLERI si deve (n. 3) uno studio approfondito su di un pro- 
blema di somma importanza: De ineffabili essentia metaphysica libertatis. In 
una nota bibliografica posta quasi all’ inizio della trattazione, 1’A. mette a cor- 
rente il lettore degli studi ch’ egli ha avuto sott’occhio nell’affrontare l’arduo 
problema. Nello svolgimento della trattazione vengono considerati i vari aspetti 
ed i presupposti della libertà nella creatura e in Dio, onde metterne in luce 
l’ essenza analogicamente comune e concludere alla seguente definizione : 
Libertas est relatio intentionalis electiva unius prae alio, vel es oppositis, for- 
maliter et per se immobilis, materialiter vero, seu ratione entitatis actus, in 
creatura educibilis de potentia, in Deo autem pariter immobilis ab aeterno 
existens. L’ A. si dichiara candidamente insoddisfatto di due sistemi classici : 
banneziano e molinistico, escogitati per far luce sui rapporti tra la causalità di 
Dio e la libertà umana. Del primo, perchè rompromette la causalità universale 
della Prima causa, sottraendo al suo influsso 1’ entità dell’atto libero; del se- 
condo, perchè confonde l’assurdo col mistero allorchè sostiene che l’atto libero 
procede dalla volontà auto-se determinante e insieme da Dio che la prede- 
termina. 

Lo spazio d'una recensione non ci consente, anche per non esporci a giu- 
dizi fondati su incomprensione, di entrare nei dettagli del lungo e non 
trasparente articolo. Per amore della verità ci permettiamo alcune osservazioni. 

Il testo dell’Aquinate che l’A. trae dal Comm, in II Sent., D. XXXIX, q. 
l,a 1, non ci sembra persuasivo per porre in antagonismo l’ insegnamento 
dell’Aquinate con quello della più ‘autentica tradizione tomistica. Scrive il 
S. Dottore: «ipsa potentia voluntatis, quantum de se est, indifferens est ad 
plura; sed quod determinate exeat in hunc actum, vel illum, non est ab alio 
determinante, sed ab ipsa voluntate ». Anche sottolineando o spaziando con l’A. 
il testo, non scorgiamo in esso l’espressione genuina e sicura della mente 
dell’ Angelico, il quale in altri testi, numerosi e contemporanei o di poco po- 
steriori al citato, afferma espressamente che Dio è primo principio dei nostri 
consigli e dei nostri atti di volontà (Cf. II Sent., D. I, q. I, a. ANCO III, 89; 
De verit., q. 22, a. 8). Non rimane quindi che interpretare il testo sopra riferito, 
nel senso che la volontà, pur essendo la sola causa prossima della propria deter- 
minazione, non ne è la causa semplicemente unica ed esclusiva. : 

La definizione della libertà proposta dal Rev. D. Camilleri, se ci siamo resi 
ben conto del suo significato, non sembra concordare con la dottrina dell’Ange- 
lico, il quale, facendo un confronto tra il libero arbitrio di Dio, degli angeli 
e dell’uomo asserisce: «voluntas Dei est omnino immutabilis» (Summa 
Theol., I, q. 19, a. 7) mentre il « liberum arbitrium hominis flexibile est ad op- 
positum et ante electionem et post; liberum autem arbitrium angeli est flexi 
bile ad utrumque oppositum ante electionem, sed non post» (I, q. 64, a. 2). 
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Ammettiamo anche noi che la libertà, quale proprietà dell’atto che si dice 
libero, è, nella creatura, una relazione, non solo intenzionale, ma trascenden- 
tale ed elettiva ad un oggetto piuttosto che ad un altro; ma pensiamo che li- 
bertà, nella sua ineffabile essenza metafisica, sia piuttosto da riporsi nella 
indifferenza attiva che conviene dall’ intimo (« "ab intrinseco ») alla volontà per 
rispetto ad oggetti che non adeguano la sua capacità di volere, e che perciò 
le conferisce il dominio sui propri atti, relativi a tali oggetti. La volontà, spe- 
cificata e determinata naturalmente dal bene universale, resta di sua natura 
indifferente ed indeterminata riguardo ai beni particolari, anche quando attual. 
mente li vuole e ad essi vi si determina e vi è da Dio determinata, quale causa 
prima. In breve: la libertà, metafisicamente considerata, è propriamente e for- 
malmente dominio sulla propria attività, e perciò appartiene primariamente al- 
l’ordine della causalità efficiente, secondariamente a quello della causalità for- 
male. Ed allora si riaffaccia il problema : qual’ è la causa dell’ atto libero della 
creatura, non soltanto nel suo egresso dalla facoltà volitiva, ma anche nell’ at- 
tuale dominio che la volontà possiede sul proprio atto e sugli oggetti che lo ter- 
minano? La causa ultima non può essere che il Primo Motore Immobile, Atto 
puro, dominatore sovrano ed assoluto di tutta l’attività del creato. 


Sempre nel n. 3, il Rev. D. BERTETTO, per completare i suoi pregevoli studi 
sul modo di causalità dei Sacramenti (Cf. « Salesianum » 1948, p. 543-568) e 
intorno alla causalità fisica perfettiva dei medesimi (ivi, 1949, p. 185 - 205), trat- 
ta de La grazia sacramentale. Anche egli preferisce seguire la sentenza che è 
quasi comune tra i sostenitori della causalità fisica e che ritiene non essere la 
grazia sacramentale un abito realmente distinto dalla grazia santificante, ma 
questa stessa «in quanto conferita od aumentata dai vari sacramenti, e quindi, 
in quanto grazia sacramentale, riceve un’ulteriore perfezione e vigore intrinseco, 
con cui le potenze dell’anima sono risanate dai guasti del peccato e si acquista 
il diritto alle grazie attuali necessarie per conseguire il fine proprio di ogni 
sacramento ». 


Degna altresì di menzione è nel N. 4, la conferenza commemorativa tenuta 
dall’ illustre Prof. Can. A. Masnovo al Pontificio Ateneo Salesiano il 7 marzo 
1949, sul tema : S. Agostino e S. Tommaso. Si tratta di uno studio piuttosto 
breve ma sintetico, che non ci permette un riassunto particolareggiato. L’A. 
dichiara che non gli fu estraneo, nella scelta del tema, il desiderio di opporsi 
a un indirizzo storiografico che tende a considerare il M. E. e non solo il M. E. 
quasi un campo, dove stiano di fronte due indirizzi: l’agostiniano da una 
parte e l’aristotelico dall’altra : il quale ultimo avrebbe preso corpo in S. Tom- 
maso d’Aquino. Il prof. Masnovo crede meglio mettere a confronto su punti 
caratteristici in campo filosofico S. Agostino e S. Tommaso e raccogliere di lì 
i veri rapporti fra i due. Egli riconosce in S. Tommaso «1l’ interprete saggio 
di S. Agostino, 1’ indole irenica e concordistica della sua esegesi o del suo pen- 
siero, alieno dal perseguire la singolarità così cara allo spirito moderno ». Con- 
cludendo, l’esimio oratore ammette che fra i due grandi ci siano differenze : 
«non però differenze nate per acuirsi sempre più, ma differenze avviate verso 
una fusione superiore nel nome delle affinità più grandi ». 


Nel medesimo n. 4 merita l’attenzione del lettore, per la sua attualità, un 
altro art. del Rev. D. BertETTO : I fondamenti teologici della morte ed assun- 
zione di Maria. In esso I’A. si domanda se il corpo di Maria sia stato assunto 
in cielo con le doti dei corpi gloriosi assieme all’ anima. La risposta, che viene 
sviluppata e provata, è questa: « La B. V. M., dopo essere morta, ad imita- 
zione del suo Divin Figlio, risuscitò e fu assunta in cielo col corpo glorioso. 
Questa dottrina, essendo contenuta implicitamente nelle fonti della rivelazione 
divina, può esser definita come dogma di fede ». 

Quanto alla morte di Maria, VA. afferma: « La Tradizione dei Padri e dei 
Teologi è quasi unanime nell’ asserire la morte di Maria. Questo è già garan- 
zia di verità ». Le ragioni teologiche di convenienza sono tre : 1) cooperazione 
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con Cristo nell’ opera della redenzione; 2) conferma della verità dell’Incarna- 
zione; 3) esempio di eroica pazienza e di santa morte. 

Riguardo all’ Assunzione in cielo col corpo glorioso, 1’ egregio scrittore 
non riconosce, come prova valida se non quella teologica, presa dalla Tradi- 
zione della Chiesa ossia dall’autorità dei Padri, dalla Liturgia, dal magistero 
ecclesiastico e dalle ragioni teologiche. A queste ragioni non viene riconosciuto 
che un valore di argomento di convenienza, poichè non sembra che provino il 


nesso metafisico tra 1° Assunzione e gli altri privilegi della Vergine. 


Infine l'A. prende a considerare la definibilità dogmatica dell’Assunzione. 
Egli prova anzitutto che « soltanto alla rivelazione divina si piega 1’ universale 
consenso della Chiesa nell’ Assunzione di Maria, essendo essa un fatto supe- 
riore alla portata dell’ esperienza e del controllo umano ». Venendo poi ad 
esaminare in quali verità, esplicitamente rivelate, sia contenuta la dottrina 
dell’Assunzione, l’A. si limita ad indicare due argomenti che gli sono sembrati 
più semplici e persuasivi e che di fatto sono comunemente ammessi dai teo- 
logi : 1) Il Protovangelo (Gen., 3, 15) che include la perfetta vittoria di Maria 
sul peccato, e quindi anche sulla corruzione del sepolcro, che è conseguenza 
di quello; 2) Le parole dell’Angelo e di S. Elisabetta (Luc., 1, 28. 42) espri- 
menti la pienezza di grazia e l’ universale benedizione della Madre di Dio. In 
esse, alla luce della dottrina della Chiesa, sono pure contenute, come parte del 
tutto, l’ assenza della corruzione del sepolcro, frutto della maledizione divina 
per il peccato originale e la grazia e benedizione divina conferente la gloria 
dell’ Assunzione in cielo in corpo e anima. 

L’Assunzione, conchiude il R. D. Bertetto, è dunque contenuta nella 
S. Scrittura, per quanto in- modo implicito, che la luce della Tradizione e 
l'indagine teologica resero esplicito nel corso dej primi secoli. 

Senza contestare in nulla le conclusioni dell’ esimio teologo ci piace no- 
tare che per la definibilità dell’ Assunzione già costituisce una solida base il 
fatto stesso del senso universale dei fedeli, confermato ufficialmente dalle 
« Petitiones » dell’ Episcopato cattolico, e che sono espressione del consenso 
moralmente unanime della Chiesa docente. Se intorno al valore degli argo- 
menti biblici o patristici e delle ragioni teologiche, singolarmente prese, sus- 
sistono dei dubbi, nessuno invece può contestare il fatto ed il valore del con- 
senso della Chiesa discente e docente, una volta ammessa  l’ infallibilità 
della Chiesa universale nelle cose spettanti alla fede ed ai costumi. Ed è ap- 
punto a tale «senso» dei pastori e dei fedeli che si rivolge prîncipalmente 
l’attenzione del Sommo Pontefice. Ma giova altresì osservare che la cre- 
denza unanime della Chiesa si estende anche al fatto della morte della B. V., 
per cui siamo, col. Merkelbach, del parere che esso non si possa in concreto 
scindere dalla definizione dommatica dell’ Assunzione. Ani 


SAPIENTIA - A. IV - 1949 


N. 11 - La Direcciòn, El Existencialismo, ultimo estadio de la desintegraciòn 
de la filosofia moderna; A. Gonzalez - Alvarez, El dato iniciàl de la me- 
tafisica existencialista; R. Jolivet, El pensamiento de ‘Kierkegaard; A. 
Garcìa Vieyra, El problema dll Historicismo y la distinciòn entre esencia 
y exstencia; O. N. Derisi: Valoraciòn critica del Existencialismo. 


N. 12 - La Direcciény En torno al Ier Congreso Nacional de Filosofia; O. N. 
Derisi, Metafisica del Conocimiento; Nimio de Anquin, Derelicti sumus 
in mundo; Abelardo F. Rossi Consideracion epistemolégica fundamental; 
Juan C. Casaub6n, Contradicciones de la Teoria del « Puro Objeto » u 
« Objeto sin ser»; Oswaldo Robles, Gnoseologia fundamental. 


N. 13 - La Direccién, Para la constituciòn de un Humanismo auténtico; José 
I. Alcorta, La noética Tomista y el Idealismo; Fritz-Joachim V. Rinte- 
len, Valor y Existencia; J. F. Thonnard, Jaime Balmes. 
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N. 14 - La Direccibn, Filosofia y Ateismo; F. van Stenberghen, Corrien- 
tes filoséficas en el siglo XIII; B. Raffo Magnasco, Las leyes arquite- 
cténicas de la comunidad' politica; M. Gonzalo Casas, La Razòn y la Fe; 
J. M. Mejia, La finalidad de la creatura intellectual. 


Il rapido sguardo d’insieme della speculazione di Kierkegaard, viene 
dal JoLiver diviso in due parti: Prima parte: principi generali dell’ esisten- 
zialismo. Dopo un «no » iniziale quasi di prammatica, che è la critica della 
filosofia sistematica, vengono enumerati i punti fondamentali : partire sempre 
dall’ individuo e dalla soggettività, il che condizionerà una filosofia del ri- 
schio, della scelta, elezione necessaria e libera ad un tempo, caratteristica 
dell’ esistenzialismo. 

La seconda parte riassume la filosofia dell’ esistenza in quanto si fonda 
sulla distinzione delle tre forme di vita: estetica, etica e religione: tre stati, 
vale a dire tre sfere di esistenza, non tre fasi o momenti evolutivi, ma tre 
mondi che si escludono, chiusi e impenetrabili reciprocamente, se non per 
un «salto », elezione assoluta, priva di ogni continuità logica. L'A. indugia 
quindi a spiegare il valore assume in K. il cristianesimo, l’ esistere cristiano in 
cui si riassumono tutte le categorie che definiscono l’esistenza in ciò che essa 
ha di più autentico. Il saggio del competente autore si legge con molto in- 
teresse. 


In un ampio ed esauriente studio critico sull’ esistenzialismo; il Prof. 
DERISI distingue nettamente ciò che in questa corrente di pensiero, astra- 
zion fatta dalle circostanze che ne hanno favorito la diffusione, vi è di positivo 
da ciò che invece non regge ad una critica intelligente e seria. Punti giusti di 
partenza sono : difesa dell’ esistenza individuale umana contro l’idealismo ra- 
zionalista e panteista, analisi dell’ individualità dell’ esistenza umana, descri- 
zione empirico-fenomenologica della finitezza contingenza e altri caratteri del- 
l'esistenza concreta umana; rivalutazione del destino umano come supremo 
problema filosofico. Dopo tutte queste concessioni diligentemente giustificate, 
lo sguardo sereno dell’ A. continua a studiare l’ esistenzialismo, ora nei suoi dati 
negativi : anti-intellettualismo come metodo, e conseguentemente, svalutazione 
della realtà essenziale e deformazione dei caratteri empirici con cui essa si 
manifesta; ritorno all’ empirismo, identificazione dell’ essere del mondo con 
quello dell’ esistenza umana, identificazione di essenza ed esistenza e in ultimo, 
incapacità di fondare una morale: l’esistenzialismo è amorale. Nella conclu- 
sione si dimostra la necessità di porsi da un punto di vista che non neghi il 
valore dell’ intelligenza per comprendere il significato di cui è pregna l’ esi. 
stenza umana, che si riconduce alla Fonte di ogni esistenza, 1’ Essere di Dio 
che continua a dominare il campo dell’ esistenza come la meta a cui tende 
ogni esistenza terrena. Chiaro e profondo anche qui, il Derisi si rivela maestro 
efficace dalle limpide sintesi; sarebbe forse stato opportuno qualche cenno più 
diffuso sul problema religioso. 


Sempre il DERISI nell’articolo « Metafisica del conocimiento » analizza la 
funzione dell’ immaterialità nella conoscenza. L’immaterialità è la radice, il 
costitutivo formale della conoscenza; conseguentemente i diversi gradi d’im- 
materialità o perfezione di essere, sono differenziatori di altrettante forme di 
conoscenza : e quindi attraverso l’ analisi della verità come proprietà trascen- 
dentale dell’ essere, si può stabilire che la conoscibilità e, più concretamente, 
l’intelligibilità oggettiva d’ un essere, è costituita e determinata dalla sua im- 
materialità o eminenza dell’atto. Analizzando l’oggetto del pensiero si giunge 
alla stessa conclusione. Passiamo così ad un altro punto; potenza conoscitiva 
e contemporaneamente conoscibilità dell’ essere spirituale. Questa relazione 
nell'essere di Dio, fondamento ontologico di ogni conoscenza e conoscibilità 
finita, si trasforma in identità perfetta di Atto e Oggetto. La conoscenza in 
sè potrà dunque essere definita : « azione metafisica, immaterialmente appreen- 
siva della forma» . 
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1 NIMIO DE ANQUIN nel suo articolo, dal titolo che tradisce lo stile esisten- 
‘zialista, « Derelicti sumus in mundo » inizia col distinguere 1’ individualizza- 
zione (determinazione visuale dell’ individuo presente) dall’ individuazione. Gli 
esseri sono individui; le entità sono individuj che senza nesso causale improv- 
visamente appaiono a se stessi. L'essenza cade fuori della individuazione; non 
è esclusivamente mia, è soggettiva ma non è il soggetto. Solo la presenza e 
non la individualità o la soggettività è costitutiva dell’ entità. La presenza si- 
| gnifica esistenza: dunque l’entità è costituita formalmente dall’ esistenza. 
Questa non è nè storica nè escatologica non avendo nè passato nè futuro ma 
solo il presente; è semplice ineffabile non razionale (ecco l’autentico esistenzia- 
lismo, dice a questo punto l’A.). L’ entità è dunque fornita di una quarta de- 
| terminazione : individuale soggettiva esistenziale (con 1’ esistenza come costitu- 
tivo formale) essa è pure arazionale. A! termine l'A. crede bene ritornare al- 
l’ universale, all’ obbiettivo, all’ essenziale: la transrazionalità dell’ esistenza 
visibile ce la toglie come oggetto d’ammirazione : e a chi contempla l’ eclis- 
sarsi dell’ esistenza un dubbio sorge, forse l’ esistenza non è nostra. Ecco un 
saggio di esistenzialismo che rimane nei limiti dell’ ortodossia pur rivestendo 
l’ ermetismo logico della filosofia in voga: anche se la conclusione non brilla 
per la troppo chiarezza, il nesso però è impeccabile e a chi non si lascia spa- 
ventare dalla stranezza di qualche termine, la lettura di questo articolo torna 
certamente gradita. 


Il sobrio e interessante articolo di von RITTELEN vuole risolvere un pro- 
blema che nasce dall’ attuale situazione della filosofia esistenziale, prendendo 
come punto base metodologico un termine comune all’ esistenzialismo stesso : 
« l’angoscia ». Quest’ elemento negativo e di difesa va superato col suo con- 
trario, la gioia, l’ allegoria pura che giustificandosi in ciò per cui la vita è 
degna di essere vissuta, viene a legarsi col « valore ». 

Ora 1’ affermazione dell’esistenza reale, appare il riconoscimento di un 
valore incondizionato; diverso dal valore-relazione di Heidegger, che ci porta 
alla bontà dell’ essere come tale e che quindi è relativo all’ essere concreto, 
pieno, venendo così a costituire il valore reale concreto. Ma questo valore in 
cui ci si incontra è un valore essenziale il quale realizza in sé un valore es- 
senziale generale, o idea del valore, la cui concretizzazione si può verificare 
secondo diverse dimensioni di profondità : quest’ ampiezza di variazioni è quanto 
sî può concedere a uno storicismo relativista che, se completo, toglierebbe il si- 
gnificato di un valore trascendente. Dopo queste considerazioni si può precisare 
il diverso senso di una logica dell’ essere e una logica del valore. Al termine 
l’A. nota la sovraeminenza del valore « amore» come valore personale, e con- 
clude riattaccandosi al pensiero iniziale: relazione tra la gioia pura e il ricono- 
scimento del valore. Questa conclusione un po’ più sviluppata avrebbe guada- 
gnato in chiarezza : il cenno al valore « amore » costituendo un’appendice che 
non rientrava nell’ esigenza della trattazione, ci sembra anch’ esso troppo fugace. 
Tuttavia piace vedere anche in questo articolo, come in tutta la rivista, la fre- 
schezza di un pensiero metafisico perenne, applicato alla soluzione dei pro- 
blemi attuali, alle « angoscie » del pensiero contemporaneo. 


Il THoNnNARD in poche pagine ci offre le linee essenziali della speculazione 
di Jaime Balmes. Precursore del neo-tomismo, il Balmes si propone un fine 
apologetico. L’idea filosofica centrale si può così riassumere in una formula : 
« la nostra intelligenza come partecipazione imperfetta dell’ intelligenza divina... 
sola ragione ultima dell’ essere di tutto, deve riconoscere i suoi limiti naturali 
pur tuttavia sforzandosi per tutto unificare e spiegare». — ) 

Principio metodologico — nota l’A. — più che speculativo, che guida l’ana- 
lisi del B. nei suoi due gruppi di studi, rispettivamente sul valore della cono- 
scenza e sulla fondazione delle scienze. La conclusione, che vuol essere di cri- 
tica, del Thonnard, rileva che il B. non vuol contrapporre una critica cattolica a 
quella di Kant, non pone in tutta la sua ampiezza e con rigore scientifico il 
problema; cede un po’ al cartesianesimo dilagante; ammiratore della sintesi 


160 RIVISTA DELLE RIVISTE 


tomista, non vi coglie in tutta la sua portata la fecondità del principio della 
potenza e dell’ atto. Ma è la sua vita troppo breve che non gli ha permesso di 
sviluppare quelle doti di adattazione e di sintesi che i suoi scritti rivelano. Il 
suo pensiero, orientato sull’«io» come unificatore del sensibile e dell’ intelli- 
gibile, del reale e dell’ideale, della ragione e dell’istinto, riconducono il B. a 
S. Agostino e a S. Tommaso, i cui elementi dottrinali si sforza di adattare alle 
esigenze dei suoi tempi. 

ASSRS 


MESSA A PUNTO 


Dall’ illustre Maestro dell’ « Angelicum » P. iR. GARRIGOU - LAGRANGE  rice- 
viamo e ben volentieri pubblichiamo : 


Mi permetto di scrivere riguardo alla recensione di due miei articoli com- 
parsa su « Sapienza», ottobre 1949, pp. 524-525. 

Il recensore A. B. insinua e anzi afferma che le critiche che io rivolgo 
a Blondel potrebbero finire in una schermaglia donchisciottesca per il fatto 
che io non terrei conto che la filosofia tradizionale considera le cose da un 
punto di vista statico e quella di Blondel da un punto di vista dinamico. 

Prima di tutto, questa distinzione che vale per l’ ordine fisico o dei corpi, 
si applica male in metafisica, specialmente agli essere spirituali. Di più io 
nego che S. Tommaso si metta soltanto da un punto di vista statico, dal mo- 
mento che egli considera l’essere non solo in « facto esse» ma anche dal punto 
di vista del « fieri» e dall’azione, ed è chiaro che la pienezza dell’ essere in 
Dio è insieme pienezza di vita. Nè io dimentico verità così elementari. 

Dopo tutto, quello che io rimprovero a Blondel è d’aver scritto: Al 
l’astratta e chimerica « adaequatio rei et intellectus » si sostituisce la « confor- 
mitas mentis et vitae ». 

Quello che la filosofia tradizionale non può ammettere evidentemente sono 
le parole: « chimerica » e «si sostituisce ». E non posso comprendere perchè il 
recensore sposta lla questione, come se la mia critica fosse priva di fondamento, 

Quando poi io, insieme col P. Boyer S. J. e con molti altri, critico la teoria 
del soprannaturale proposta dal IP. De Lubac, io non cerco se di fatto c’ è at- 
tualmente nel cielo una beatitudine naturale al di sotto di quella soprannaturale, 
ma affermo che se, come sostiene il P. De Lubac, la beatitudine soprannaturale 
è la sola possibile per l’uomo — e impossibile quindi lo stato di natura pura 
— allora, la beatudine soprannaturale, l’ unica possibile per la natura umana, 
è dunque dovuta alla natura e non più gratuita, come fa notare molto giu- 
stamente lo stesso P. Boyer, il quale non avrebbe scritto così contro un suo 
confratello se non ci fosse una ragione fortissima per farlo, 

Inoltre, la natura umana (nell’ ipotesi del P. De Lubac) non si potrebbe più 
definire se non per rapporto al fine soprannaturale unico possibile; e allora 
neppure sarebbe più possibile definire il soprannaturale, che è tale in quanto 
oltrepassa la natura. 

Finalmente, non sarebbe più possibile un’etica naturale, perchè non sa- 
rebbe più concepibile un fine naturale, finis autem est prior in intentione. 

Studio la filosofia di Blondel da ben cinquant’anni e da altrettanti la 
nozione di soprannaturale e so, per conseguenza, quello che insegna S. Tom- 
maso su questo punto. Se il desiderio naturale di veder Dio fosse efficace, Dio 
dovrebbe a se stesso di elevare 1’ uomo alla vita della grazia, come afferma Baio, 
e lo stato di natura pura sarebbe impossibile. 

Con religioso affetto. 


Fr. Reg. Garricou - Lacrance O.P. 


OTRZ:E DIL CRONACA 


ATTIVITA” CULTURALI ITALIANE DEL 1949 


A) CONGRESSI, CONVEGNI, SETTIMANE DI STUDIO. 


CONGRESSO INTERNAZIONALE 
DI STUDI UMANISTICI. 


L’ annunziato Congresso Internazio- 
nale di Studi umanistici promosso dal- 
l’ Istituto di Studi Flosofici di Roma, 
in collaborazione con .il Centre italo- 
francais d’ études sur l’Humanisme di 
Parigi, in occasione del V° Centenario 
di Lorenzo il Magnifico, per la discus- 
sione del fondamentale argomento 
« Umanesimo e Scienza politica », Ss’ è 
svolto a Roma dal 24 al 27 e a Firenze 
dal 28 al 30 Settembre. Presidente ono- 
rario : il Ministro della Pubblica Istru- 
zione Guido Gonella, il quale ha te- 
nuto il discorso inaugurale; presiden- 
te del Comitato promotore : il Prof. 
Giovanni Calò dell’Univ. di Firenze; 
presidente del Comitato esecutivo : il 
Prof. Enrico Castelli dell’Univ. di 
Roma. 

Non avendo possibilità di dare un 
resoconto dettagliato dei lavori, dia- 
mo l’elenco delle comunicazioni pre- 
sentate : 

a) dall’ Italia : N. ABBAGNANO, Uma- 
nismo, Illuminismo, Romanticismo ; V. 
AranGIO :Ruiz, La Posizione di Ma- 
chiavelli; E. BARIÉ, La valorizzazione 
dell’uomo e l’umanesimo; A. BACCARI, 
Umanesimo sociale ; F. CaLasso, IL pro- 
blema dell’Umanesimo giuridico; S. 
CARAMELLA, Il ‘machiavellisma criti- 
co di Tito Livio; C. CARBONARA, Lo 
spirito della filosofia moderna e il pla- 
tonismo del Rinascimento; D. CARDO- 
NE, La deficienza morale dell’ uomo 
e i due opposti machiavellismi : il con- 
servatore e il progressista; C. CARI- 
stia, L’ individualismo e il culto del- 
l’eroe nella politica dell'Umanesimo; 
E. CasteLLI, Il Machiavellismo e i suoi 
significati; W. CESARINI SFORZA, Os- 
servazioni sul « De nobilitate legum »; 
N. CrarLETTA, Laicismo e Machiavel- 
lismo sulla base del principio giuridi- 


co; P. Conte, L'errore logico del Ma- 
chiavelli; A. Corsano Umanesimo e 
antimachiavellismo nel pensiero politi- 
co-giuridico del tardo Rinascimento ; S. 
Cuccia, Valorizzazione di Porfirio nella 
Rinascita umanistica; G. DELLA VOLPE, 
Il cosmopolitismo socialista come uma- 
nismo positivo ; A. DEL Noce, Machiavel- 
lismo e inizio cartesiano della filosofia 
moderna; R. De MATTEI, Sapienza e 
prudenza nel pensiero politico italiano 
nel Rinascimento; V. De Ruvo, Le 
origini della società; C. FaBro, Fichte 
e Machiaveli; P. FiLiasi CARCANO, 
L’umanesimo come fenomeno storico 
e il suo problema filosofico; L. Fir- 
po, Francesco Pucci e la «Forma 
d’una repubblica catholica »; V. FRo- 
sini, Mitologia politica dell’Umane- 
simo : il principe e il bruto; E. Ga- 
RIN, Vita attiva e vita civile nel pen- 
siero umanista; O. GIaccHI, L’as- 
solutismo dei giuristi e la «ragion 
di Stato»; C. Gracon, Machiavelli, 
Sudrez e la «ragion di Stato»; 
E. Grassi, I compiti filosofici di un 
umanesimo attuale; A. Guzzo, Uma- 
nesimo e Machiavellismo; P. E. La- 
MANNA, La formazione dello spirito 
critico nell’Umanismo; A. MAassucco 
Costa, Nascita dell’ autoritratto. Sag- 
gista e sentimento di eccezione nel Ri- 
nascimento; C. MAZZANTINI, La ve- 
rità nella parola; B. NARDI, Il prolun- 
gamento della Scolastica nell’Umane- 
simo e nel Rinascimento; M. NARDI, 
Marsilio Ficino medico; E. OrPOCHER, 
Umanesimo e Machiavellismo : della 
duplice fonte della cultura umanistica ; 
U. PapovaniI, I. - Egoismo umano e 
autorità politica: Macchiavelli e la 
democrazia. II. - Umanismo classico 
e Umanismo moderno; V. PALAZZOLO, 
Umanesimo e Machiavellismo ; G. PER- 
TICONE, Umanesimo e neo-umanesimo 
della scienza politica; G. QUADRI, 
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L’immutabile saggezza politica di Ma- 
chiavelli e il buon borghese; L. QuaT- 
mroccHI, Il Platonismo estetico di Mar- 
silio Ficino; G. RADETTI, La politica 
del Valla; G. SAITTA, Realismo e idea- 
lismo di Machiavelli; M. SaLmi, La 
critica dell’arte nell’Umanesimo; G. 
M. Sciacca, L’uomo e la società nella 
concezione di Coluccio Salutati; U. 
Spirito, Machiavellismo e Controri- 
forma; L. STEFANINI, I. - Nostalgie 
metafisiche della scienza politica. Il. - 
Francescanesimo e Umanesimo; G. 
TunI, Etica e politica nel pensiero di 
Nicolò Machiavelli. 

b) dalla Francia : J. ALAZARD, La mo- 
dernité des idées de L. Alberti sur 
l'aménagement des villes; M. BATAIL- 
LON, Utopie et colonisation; R. BAYER, 
Sur la diffusion des « Trattati d’amo- 
revà la Renaissance; H. BEDARIDA, 
Les « Discorsi» de Machiavel sont-ils 
d’un humaniste et d’ un moraliste?; 
P. Bouranc, La détermination d’ un 
horizon de vérité en politique et le Ma- 
chiavélisme ; J. CHarx Ruy, I. - Huma- 
nisme : transcendance de Vl’ Humain. II. 
- Humanisme et esprit critique; A. 
CnasteL, La glorification humaniste 
dans les monuments funéraires de la 
Rénaissance; J. Dacens, Le Machia- 
velisme de Charron; M. M. Davy, Le 
problème de l’ àme et de l’ esprit au 
XVIe siècle en France; C. DÉDÉYAN, 
Montaigne e il pensiero fiorentino 
del ’400;E. FaArAL, L’idée politique 
dans le « Trésor » de Brunetto Latini: 
M. pe GanpiLLac, Introduction à la 
politique d’Erasme; J. HvPPoLITE, Hu- 
manisme et Hégélisme; V. JANKELE- 
vitcH, Machiavélisme et modernité ; G. 
DE LAGARDE, I. - La conception de l’or- 
dre médiéval en face de la Renaissance 
et de la Reforme. - II. Réflexions sur 
la cristallisation de la notion d°’ Etat 
au XVe siècle; L. LAvELLE, Le mal et 
l’individu; R. LeBÈGUE, Les femmes de 
l’Ariosto en France; R. Le SENNE, Hu- 
manisme et Christianisme; G. MAR- 
cEL, De la vérité dans l’ordre politique ; 
R. MArceL, « Saint » Socrate, Patron 
de Vl Humanisme; M. MeRLEAU PontTy, 
Machiavélisme et  Humanisme; P. 
MEsnaRD, Un rival heureux de Cujas 
et de Jean Bodin: Etienne Forcadel; 
P. PeETOT, Le droil privé francais au 
XVIe siècle et l' Humanisme ; A. RENAU- 
DET, Politique d’ Erasme et politique 
de Machiavel; M. ReuLOos, L’Humani- 
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sme et les théories gallicanes ; J. WAHL, 
Les composantes anti-humanistes de 
l’ humanisme. 

c) dalla Germania : A. DEMPF, L’ideo- 
logia umanistica di Campanella nei suoi 
presupposti politici; E. W. ESCHMANN, 
Humanismus und Hominismas; H. 
FRIEDRICH, Intorno al concetto della mo- 
ralitas; R. GUARDINI, Il problema della 
fiducia e del colloquio; V. LEONTO- 
WICH, Bisanzio e la sua influenza sul- 
le correnti umanistiche nel diritto e 
nella politica; H. MIrTEIS, Renaissan- 
ce und Humanismus als Grundlagen 
der Rezeption der fremden Rechten in 
Deiutschland; H. RHEINFELDER, L’ U- 
manesimo della linguistica; FF. 
ScHALK; Il tema della «vita activa » 
e della «vita contemplativa » nell’U- 
manesimo italiano. 

d) dalla Spagna : R. CENAL, Sentido 
del Humanismo spanol renacentista; 
J. Coxpe, I. - La sabiduria maquia- 
vélica: Politica y Retérica. - II. El 
hombre y la Sociedad; J. Corrs GRAU, 
La dignidad humana en Juan Luis 
Vives; A. pe Luca, Umanesimo e 
Scienza politica; E. p’Ors, Umane- 
simo : costanza storica. 

e) dall'Ungheria:  T. Rarpos, I. - 
Parole umanistiche e la rivoluzione 
dei contadini ungheresi nel 1514. II. - 
Lo spirito critico nell’Umanesimo un- 
gherese; L. KoLik-BaraBas, La « Re. 
spublica litteraria » di Angelo Colocci; 
L. PALINKAS, L'apporto dell’Umane- 
simo ungherese; G. SziLasi, La parola 
e l’Umanesimo. 

f) dal Belgio : M. pe Corte, Morale 
et Politique; J. LAMÉERE, Humanisme 
et Pluralisme. 

£) dalla Danimarca : F. J. BrLLESKov 
JANSEN, Punti di vista scandinavi sul- 
l’ Umanesimo. 

h) dalla Svizzera: W. Rùecc, Hu- 
manismus als dialogisches Leben. 

1) dal Portogallo: D. SANTOS, Con- 
ceito de «experiencia» no Humani- 
smo. 

1) dalla Cecoslovaccia: L. RIEGER, 
L’Humanisme, l’Etatisme et le pro- 
grès de la civilisation. 

m) dall’Inghilterra: C. M. Apy, 
Humanism and Tyranny. 

n) dagli Stati Uniti : P. O. KRISTEL- 
LER, La filosofia dell'Uomo nell’Uma- 
nesimo, 

o) dal Canadà: R. KLIBANSKY, Nic- 
colò Cusano. 
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d) dall’Argentina : C. AstRADA, Pra- 
xis humanista y vida politica; R. 
De Lio pe BrizzIo, Il senso della co- 
munità ‘politica nel Machiavelli; P. 
Grasso, Antecedenti e proiezioni della 
politica internazionale argentina; J. R. 


SePICH, Deshumanizacién de la vida 


politica. 

q) dal Venezuela: A. FiLippone DE 
Montacu, L’ artista nella vita del Ri- 
nascimento. 


Le relazioni verranno raccolte nel 
volume degli atti del Congresso. 


Moio 


CONGRESSO 
DIESETSIGA: 


In onore di Alessandro Volta, Como 
ha avuto in Settembre un Congresso in- 
ternazionale di Fisica. Importanti sono 
state le relazioni dei fisici E. FERMI su 
«Ipotesi sull’ origine dei raggi cosmi- 
ci» (secondo Fermi i raggi cosmici par- 
tirebbero dal complesso della via lat- 
tea), CLaJj di Amsterdam su « Raggio 
d’ azione delle radiazioni», POWELL di 
Bristol su « La trasmutazione prodotta 
dai raggi cosmici sulle particelle della 
energia nucleare », Le PRINCE RINGUET 
di Parigi su «I fenomeni nucleari e 
l’ enorme energia contenuta nei raggi 
cosmici », OccRIALINI di Bruselle su 
« Problemi e risultati di un anno di 
studi elettronici», BLacKETT di Man- 
chester su « Gli sciami penetranti a 
mezzo della camera di Wilson», HEI- 
SENBERG di Gottinga su « Questioni di 
fisica relative al processo di moltiplica- 
zione dei mesoni ».Molti altri scienziati 
con le loro comunicazioni o i loro in- 
terventi hanno portato un notevole con- 
tributo allo studio della fisica nucleare. 


INTERNAZIONALE 


E Sicolicai 


IV CONGRESSO INTERNAZIONA- 
LE DEI MEDICI CATTOLICI. 


Dal 24 Settembre al 2 Ottobre si è 
svolto a Roma e a Napoli il IV Con- 
gresso internazionale dei Medici Catto- 
lici. Tema generale : La persona uma- 
na alla luce della scienza medica. Temi 
speciali, d’ alto valore scientifico e mo- 
rale, sono i seguenti: A. NIEDERMEYER 
di Vienna: L’ animazione fetale ; I. M. 
Porto di Lisbona e A. ‘CASTILLO DE 
Lucas di Madrid: Eugenetica prema- 
trimoniale; V. M. PaLMIERI di Napoli 
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e PRIK di Nimega : La narcoanalisi dal 
punto di vista medico-morale ed etico- 
sociale; H. GRENET di Parigi: Diritti 
e limiti della medicina sociale. Sono 
stati trattati anche: Il problema della 
fecondazione artificiale e Problemi di 
Deontologia. Oltre quattrocento i par- 
tecipanti, larga la partecipazione dei 
(Congressisti alle discussioni. 


kt * 


CONVEGNO INTERNAZIONALE 
MEDICO-PSICO PEDAGOGICO. 


A Napoli dal 2 al 12 Maggio si è te- 
nuto un Congresso internazionale Me- 
dico-Psico-Pedagogico cui hanno par- 
tecipato numerosi medici, psicologi, 
pedagoghi, insegnanti, assistenti socia- 
li di vari paesi. 


colica 


I CONGRESSO NAZIONALE DEI 
GIURISTI CATTOLICI. 


In Novembre 1’ Unione Giuristi Cat- 
tolici Italiani ha avuto a (Roma il suo 
I° Congresso Nazionale. Sono stati am- 
piamente ed acutamente discussi i se- 
guenti due temi: La dichiarazione in- 
ternazionale dei diritti umani (rel. Prof, 
R. QuaprI dell’ Univ. di Padova) e Il 
contratto collettivo e lo sciopero (rel. 
Prof. F. PERGOLESI dell’ Univ. di Bolo- 
gna). Hanno preso parte al dibattito i 
giuristi Carnelutti, ‘Cassano, Guidi, 
Cangini, Conti, Piredda, Vecchi, Dal 
Prà, Augenti, Dondona, Rucellai, Sup- 
piei. Fu approvato lo statuto della 
Unione e furono nominati i componen- 
ti il Consiglio Centrale. Il Prof. F. Car- 
nelutti venne eletto Presidente onora- 
rio a vita. 


SETTIMANA DI STUDI SULLA FI. 
LOSOFIA DEL COMUNISMO. 


La Pontificia Accademia Romana di 
S. Tommaso d’ Aquino e di Religione 
Cattolica ha promosso una settimana 
di studi sulla filosofia del Comunismo, 
settimana che si è svolta con grande 
interesse e profitto dal 19 al 24 Aprile 
a Roma al Palazzo della Cancelleria 
Apostolica. Le comunicazioni presenta- 
te e discusse sono le seguenti: G. LA 
Pira: Marxismo e Cristianesimo, due 
teologie antitetiche; P. U. ViGLINO: 
La funzione sociale della proprietà ed 
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il suo fondamento metafisico; P. R. 
GarRrIGOu-LaGRrANGE O. P.: De subor- 
dinatione Status obtinendae perfectioni 
personae humanae secundum S. Tho- 
mam; A. GIANNINI : Dottrina dello Sta- 
to sovietico e Società delle Nazioni 
sovietiche . P. G. GunDpLACH S. I. : Il 
comunismo come sistema economico ; 
F. DominepÒò : Comunismo e Demo- 
crazia; P. G. iRoscHINI O. S. M.: La 
condizione della donne nel regime co- 
munista; Mons. E. LarTANZI: Il mi- 
gliore argomento contro il comunismo ; 
B. MacnINO ; L’ ideologia comunista e 
il problema filosofico della verità; I. 
GiorpAaNI : L’ ateismo politico del co- 
munismo; F. StorcHi: Sindacalismo 
libero e sindacalismo marxista; G. 
LumE : Il lavoro in Russia; P. E. Toc- 
caronpi O. P.; I valori spirituali e il 
fattore economico; P. C. CARAVAGGI 
S. I.; Valore umano e marxismo ; P. 
C. Faro C. P. S.; Aporie all’ ideolo- 
gia comunista; G. BeTTIOL : Marxismo 
e diritto penale; Mons. G. PETERFFY : 
L’ etica del comunismo; L. DE Simo- 
NE: La persona : affermazione tomisti- 
ca - negazione comunista; P. H. Bo- 
cLIOLO C. S.: Il comunismo e i valori 
metafisici; P. G. WeETTER S. J.: La 
scienza nella cultura sovietica; P. F. 
MorLIon O. P.; Il comunismo come 
complesso psicologico; Mons. P. Pa- 
van: La libertà dell’uomo nel comu- 
nismo. 

Riportiamo i risultati della settima- 
ma come sono stati raccolti dal Segre- 
tario dell’Accademia, P. C. Boyer S. 
J.: «Contro il comunismo non abbia- 
mo difeso il liberalismo economico, nè 
gli abusi del capitalismo, ma abbia- 
mo seguito la dottrina sociale cristia- 
na, la quale dal Vangelo, attraverso i 
Padri e i Dottori è venuta ad espri- 
mersi nelle Encicliche dei Romani 
Pontefici, specie da Leone XIII al re- 
gnante Pontefice Pio XII. Abbiamo 
richiesto con i Papi il miglioramento 


delle condizioni degli operai: e se il 


comunismo adopera le idee cristiane 
di libertà, di giustizia, di pace, di uni- 
tà, di umanità, non ci è parso questo 
una ragione per abbandonarle. Anzi 
noi siamo andati nei principi della fi- 
losofia del comunismo ed abbiamo di- 
mostrato che essi non reggono dinan- 
zi al giudizio spassionato della ragione. 

La ragione condanna il marxismo 
perchè questo, partito dall’ immanen- 
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tismo hegeliano fatto ancora più nega- 
tivo ed incoerente per l’aggiunta del 
materiarismo di Feuerbach, nega le 
due verità che permettono di spiega- 
re il mondo e di dirigere la condotta 
dell’uomo, cioè l’esistenza di Dio e 
l’ immortalità dell’anima. Come han- 
no dimostrato l’on. prof. Giorgio La 
Pira, l'On. Igino Giordani, il P. Gar- 
rigou-Lagrange, il prof. Ludovico de 
Simone, limitare l’ uomo alla vita ter- 
rena, se si potesse attuare, sarebbe la 
più grave delle mutilazioni, ma sic- 
come non si può attuare, perchè l’uo- 
mo è quello che Dio l’ha fatto, predi- 
care tale limitazione è il più dannoso 
degli inganni. 

Il comunismo non è conforme al- 
la ragione sul terreno sociologico, in 
quanto che esso non riconosce le isti- 
tuzioni che la natura esige per la pro- 
pria tutela. Questa fu la tesi del P. 
Gustavo Gundlach S. J., del P. Vigli- 
no e del prof. Amedeo Giannini. In- 
fatti, non riconoscendo il diritto di pro- 
prietà come diritto naturale, per il 
quale uno fa suo il frutto del proprio 
lavoro, il comunismo non solo soppri- 
me il migliore incitamento al lavoro 
volenteroso ed all’iniziativa  intelli- 
gente, ma lascia la persona umana al- 
la dipendenza totale dello Stato. Quan- 
do per il pane quotidiano si dipende 
assolutamente dall’ arbitrio di un al- 
tro, è giocoforza sottomettersi a quel- 
l’arbitrio: e così nasce uno Stato on- 
nipotente e senza controllo, nel quale 
pochi uomini o uno solo o la stessa 
necessità del regime comandano a tut- 
ti come a tanti servi. 


Neppure è conforme alla ragione il 
comunismo, quando tra j diversi in- 
teressi dell’ uomo, assegna una parte 
esagerata all’ interesse economico. Co- 
sì il P. Toccafondi, l’On. Bettiol, la 
prof. Bianca Magnino, il P. Bogliolo, 
il P. Fabro, Mons. Peterfly, il P. Wet. 
ter e il P. Roschini. L’ uomo vive di 
pane, ma non di solo pane, e non sol- 
tanto dei beni sensibili. Se dunque si 
deve fare il possibile ‘perchè tutti gli 
uomini abbiano in modo conveniente 
di che provvedere alla vita sensibile, 
non è degno dell’ uomo di ordinare a 
questo tutta la sua attività, ma piut- 
tosto di contentarsi del sufficiente per 
quanto tocca ai beni terreni per cer- 
care con tutte le forze i beni perma- 
nenti ed i valori eterni. 


Il comunismo ha ancora contro di 
sè la ragione (così il P. Caravaggi, il 
prof. de Simone, il dott. Lume, gli 
onn. Dominedò e Storchi e Mons. Pa- 
van) nella sua concezione delle classi. 


La diversità dei talenti e dei bisogni 


dà alle classi un fondamento naturale, 
Tutte le classi poi sono composte di uo- 
mini, i quali sono tutti degni di rispet- 
to nei loro diritti umani. Lo Stato 
deve essere di tutti e per tutti. Non 
l’odio, non la lotta, ma l’unione, la 
collaborazione : ecco quello che l’uo- 
mo deve ricercare, non soltanto doma- 
ni, ma oggi stesso. Se si adoperassero 
nell’ unione le forze immense che si 
consumano per la divisione, quanto 
presto tornerebbero la prosperità e la 
gioia nei nostri paesi! 


Infine, la ragione si oppone al co- 
munismo in quanto esso si propone 
per fine e per giustificazione dei sacri- 
fici che consente e che impone uno 
stato economico da cui risulterà 
un’ umanità nuova, ciascuno trovan- 
do senza lotta quello che desidera, ed 
essendo pronto ciascuno a servire con 
tutte le forze al bene degli altri. Così 
si fermerebbe la dialettica. Ora, la 
natura dell’ uomo è tale che l’abbon- 
danza dei beni terreni non fa cessare 
i suoi desideri, le sue passioni, le sue 
gelosie, la sua sete di dominio, e dun- 
que le sue miserie. Non è così che si 
fabbrica l’ ùomo nuovo. Nè qui basta 
la ragione. L'uomo nuovo, lo fa la 
grazia di Cristo, perchè la grazia di 
Cristo, a chi non la rifiuta, accende 
la luce dell’ intelligenza e l’amore 
nella volontà, illumina, muove, tra- 
scina, trasforma. Aprite le masse alla 
grazia di Cristo ed oggi stesso il mon- 
do sarà cambiato. 


La ragione costituisce dunque il più 
efficace nemico del comunismo, E poi- 
chè la ragione la possiede chiunque 
è uomo, basterà per vincere il comu- 
nismo di eccitare in ciascun uomo 
l’ esercizio di questa nobile facoltà. Il 
prof. Ugo Lattanzi ed il P. Morlion 
hanno proposto dei metodi per destare 
la ragione addormentata: l’uno col 
presentare il comunismo, così come 
sta nei testi dei suoi capi, l’altro nel 
cercare in ciascun uomo ciò che l’ in- 
clina al comunismo e nel mostrarglie- 
ne altrove la legittima soddisfazione. 

Voglia Nostro Signore Gesù, Verbo 
Incarnato, fattosi operaio a Nazareth 
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— ha concluso il P. Boyer — benedire 
la nostra fatica e parlare Egli stesso 
al cuore di tutti gli uomini, governanti 


e sudditi, ricchi e proletari, dotti ed 


ignoranti, facendo capire a tutti que- 
sta Sua divina parola: Cercate prima 
il regno di Dio e la sua giustizia ; il re- 
sto l’avrete in soprappiù (Mt. VI, 33) ». 
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CONGRESSO PEDAGOGICO NA- 
ZIONALE. 


Ecco il programma del Congresso 
nazionale di Pedagogia promosso dal- 
l'Associazione Paedagogium e tenutosi 
presso l’ Università Cattolica del Sa- 
cro (Cuore a Milano dal 7 di Settem- 
bre: P. A. GEMELLI: La psicologia 
sociale dell'educazione; N. PETRUZZEL- 
LIS: Il diritto all’ educazione; G. Go- 
NELLA: Scuola. e ‘civiltà; \M. CA- 
sorTI: Forme sociali dell’ organizza- 
zione della scuola; M. AcostI : L’ edu- 
cazione sociale nello sviluppo integrale 
della persona; D. C. LeoNCIO DA SILVA : 
La pedagogia sociale contemporanea; 
G. NoseNGo: L'educazione della gio- 
ventù alla socialità. 
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V SETTIMANA DI SPIRITUALITÀ. 


Sul tema « Apostolato e vita interio- 
re » l’Ateneo del S. Cuore ha pronfos- 
so una Settimana di spiritualità. Ha 
avuto questa luogo a Roma presso la 
Pontificia Università Gregoriana dal 
29 Maggio al 4 Giugno con il seguen- 
te ciclo di conferenze: P. G. pi S. MA- 
ria Maddalena, Carm. Sc. : Il proble- 
ma dell’apostolato nel secolo del di- 
namismo; P. M. FLick S. J.: La na- 
tura dell’apostolato e la sua anima; 
D. L. Castano, Sal. : Le finalità del- 
l’apostolato; G. Dossetti: I laici e 
l’ apostolato; P. F. ANTONELLI O. F. 
M.: Le armi dell’apostolato, Mons. 
F. Orgrati, Le tendenze umanistiche 
attuali e l’ apostolato; P. A. GEMELLI 
O. F. M.: Gli Istituti secolari come 
strumento di apostolato. 


E ocalico 


LE GIORNATE TEOLOGICHE DI 
CHIERI. 
Recenti problemi di teologia morale 
intorno al matrimonio sono stati stu- 
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diati e discussi a Chieri, nella Villa 
S. Luigi, dal 6 all’ 8 Settembre. Le re- 
lazioni sono state tenute da: P. A. 
ScHIarrino S.. I. : Fine del matrimonio 
e intrinseca malizia dell’ onanismo ; 
Mons. A. GrazioLI: Pastorale matri- 
moniale nel ministero del sacramento 
della penitenza e nella predicazione ; 
D. G. Rossino : Spirito e metodo nel- 
l'insegnamento del De Matrimonio e 
del De Sexto; Prof. L. MoLINENGO: 
Il metodo Ogino dal punto di vista me- 
dico; D. L. OLDANI : Il metodo Ogino 
dal punto di vista morale; P. R. VE- 
rARDO O. P.: Problemi eugenetici.. Il 
certificato prematrimoniale; P. M. DA 
Coronata O. M. C.: Cause di nullità 
matrimoniale per condizioni apposte; 
D. A. GENNARO : Sterilizzazione volon- 
taria e coatta. 
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CONVEGNI DEL CLERO. 

Nei giorni 5 e 6 Luglio, sotto la Pre- 
sidenza del Card. Pizzardo e con la 
partecipazione di oltre duecento Sacer- 
doti convenuti da ogni parte d’Italia, 
ha avuto luogo a Roma il Convegno 
dei Superiori e Professori dei Semina- 
ri Regionali e Maggiori d’ Italia. Han- 
no parlato P. M. Cordovani O. P., 
S. E. Mons. Parodi, Mons. Pintorello, 
S. E. Mons. Baldini, il Prof. Gedda. 

Settimane interregionali di aggiorna- 
mento per il Clero si sono avute nel 
1949 a ‘Roma, a Piacenza, a Reggio 
Calabria, a Torino, a Brescia, a Saler- 
no, a IMolfetta, a Loreto, a Siena, a 
Palermo, a Nola. 
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CONVEGNI DEI LAUREATI CAT- 

TOLICI. 

All’ annuale Convegno nazionale dei 
Laureati Cattolici, svoltasi a Roma dal 
6 all’ 8 Gennaio, le relazioni sono state 
tenute da: G. BOZZETTI su « Natura e 


B) CORSI DI STUDIO 


CORSIUDIMCULTURATESCONEE- 
RENZE VARIE NELLA CAPI. 
TALE. 


Roma, tra tutte le città non soltanto 
d’ Italia ma del mondo intero, conser- 
va sempre il primato per ciò che ri- 
guarda la cultura, approfondimento e 


soprannatura nei rapporti con la realtà 
storica » ; P. BREZZI su « Fattori ideali 
e materiali della storia «; G. LA PIRA 
su « Cristianesimo e Cristianità »; F. 
PASSARELLI su « La politica nella sua fun- 
zione speciale » ; G. DossertI su « La 
politica in rapporto all’ attuazione del- 
le idealità cristiane ». 

Settimane di studio per Laureati 
Cattolici hanno avuto luogo anche a 
Domodossola, a Barca di Cadore, a 
Camaldoli, a Potenza e a Tindari. 
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VII CORSO DI STUDI CRISTIANI 
AD ASSISI. 


Per ulteriormente approfondire alcu- 
ni aspetti della vita di Gesù ha avuto 
luogo ad Assisi nella 1% settimana di 
Settembre il VII Corso di studi cri- 
stiani. 

Sono da ricordarsi i discorsi di S. E. il 
Card. Massimi su L’amore di Gesù, di 
S. E. Mons. A. Lanza su Il Messaggio 
sociale di Crîsto, di P. V. MARCOZZI 
S. I. su La probabilità scientifica dei 
miracoli, di Mons. P. PARENTE su Na- 
tura e bellezza della preghiera dell’Uo- 


mo-Dio. 
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V. CONVEGNO DEI FILOSOFI 
CRISTIANI A GALLAIRATE. 
Cfr. Sapienza 1949, n. 4, pagg. 565- 


581. 
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XXIII SETTIMANA SOCIALE DEI 
CATTOLICI ITALIANI. 


Cfr. Sapienza 1949, n. 4, pagg. 581- 


584. 
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I CONGRESSO NAZIONALE DI 
METAPSICHICA. 


Cfr. Sapienza 1949, n. 4, pagg. 585- 
586. 


E DI CONFERENZE 


divulgazione, in ogni ramo dell’ umano 
sapere. Oltre i Congressi e i convegni, 
di cui diamo notizie a parte, numerosi 
sono i Corsi di lezioni speciali o di con- 
ferenze avutisi a Roma nel 1949. Ricor- 
diamo i più importanti, quelli che 
hanno maggiore attinenza con le disci- 
pline della nostra Rivista. 


I. . I CORSI DELLO «STUDIUM 
CHRISTI ». 


«L’Uomo è al centro dell’attenzione 
universale; è il soggetto del vasto 
dramma che tormenta ed esalta, da 
millenni, la Terra. 


La conoscenza dell’Uomo, dalle sue 


trame anatomiche alla sua dinamica 
funzionale, dalle profondità della psi- 
che ai vertici del pensiero, dalla spe- 
culazione contemplativa allo slancio 
d° amore che lo unisce ai fratelli e alle 
cose tutte, ci riempie di meraviglia 
come e più del «cielo stellato sul no- 
stro capo ». 

Ma 1’ Uomo naturale è un essere 
senza pace : egli cerca e aspetta Chi 
lo liberi dalla violenta tendenza al ma- 
le, dalla cecità che spesso l’ottenebra, 
dalla instabilità funzionale che \prelu- 
de al dolore e alla morte. 

Solo nell’ inserzione con 1’Uomo-Dio 
questo « microcosmo » ‘assurge al suo 
equilibrio dinamico che lo porta al 
sommo di una perfezione quasi divina. 

La Scienza, alleata con la Fede, di- 
viene glorificazione dell’Uomo totale; 
dalla Fede e dalla Scienza congiunte in 
armonia di visioni e d’ intenti, scaturi- 
sce quella vera Civiltà ch’è insieme il 
centro, il respiro e il fine della Storia ». 

« Umanesimo e Cristianità » è l’argo- 
mento generale di una trilogia che sarà 
svolta in tre corsi distinti, ad opera 
della Sezione Filosofica dello Studium 
Christi. 

Il ritorno a un umanesimo autenti- 
co, nell’ era che segna il trionfo della 
tecnica e accelera — pur tra cozzi co- 
lossali di egoismi — il moto verso 
l’ unificazione dei popoli, diviene sem- 
pre più urgente impegno d’ intelligenze 
di buone volontà. 

Un umanesimo che non voglia resta- 
re monco e inoperante deve saper ri- 
conoscere i valori che la Cristianità 
porta nel suo seno: quei valori che 
hanno, tra l’altro, la capacità di assu- 
mere in sintesi vitale, purificatrice e 
trasfiguratrice, tutto ciò che di ele- 
vato fu raggiunto dall’uomo nel tem- 
po pre-cristiano. 

Affondare la ricerca nel mondo pre- 
cristiano è dunque una necessaria pre- 
messa che potrà essere ricca di risul- 
tati e feconda di sviluppi ». 

Tali gli intenti e i risultati, in parte, 
dei due corsi di conferenze promossi 
a Roma dallo STupiuM CHRISTI, 
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l’uno della Sezione Scientifica sul te- 
ma generale «Scienza e uomo » 

Gennaio - 20 Febbraio), l’altro della 
Sezione Filosofica sul tema generale 
«Umanesimo e mondo pre-cristiano » 
(27 Febbraio - 3 Aprile). Le conferenze 
sono state tenute nel seguente ordine ; 

a) Nel primo corso : 

P. MacnI, Introduzione alla cono- 
scenza dell’uomo; G. MiCcULICICH, 
Funzioni neurovegetative e nuovi con- 
cetti della scienza; A. PoccI, La per- 
sona umana; V. Marcozzi, Cervel- 
lo e psiche; A. STEFANELLI, Moderni 
concetti sulla struttura fisica della 
materia vivente; G. LAMBERTINI, La 
costituzione e L'unità psicofisica del- 
l’uomo; N. PeNDE L'uomo e la na- 
tura; E. ‘UoccaronpI, Restaurazione 
dell’uomo totale; A. BruERrs, La me- 
tapsichica; F. BANISSONI, Considera- 
zioni sull’inconscio e sulla psicana- 
lisi; B. BorcHI, Biologia dell’uomo 
e morale cristiana. 

b) Nel secondo corso : 

L. STEFANINI, L’umanesimo elleni- 
co; C. MAZZANTINI, L'umanesimo ro- 
mano; G. Vacca, L’umanesimo cinese ; 
A. PacLiaRo, L’idealismo iranico; G. 
PATTI, L'umanesimo indiano; S. GA- 
ROFALO, Concezione dell’uomo nel 
Vecchio Testamento. 

Le conferenze sono state raccolte in 
due distinti volumi dalla Casa Edi- 
trice « Studium ». 


Fk A 


II. CONFERENZE DEL CENTRO 
ROMANO DI COMPARAZIONE 
E SINTESI. 


Il Centro Romano di Comparazione 
e sintesi ha avuto anche nel 1949 le 
sue consuete riunioni per la discussio- 
ne dei seguenti problemi d’attualità : 

E. CasteLLI, Esistenzialismo; A. 
SaccHeTtTI, Indagine antropologica 
unitaria e pericoli di frammentarietà 
del pensiero moderno (con intervento 
nella discussione dei Prof. L. Fantap- 
piè, G. Giorgi, A. Pirovano, A. Man- 
fredi, N. Pende, A. Pagliaro, P. Con- 
te, S. Beer); P. FiLiasi CARCANO, L’as- 
similazione della Relatività (con inter- 
vento di P. Conte, A. Grammatico, A. 
Garboli, P. Vacca); L. MALIMPIETRI, 
Recenti vedute sul primo prodotto del- 
la fotosintesi clorofilliana (con inter- 
vento di G. Rabbeno, A. Pirovano, 
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Manfredi, S. Beer, U. Pontani); A. 
Negro, L’Omeopatia (con intervento 
di De Blasi, Battaglia Alborno, Se- 
veri, Fantappiè); P. Carol, I micro- 
mismi (con intervento di Fantappiè, 
Giorgi, Alfi, Manfredi, De Tivoli, 
Minetti, Colonna, Ronchi, Pirovano, 
Signorini, Rabbeno, De Panfilis, Vac- 
ca);U. MARVvARDI, Carattere della poe- 
sia d'oggi e Giuseppe Ungaretti (con 
intervento di M. Camilucci, P. Conte, 
A. Frattini). 

Relazioni e discussioni possono es- 
ser lette nella Rivista Responsabilità 
del Sapere. 


Calici 


LIRRCORSORCULLURALEZERO: 
MOSSO DA  « CIVILTA’ ITA- 
LICA ». 


Civiltà Italica» ha organizzato, nei 
mesi di Febbraio - Marzo, una serie di 
conferenze su argomenti d’un certo 
interesse. Le conferenze, in ordine cro- 
nologico, sono le seguenti: A. GIAN- 
NINI : Ciò che è vivo e ciò che è morto 
del Diritto Internazionale; E. CASTEL- 
LI: La filosofia della crisi; E. PaRa- 
TORE: L'avvenire della scuola italia- 
na; A. ANSELMI: Luci e ombre della 
riforma agraria; A. M. CHISALBERTI : 
Rosmini ed il Risorgimento italiano ; 
P. Corini LomBarpI: Noi italiani; 
S. LeicHT: L’opera dei Papi per la 
pace; B. GiuLIANO : Gioberti ed il pro- 
blema del Risorgimento. 
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IV. CORSO DI STUDI TOMISTICI 
ALL’ANGELICUM. 


IlNP.+E<Toccaronpi ‘O. ‘P., ha te- 
nuto il suo annuale corso di studi fi- 
losofici su vari problemi attuali. De- 
gne di rilievo sopratutto le lezioni in- 
torno a « Unità e armonia del sapere ». 
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V. CORSO DI APOLOGETICA AL- 
LA GREGORIANA. 


I problemi della creazione e dell’in- 
flusso divino negli esseri creati e nel- 
l’uomo sono stati esposti e difesi dal 
P. F. GAETANI S. J., nel Corso apolo- 
gico della Gregoriana. 
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VI. SPECIALI CONFERENZE AL 
PONTIFICIO ATENEO URBANO 
DE PROPAGANDA FIDE. 

Come saggio di teologia viva in ar- 
monia col corso di lezioni di domma- 
tica sono state tenute tre conferenze 
intorno al tema: « Rapporto tra Dio 
e l’uomo ». Hanno parlato : S. Garo- 
FALO su Il peso di Dio e l’ angoscia 
dell’uomo Giobbe; C. Faro su L’uo- 
mo di fronte all’Assoluto in Kierke- 
gaard; P. PARENTE su L'uomo tutto, 
l’uomo nulla secondo Cristo e VAn- 
ticristo. 
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VII., TORNATE DELL’ ACCADE. 
MIA DI SAN TOMMASO. 


Nel 1949 l’Accademia di San Tom- 
maso, oltre alla Settimana di studio 
sul Comunismo, ha avuto tornate spe- 
ciali per la discussione dei seguenti 
temi: Fisica moderna e gnoseologia 
tomistica (relatore V. ToNINI); La fi- 
losofia tra la scienza e la fede (rel. U. 
BONAMARTINI); La costituzione dell’uni- 
verso secondo Aristotele (rel. P. G. 
(GALlrrONPp5): 

KR XK 
VIII. CONFERENZE SULLA ME- 

TAPSICHICA. 

Su invito dei Laureati Cattolici il 
P. A. Tonpi S. J. ha tenuto in Feb- 
braio un corso di conferenze su la 
Metapsichica. 
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IX. CORSO DI CONFERENZE SU 
LA MORALE. 


All’Oratorio S. Ambrogio un corso 
di conferenze su la morale cristiana e 
i bisogni d’oggi è stato dato dal P. 
G. BOZZETTI. 

FAX 


X. CORSO DI CONFERENZE SUL 

PROTESTANTESIMO. 

Al Centro di Studi Romani il Corso 
di Storia della Chiesa e dei Papi è sta- 
to quest’ anno dedicato a : Scismi, Pro- 
testantesimo e unità della Chiesa. 
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XI. CONFERENZE RELIGIOSE 
ALLA CITTA’ UNIVERSITARIA. 


Molte tra le conferenze speciali tenu- 
te durante l’anno scolastico alla Città 
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Universitaria, Facoltà di Lettere e Fi- 
losofia, sono state dedicate a temi re- 
ligiosi, alcune a S. G. Calasanzio, a 
S. Francesco. Ricordiamo sopratutto 
quella del P. Boyer su Le speranze 
ecumeniche del mondo cristiano, e 


quella di C. CorsanEGoO su L’Anno > 


Santo nella storia. 


E Nicoli 


XH. CORSO SUL CONFUCIANE.- 

SIMO. 

Alla Cattedra di Spiritualità delle Re- 
ligioni presso l’Istituto di Studi Spiri- 
tuali il Prof. P. Grosso dal 20 Maggio 
al 17 Giugno ha tenuto un corso di 
cinque lezioni su « La spiritualità e an- 
tispiritualità del Confucianesimo ». 
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SPECIALI CONFERENZE AGLI 
ISTIRUITINATEOLOGICIN PER 
LAICI. 


Gli Studi Teologici per Laici hanno 
svolto regolarmente il loro anno ac- 
cademico 1948-1949 a Firenze, Padova, 
Perugia, Napoli, Messina, Assisi, Vi- 
terbo, Potenza, Albano. Ricordiamo ai 
nostri lettori soltanto alcune speciali 
conferenze o lezioni tenute: a) a FI- 
RENZE da P. Brezzi su « Cristiane- 
simo e Cristianità nella storia», G. 
Manacorpa su «I movimenti culturali 
dal Romanticismo al Surrealismo », 
G. Vepovapo su « Fondamenti storici 
e naturali della Organizzazione Inter- 
nazionale »; b) a PADOVA da B. 
BorcHI su « Morale e fattori biologici 
della persona umana », A. FERRABINO 
su « Questa nostra civiltà », Mons. A. 
BruNELLO su «L'unità religiosa, pre- 
supposto della pacificazione universa- 
le», F. ANpREOTTO su « La fraternità 
nello Stato » P, P. STEPHANOU S. ]J. 
su « La separazione delle Chiese Orien- 
tali e l’unità della Chiesa», P. P. 
ArnapoLpi S. S. su «La soluzione 
della questione economica sociale », 
L. STEFANINI su « Rivelazioni Teolo- 
giche dell’Arte», U. PADOVANI su 
« Umanesimo Classico e Moderno » ; c) 
a NAPIOLI » da G. QurRIco GIGLIOLI 
su « Spiritualità di Roma pagana e cri- 
stiana », V. PALMIERI su « La feconda- 
zione artificiale », « La continenza pe- 
riodica », « L’Eutanasia », « Morte per 
crocifissione e la narrazione evangeli- 
ca », M. Mazzeo su « Gli esseri viventi 


NOTIZIE DI CRONACA 16 


sulla terra», C. FaLconI su «L’ esi- 
stenzialismo e il romanzo moderno, Il 
teatro francese esistenzialista»; d) a 
PERUGIA da G. LA PirA su « Uma- 
nesimo e Teologia», V. GortI su 
«La Sacra Sindone », G. ANDREASSI 
su « L'origine del mondo vivente », € 
« La morte apparente », A. CROSARA su 
«La dottrina di S. Tommaso d’Aqui- 
no in relazione alla distribuzione della 
ricchezza », C. GANNELLA su « Il pen- 
siero liberale e protestante in relazio- 
ne al problema cristologico », C. SEM- 
PIO su « Molecola fisico-chimica e mo- 
lecola vitalizzata »; e) a MESSINA da 
V. LA Via su« L'affermazione necessa- 
ria di Dio e l’Ateismo », « Il problema 
della personalità umana », « Il proble- 
ma morale e l’idea di Dio », D. PISANI 
su « Personalità del delinquente », « Il 
delinquente nei suoi fondamenti biolo- 
gici e psicologici », S. JANELLI su « Va- 
lidità della conoscenza sperimentale », 
F. DuLzeTTo su « Il problema della fe- 
condazione artificiale », G. LA GRUA su 
« L’ ascetismo nelle religioni », F. BAR- 
TOLONE su « Il frobema delle origini del 
fatto religioso », R. GaALazzo su «Il 
fondamento della conoscenza di Dio, 
determinismo e causalità », F. W'EBER 
S. J. su « Psicologia e religione », G. 
GHeERSI su « La questione sociale come 
problema dell’ uomo », « La logica del 
Vangelo », G. RUGGERI su « Eredita- 
rietà ed Eugenetica », F. SiracusaNno 
su « La psicologia dell’ inconscio », L. 
Cannavò su «Fede e scienza», E. 
MotTtA su « Influenza delle costituzioni 
sul carattere, sull’ intelligenza, sulla 
volontà ». f) a POTENZA da G. Laz- 
zati su « Perchè studiamo la Teolo- 
gia », P. BREZZI su « Ispirazione catto- 
lica del’48 », D. FABIANI su «I fonda- 
menti della morale cattolica », C. FAL- 
coni su « Il romanzo esistenzialista da 
Sartre a Camus », « Teatro esistenzia- 
lista »; g) ad ASSISI da R. GIORDANI 
su « Trascendenza e Immanenza », S. 
E. Mons. P. NiccoLinI su « L'edificio 
sacro », E. CRISPOLTI su « Problemi fon- 
damentali d’ igiene sessuale », LAURET 
su « Lourdes e il miracolo », C. Bon- 
GHI su « Armonia tra scienza e fede » ; 
h) a VITERBO da B. Gora su « Reli- 
gione pensata e praticata » R. NOosENGO 
su « L'etica dell’ insegnante », M. Mi- 
GRINI su « Il Papa », i) ad ALBANO 
LAZIALE da I. GirorpANI su «Atei. 
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Una più completa cronaca dell’atti- 
vità culturale degli Studi Teologici per 
Laici si può leggere nella Rivista 
« Città di Vita ».. 
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ATTIVITA’ DELLA SEZIONE PIE- 
MONTESE DELLA SOCIETA?” FI. 
LOSOFICA ITALIANA. 


La Sezione di Torino è stata, anche 
nel 1949 una delle più attive tra le Se- 
zioni dell’Istituto di Studi Filosofici. 
Sono state tenute dodici ampie rela- 
zioni, seguite tutte da animata discus- 
sione, su argomenti vari. Ecco i titoli 
nell’ordine in cui sono state pronun- 
ciate: N. ABBAGNANO: Lo spirito ro- 
mantico della filosofia dell'Ottocento; 
N. Bosio: C. Marx; i manoscritti 
economico-filosofici del 1844 (a propo- 
sito di un volume recentemente pub- 
blicato presso la Casa Editrice Einaudi 
in Torino); C. MAZZaNTINI : Gli ulti- 
mi scritti di Heidegger; L. Firpo: Ri- 
cerche sulla biografia del Bruno; A. 
Guzzo: Il pensiero del Bruno alla 
luce della critica moderna; L. BogLio- 
LO: Filosofia ed esperienza; M. SaN- 
cIPRIANO : Giovanni Ludovico Vives e 
la psicologia del Rinascimento ; N. VA- 
LERI: Il « particulare » del Guicciar- 
dini; C. MAZZANTINI: Con Guglielmo 
Windelband, contro Guglielmo Win- 
delband; F. M. BoncioannI: Meto- 
di e significato dell’ indagine della vi- 
ta affettiva; G. CarroLa : Bergson co- 
me Spinoza; U. SCARPELLI : Lo stori- 
cismo e la filosofia del diritto. 
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ATTIVITA’ DELLA SEZIONE FI- 
LOSOFICA DI BOLOGNA. 


La Sezione filosofica di Bologna, diret- 
ta dal Prof. F. Battaglia, durante 
l’anno accademico 1948-40, ha tenuto 
all’ Università speciali riunioni in cui 
hanno parlato \R. MonpoLro su Il sog- 
getto umano della filosofia antica (2 
conferenze); B. BRUNELLO su L’ ulti- 
mo  Blondel («La Philosophie et 
l’esprit chrétien »); L. FANTAPPIÈ su 
I principi di una teoria unitaria del 
mondo fisico-biologico e su La funzio- 
ne filosofica delle matematiche nell’at- 
tuale momento scientifico. 


NOTIZIE DI CRONACA 
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LE CONFERENZE DELLA SEZIO.- 
NE FILOSOFICA DI CATANIA. 


La Sezione di Catania dell’ Istituto 
di Studi Filosofici, presieduta dal Prof. 
Santino Caramella, durante l’ anno ac- 
cademico 1948-49 ha svolto una serie 
di conferenze e discussioni dedicate ai 
problemi fondamentali della filosofia 
contemporanea, e precisamente sui se- 
guenti argomenti: G. BIANCA : Il pro- 
blema filosofico dell’ attività economi- 
ca; N. LiccrarpeLLo : L' Idea e la pa- 
rola nei loro rapporti metafisici e gno- 
seologici; A. GIUDICE : [dealismo e rea- 
lismo nella critica filosofica; V. LA 
Via: Linee fondamentali del realismo 
attualistico; G. CartaLcraMo : Al di là 
dell’ idealismo e del materialismo. 
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CONFEIRENZE ICOMMEMORATI- 
VE SUAREZIANE ALL’« IGNA- 
TIANUM » DI MESSINA. 


Per commemorare il IV Centenario 
della nascita di Francesco Suarez, 
l’ Istituto Filosofico-Teologico « Igna- 
tianum » di Messina ha voluto dal 28 
al 30 ottobre organizzare le seguenti 
conferenze : S. Scimè S. I. : Il pensiero 
di Suarez nel suo particolare momento 
storico; F. BattAGLIA : Suarez filosofo 
del Diritto e dello Stato; A. MESSINEO : 
Suarez e il Diritto Internazionale. 


**% 
CICLO DI CONFERENZE DEL 
PROF. SCIACCA ALL’«ANGE- 
LICUM » DI MILANO. 


Dieci conferenze sul tema « La meta- 
fisica cristiana della verità » sono state 
tenute dal 15 al 28 Marzo all’ « Angeli- 
cum» di Milano dal Prof. M. F. 
SCIACCA. 
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LEZIONI ALLA SEZIONE FILO- 
SOFICA DEL COLLEGIO AM- 
BROSIANO DELLE SCIENZE. 


Parecchie lezioni sono state tenute 
nel 1949 al Collegio Ambrosiano delle 
Scienze di Milano. Ricordiamo quella 
del Prof. U. Papovani sul tema « La 
struttura logica della filosofia classica » 
e quelle dei Proff. Capone Braga e 
MARINO GENTILE. 


NOTIZIE DI CRONACA 
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CENDRO INTERNAZIONALE DI 
STUDI UMANISTICI. 


Promosso dall’ Istituto di Studi Fi- 
losofici di Roma, dal Centre d’ Etudes 
sur l’ Humanisme di Parigi, dal Cen- 
tro di Studi Umanistici e dall’ Uni- 
versità di Monaco di Baviera, dal « Pe- 
trarca Institut » di Colonia, dalla Fa- 
cultad de Filosofia y Letras della Uni- 
versidad Nacional di Mexico, dalla 
Fac. de Humanidades di Cordoba, dal- 
l’ Istituto Nazionale per gli Studi sul 
Rinascimento di Firenze, è stato co- 
stituito a Roma presso l’Università un 


. C) ALTRE NOTIZIE 


Centro Internazionale di Studi Uma- 


‘ nistici. 


Fk * 


UN NUOVO CENTRO PEDAGOGI- 
CO E DIDATTICO. 


Per potenziare gli studi e le esperien- 
ze pedagogiche e didattiche si è costi- 
tuito in Messina un Centro Pedago- 
gico e Didattico. Il Consiglio di Pre- 
sidenza è composto dal Presidente Prof. 
Vincenzo La Via, dal Segretario Prof. 
Alfonso Cerreti e da sette consiglieri. 


TI. 95,0 


A) I PROSSIMI CONGRESSI IN ITALIA 


III CONGRESSO TOMISTICO IN- 
TERNAZIONALE. 


La Pontificia Accademia Romana di 
S. Tommaso d’ Aquino in unione con 
la S. Congregazione dei Seminari e 
delle Università di Studi ha indetto il 
III Congresso Tomistico Internazio- 
nale. Il Congresso verrà celebrato 
a Roma dall’ 11 al 17 Settembre. Il 
tema generale Filosofia e Religione è 
distribuito nelle seguenti speciali que- 
stioni: 1) Dimostrazione dell’ esisten- 
sa di Dio; 2) Ufficio della ragione na- 
turale nell’ atto di fede; 3) Forza della 
ragione umana nella ricerca del fine 
dell’uomo; 4) Relazione tra religione 
e storia; 5) L' odierna filosofia e la 
fede cristiana ; 6) Coinpito della filosofia 
nei fatti della vita mistica. 

Le comunicazioni possono essere pre- 
sentate in lingua italiana, latina, fran- 
cese, spagnola, inglese, tedesca. Per 
informazioni rivolgersi a: III Congres- 
so Tomistico Internazionale, Palazzo 
della Cancelleria Apostolica, Roma. 


Eolico 


CONGRESSO INTERNAZIONALE 
DI STORIA DELLA FILOSOFIA 
SCOLASTICA. 

Roma dal 7 all’ 11 Settembre ospite- 


rà anche il Congresso Internazionale 
di Storia della Filosofia Scolastica. 
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CONGRESSO INTERNAZIONALE 

DI STUDI SOCIALI. 

Anche a Roma verrà svolto il Con- 
gresso Internazionale di studi Sociali 
dal 29 Maggio al 3 Giugno. 

*** 


OONGRESSO NAZIONALE DI PE- 

DAGOGIA. 

Nei giorni 26-27-28 Aprile avrà luo- 
go in Firenze un Congresso Nazionale 
di Pedagogia, promosso dall’ Associa- 
zione Padagogica Italiana. Iii Con- 
gresso ‘sarà dedicato particolarmente 
alla discussione di tre temi d’ interesse 
fondamentale : 1) La preparazione al 
magistero educativo ; 2) Il problema eti- 
co-sociale della rieducazione; 3) Il pro- 
blema didattico e le tendenze innova- 
trici nella scuola secondaria. 


KkX 
VI CONVEGNO DEI 
CRISTIANI. 


A Gallarate dal 6 all’8 Settembre i 
« Filosofi Cristiani » terranno il loro 
annuale Convegno. Discuteranno sul 
tema « Persona e Società ». 


FILOSOFI 
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B) CONGRESSI INTERNAZIONALI VARI 


Diamo inoltre una semplice indica- 
zione di alcuni Congressi Internazio- 
nali che verranno tenuti in vari Paesi 
nei prossimi mesi : 


1) Congresso Internazionale di Storia 


delle Religioni - Amsterdam: 4-9 - 


Settembre. 


2) Congresso Internazionale di Scienze 
Storiche - Parigi: 26-30 Agosto. 


3) Congresso Internazionale di Mate- 
matica - Cambridge: 30 Agosto 3 
° Settembre. 
4) Congresso Internazionale di Studi 
Bizantini - Vienna : Maggio 
5) Congresso Internazionale delle Asso- 
ciazioni di Studi (Classici - Parigi : 
27 Agosto. 


6) Congresso Internazionale delle So- 
cietà di Filosofia di Lingua France- 
se - Bordeaux : 14-17 Settembre. 


7) Conversazioni Internazionali di San 
Sebastiano. - S. Sebastiano : Settem- 
bre. 


8) Congresso Internazionale di Filoso- 
fia della scienza - Parigi: ‘7-22 Ot- 
tobre. 


9) Congresso Internazionale della «Pax 
Romana ». - Amsterdam: 19-27 
Agosto. di 


10) Congresso Internazionale degli Ar- 


tisti Cattolici. - Roma: 1-5 Set- 
tembre. 
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LIBRI PERVENUTI ALLA REDAZIONE 


AgosTINO (S.) - I due libri delle ritrattazioni - (Traduzione introduzione e note 
del Prof. Primo Montanari) - Libreria Editrice Fiorentina, Firenze 1949. 


BercHIN-Rosè G. C. M. - Elementi di Filosofia - III Cosmologia - Marietti, 
Torino 1949. 


Braun M. O. P. - Gesù - Storia e critica - Libreria Editrice Fiorentina, Fi- 
renze 1950. 


CeuppeNs F. O. P. - Theologia Biblica - II. De Sanctissima Trinitate - Ma- 
rietti, Taurini 1949. > 


Cristo Re e Savonarola - Atti della Settimana per la Festa di Cristo Re tenuta 
a Torino nell’Ottobre 1949 - Ediz. « Vita Sociale » Firenze 1949. 


Darrara M. O. P. - Cursus manualis Theologiae Dogmaticae sec. D. Thomae 
principia : De gratia Christi - Marietti, Taurini 1949. 


DEMAN TH. O. P. - Socrate e Gesù. (Trad. di Marcello Tarchi) - Libreria Edi- 
trice Fiorentina, Firenze 1950. 


Firocrassi I. S. J. - Traditio divino-apostolica et Assumptio B. V. M' - Grego- 
rianum, Romae 1949. 


Fornari - a cura di Umberto A. Padovani - « La Scuola » Editrice - Brescia 1949. 


GEMELLI A. 0. F. M. - ZunINI Sac. G. - Introduzione alla Psicologia - Seconda 
edizione riveduta e ampliata - Milano - Società Editrice « Vita e Pen- 
siero » 1949. 


GUARDINI R. - L’Essenza del Cristianesimo (Trad. dal tedesco di Manfredo Ba- 
ronchelli) - Morcelliana, Brescia 1950. 


HaessLE J. - L’ etica cristiana del lavoro (Trad. di Agostino Miggiano) - Edi- 
zioni di Comunità, Milano 1949. 


Herinc H. O. P. - Charité d’hier, justice d’aujourd'hui? - «Angelicum », 
Rome 1949. 


HertLING L. S. J. - E. KirscHBaum S. J. - Le catacombe romane e i loro mar- 
tiri - Pontificia Università Gregoriana, Roma 1949. 


KIERKEGAARD - Scuola di Cristianesimo - Edizioni di Comunità, Milano 1950. 


La filosofia del Comunismo - Atti della settimana di Studio indetta dall’Acca- 
demia di S. Tommaso, 19-24 Aprile 1949 - Marietti, Torino 1949. 


Manser GaLLus M. O. P. - Das Wesen des Thomisnwus (dritte verbesserte und 
erweiterte Auflage: Seiten, XXIV-728. Paulusverlag. Freibug in der 
Schweiz, 1949). i 


MAzzanTINI C. - La filosofia nel filosofare umano - Storia del pensiero antico - 
Marietti, Torino 1949. 


Miscellanea Pio Paschini - Studi di Storia Ecclesiastica. Vol. I, II. Lateranum, 
Romae 1948, 1949. 


ScHMIEDER G. - La posizione delle associazioni religiose nel diritto sovietico - 
Raggio, Roma 1948. 
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Scotti R. M. - Carducci tra Classicismo e Romanticismo - Resta, Bari 1950. 


SiLva - Tarouca A. - San Tommaso oggi - (Trad. del tedesco di Giovanni Maria - 


Merlo) - Marietti, Torino 1949. 


Sprazzi R., O. P. - La civiltà cerca Cristo - Società Edit. « Vita e Pensiero », 
Milano 1949. È 


SterANINI L. - Metafisica della persona e altri saggi - Editoria Liviana, Pa- 
dova 1950. 


THoMaE Ag. (S.) - In Aristotelis libros De sensu et sensato De memoria, et re- 
miniscentia commentarium - Editio III ex integro retractata. Cura et stu- 
dio P. Fr. Raymundi M. Spiazzi O. P. - Marietti, Taurini 1949. 


THAMAE AQ. (S.) - In decem libros Ethicorum Aristotelis ad Nicomachum expo- 
sitio - Cura et studio P. Fr. Raymundi M. Spiazzi O. P. - Marietti, Tau- 


rini 1949. 


Tommaso p’Aguino (S.) - La Somma Teologica - Traduzione e commento a cura 
dei Domenicani italiani - Testo latino dell’ edizione Leonina - Introduzione 
generale - Casa Editrice Adriano Salani, Firenze 1949. 


Tommaso D’AgQuino (S.) - La Somma Teologica - Traduzione e commento a cura 
dei Domenicani italiani - Testo latino dell’ edizione Leonina. I. Esistenza 
e natura di Dio (Traduzione del P. A. Balducci O. P.; introduzione e note 
del P. M. Daffara O. P.) - Casa Editrice Adriano Salani, Firenze 1949. 


VERARDO R. O. P. - La fecondazione artificiale della donna sotto l'aspetto della 
morale naturale - L.I.C.E., Torino 1950. 
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S. Tommaso D’Aguino - La Somma Teologica - Traduzione e commento a cura 
dei Domenicani italiani. Testo latino dell’Edizione Leonina. Casa Editrice 
Adriano Salani - Firenze. 


«I Domenicani d’Italia si sono decisi a tradurre nella loro bella lingua 
nazionale la Somma Teologica di S. Tommaso d’Aquino. 

Per quanto il discreto latino dell’Aquinate non sia difficile a compren- 
dersi da quanti posseggono una modesta cultura classica, tuttavia è immenso 
il vantaggio di poter leggere in buona veste italiana quel capolavoro del pen- 
siero umano e divino. Tutti hanno sentito modernamente questo bisogno, 
perchè tutti i popoli civili hanno avuto la preoccupazione di rendersi intelligibile, 
con relativa traduzione, quella sintesi del pensiero filosofico e teologico. 

.... Questa traduzione ha il vantaggio di esser fatta sul testo critico del- 
l’edizione Leonina, alla quale lavorano da molti anni i Padri Domenicani. E 
quel testo finalmente compare stampato a fronte di una versione moderna della 
Somma. 

Il Clero italiano potrà leggere nelle pagine che si rispondono e si con- 
trollano la mirabile armonia tra il linguaggio sobrio e snello degli scolastici 
migliori e l’agile italiano, che gli studiosi veri preferiscono oggi al lambiccato 
frasario degli accademici, come all’ esuberanza loquace degli oratori. E nei 
volumi di questa nuova edizione latina e italiana, avrà come un breviario di 
scienza e di spiritualità, che manterrà vivo il pensiero e l’animo, rendendo so- 
stanziosa la predicazione e sapiente la vita. 

Perciò saluto questa traduzione come un’opera eminentemente. scien- 
tifica e patriottica, che rientra in pieno nella ricostruzione degli itinerari che 
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sono del buon senso, della sapienza italica, della dottrina cattolica, della rive- 
lazione divina. 

.... Il metodo di questa traduzione mi sembra eccellente. 

A ciascun trattato una sobria e ricca introduzione che inquadra il pensiero 
teologico tomista nel piano del sistema generale, nelle condizioni dell'ambiente 
storico, nello sviluppo dottrinale del pensiero cattolico. 

Il commento, fatto a piè di pagina, senza che il disgraziato lettore sia co- 
stretto a fare un lungo e difficile viaggio per trovare un brandello di spiega- 
zione; che richiami quei testi biblici i quali completino l’argomento. che in- 
tegri il dottrinale dell’articolo col richiamo a preziosi luoghi paralleli, spesso 
obliati; che indichi l’applicazione attuale ad errori nuovi a sistemi contrastanti ; 
e tutto questo senza litigare, facendo più luce che polemica, con quel metodo 
tomista che spesso è assente anche dove più si conterebbe di trovarlo: ecco 
quanto ho sempre sognato per una edizione moderna di S. Tommaso. 

.... E’ proprio quello che abbiamo nella presente edizione, in cui il testo 
della Somma sta al centro con la sua fedele traduzione a fianco, non sommerso 
‘ dal commento, ma illustrato e facilitato come è necessario. Questa è opera 
divulgativa, ma anche scientifica, e socialmente benefica ». (Dalla Prefazione 
di P. Mariano Cordovani, O. P. Maestro del Sacro Palazzo). 

L’opera verrà distribuita in 35 volumi. 

Diamo il Prospetto Generale della Somma Teologica nella nostra tradu- 
zione. 


INTRODUZIONE ‘GENERALE. 


PARTE I: I. Esistenza e natura dé Dio (I, qq. 1-13). - II. Vita e opera- 
zioni di Dio (I, qq. 14-26). - III. La SS. Trinità (I, qq. 27-43). - IV. La crea- 
zione - Gli Angeli (I, qq. 44-64). - V. I corpi - L'uomo: a) natura e anima 
(I, qq. 65-83). - VI. L’uomo : b) Intelletto, volontà e origini (I, qq. 84-102). - 
VII. Il governo dell’ universo (I, qq. 103-119). 


PARTE II : VIII. Felicità e atti umani (I-II, qqg. 1-21). - IX. Le passioni 
(I-II, qq. 22-48). - X. Le virtà (I-II, qq. 49-70). - XI. Vizi e peccati (I-II, qq. 
71-89). - XII. La legge (I-II, gqq. 90-105). - XIII. La legge evangelica - La Grazia 
(I-II, qq. 106-114). - XIV. Fede e Speranza (II-IT, qq. 1-22). - XV. La Carità 
(II-II, qq. 23-33). - XVI. Peccati contro la Carità - La prudenza (II-II, qq. 
34-56). - XVII. La giustizia (II-II, qq. 57-80). XVIII. La virtù di religione 
(I-II, gg. 81-100). - XIX. Doveri di gratitudine e di amicizia (II-II, qq. 101- 
120). XX. La fortezza (II-II, qq. 121-140). XXI. La temperanza (II-II, qq. 141- 
170). - XXII. Carismi e stati di Perfezione (II-II, qq. 171- 1809). 


PARITE III: XXIII, L’Incarnazione : a) il modo (III, qq. 1-15). - XXIV. 
L’Incarnazione : b) le conseguenze (III, qq. 16-26). - XXV. Vita di Cristo (III, 
qg. 27:45). - XXVI. Passione e gloria del Redentore (III, qq. 46-59). - XXVII. 
I Sacramenti - Battesimo e Cresima (III, qq. 60-72). - XXVIII. L’ Eucarestia 
(III, qq. 73-83). - XXIX. La Confessione (III, qq. 84-90 e Suppl., qq. 1-20). 
XXX. Scomunica e Indulgenze - Estrema Unzione e Ordine Sacro (Suppl., qq. 21-40). 
- XXXI. Il Matrimonio (Suppl., qg. 41-68). XXXII. I Novissimi: a) la resurre- 
zione finale (Suppl., qq. 69-86). - XXXIII. I Novissimi : b) Giudizio finale e Re- 
gni d’oltre tomba (Suppl., qq. 87-99). 


Inpici GENERALI DELLA Somma Teologica. 

Sono già stati pubblicati i primi due volumi: Introduzione generale ed Esi. 
stenza e natura di Dio. 

L’Introduzione generale contiene : P. Mariano Corpovani O. P. - Prefa- 
zione; P. Timoteo CENTI O. P. Cenni biografici e Cronologia delle Opere di 
S. Tommaso d’Aquino; P. CesLao PERA O. P. - Le fonti del pensiero di S. Tom- 
maso d'Aquino nella Somma Teologica - Il testo latino della Somma Teologica; 
P. Giorpano GHinI O. P. - Il contenuto e il piano della Somma Teologica - 
Metodo espositivo della Somma Teologica; P. Tiro SANTE CENTI O. P.: Breve 
sintesi del pensiero filosofico di S. Tommaso d'Aquino. Introduzione e Com- 
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mento alle XXIV Tesi; P. Tiro Sante CENTI O. P. - Dizionario dei termini 
tecnici tomistici; P. C. PERA - P. T. S. CENTI - Note di bibliografia tomistica. 

Il Vol. Esistenza e natura di Dio, tradotto dal P. Antonino BaLpucci O. P. 
e commentato dal P. MarcoLino DaFFara O. P., contiene un’ ampia Introdu- 
sione del P. M. Daffara e le prime tredici questioni della Prima parte della 
Somma : q. 1 - La Dottrina sacra: quale essa sia e a quali cose si estenda; 
q. 2 - Esistenza di Dio; q. 3 - La semplicità dì Dio; q. 4 - La perfezione di 
Dio; q. 5 - Il bene în generale; q. 6 - La bontà di Dio; q. 7 - La infinità di 
Dio; q-8 - La presenza di Dio nelle cose; q. 9 - La immutabilità di Dio; q. 10 
- L’ eternità di Dio; q. 11 - L’unità di Dio; q. 12 - La nostra tonoscenza di 
Dio; q. 13 - I nomi di Dio. nec 

Ogni volume è messo in vendita al prezzo di L. goo. Ai nostri abbonati 
e simpatizzanti concediamo lo sconto del 10%. 
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BULLETIN THOMISTE. 


In quest’anno verrà pubblicato il Tomo VII del Bulletin Thomiste, in 
quattro grandi fascicoli dalle 150 alle 200 pagine ciascuno. Esso fornirà, come 
gli altri precedenti tomi, la bibliografia critica di tutti i lavori che riguardano 
S. Tommaso (Storia, opere, fonti - Dottrine filosofiche - Dottrine teologiche - 
Storia del Tomismo - Studi su S. Tommaso). 

Le prenotazioni possono essere fatte: per l'Europa presso la Direzione a 
Le Saulchoir, Etiolles par Siosy sur Seine, (S. e O. France); per l'America 
presso l’Institut d’études médiévales - 831 Av. Rockland, Montreal - 8 (Canada). 
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SUMMARIUM. — Haec oratio, quam Auctor in consessu Pontificiae Academiae 
S. Thomae Aquinatis et Religionis Catholicae de Urbe die 18 Maii 1950 reci- 
tavit, defuncti praeclari Magistri Sacri Paiatii Apostolici, P. Mariani F. Cor- 
dovani, vitam et opera breviter commemorat. 


L'appello divino venne, subitaneo ma non imprevisto, la sera del 
5 aprile, mercoledì santo, mentre l’ anima era già inondata della dolce 
mestizia della Liturgia della Passione, in cui la Chiesa ridice come 
l’Uomo-Dio ha fatto del dolore e della morte una fonte di risurre- 
zione e di vita. 

E all’appello divino P. Cordovani rispose «presente » con tutto 
lo slancio della sua grande anima già matura per il cielo. Egli lo sen- 
tiva prossimo il suo tramonto e lo diceva serenamente agli amici, che 
interrogavano con occhio ansioso e sgomento il suo sguardo, che di- 
ventava ogni giorno più stanco. Ma la sua subitanea scomparsa, se 
non fu una sorpresa per lui e per i suoi intimi, fu per molti un ful- 
mine a ciel sereno, per tutti un motivo di profondo dolore, una per- 
dita grave. L’amicizia e l'ammirazione mi han fatto accettare l’invito 
di parlare di lui in quest’aula severa, che risuonò della sua voce, da- 
vanti a questo imponente uditorio, che esigerebbe ben altra comme- 


| morazione, che fosse in tutto degna degli ascoltatori, dell’ Accade- 


mia e dello Scomparso desideratissimo. Farò una rievocazione come 
me la suggerisce il cuore, senza tradire la verità, lasciando ad altri 
il compito di una biografia storica adeguata all’altezza di questo figlio 
del glorioso Ordine dei Predicatori. 

Dei suoi 67 anni di vita 50 li dedicò alla religione come Dome- 
nicano, 44 al Sacerdozio. Fu per breve tempo, a due riprese, Mae- 
stro dei Novizi, ma la sua vocazione intellettuale era la cattedra e fu 
Professore di Teologia Dommatica alla Minerva nel 1910, di Filo- 
sofia all’Angelico fino al 1921. 

Il Papa Benedetto XV lo volle Professore di Teologia all’Uni- 
versità Cattolica del S. Cuore, allora sorta a Milano, ed egli vi in- 
segnò con successo dal 1921 al 1927, anno in cui fu richiamato a 
Roma per assumere la reggenza dell’ Angelico e insieme la cattedra 
di Dommatica. 
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Nel 1933 il Ministero dell'Educazione Nazionale lo nominò libero 
Docente «ad honorem» in Filosofia del Diritto all’Università di 
Firenze. 

Ma la Divina Provvidenza lo chiamava nello stesso anno dalla 
cattedra all’azione, disponendo la sua elezione a Provinciale. Dopo 
appena tre anni, nel 1936 il Sommo Pontefice Pio XI di v. m. lo no- 
minava Maestro del S. Palazzo e, nel 1942, Pio XII f. r. aggiungeva 
all’altissima carica la nomina «ad personam » di Teologo della Se- 
greteria di Stato. Mise a disposizione di varie Congregazioni e Isti- 
tuti di Cultura la sua sagace intelligenza e però fu Consultore della 
S. C. dei Seminari e delle Università degli Studi, della S. C. dei Sa- 
cramenti, della Pont. Commissione Biblica, Prelato Ufficiale della 
S. C. dei Riti, Socio della Pont. Accademia dei Virtuosi al Pantheon, 
dell'Arcadia, Socio e Membro del Consiglio di questa Pont. Accade- 
mia Romana di S. Tommaso d’Aquino, soprattutto lavorò come Con- 
sultore del S. Uffizio. Degna di nota è anche la sua condiscendenza a 
insegnare per vari anni filosofia e pedagogia nel Magistero parificato 
« Maria Assunta ». 


L’uomo. 


L’uomo è figlio della sua terra: l’ambiente fisico incide sulla sua 
complessione e sul suo temperamento, l’ambiente morale sul suo ca- 
rattere e sull’orientamento del suo spirito. 

Padre Cordovani nacque a Serravalle di Bibbiena, nella Boi 
cia di Arezzo, un paesello che domina la ferace valle del Casentino, 
cui fanno corona le foreste della Verna e di Camaldoli permeate 
dall’afflato mistico di Francesco e di Romualdo, e che è attraversata 
dall’alto Arno alimentato presso Bibbiena dall’« Archian rubesto » 
(Dante, Purg. V, 125). Paesaggio singolare, che accoglie e fonde 
insieme orride balze alpestri e monti brulli, « crudi sassi», o chio- 
mati di abeti e di faggi, e verdi colline degradanti dolcemente verso 
le valli ricche di «chiare fresche e dolci acque ». Gli aretini risentono 
di questi contrasti di natura, in cui si forgia il loro tipo esuberante, 
non sognante come l’umbro, o svagato come il fiorentino, ma reali- 
stico, attento, tenace e fiducioso nella lotta contro le difficoltà delle 
cose e degli uomini, versatile ma non superficiale, equilibrato senza 
rigidezza, fortemente umano anche quando si eleva verso gli ideali 
dell’arte e della religione, sempre pronto e arguto. 

E° la terra di Guido e di Guittone, di Petrarca’ e di Giorgio Va- 
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sari, del Margaritone, di Spinello, di Pier della Francesca e del ter- 
ribile Pietro detto l’aretino, di Francesco Redi e di Vittorio Fos- 
sombroni. E allargando la visuale balzano nel cielo storico della re- 
gione le gloriose figure di Luca Signorelli da Cortona, del Masaccio 
da S. Giovanni Valdarno, del Sansovino e del gigante di Caprese, 
Michelangelo Buonarroti, che compendia in sè tutte le virtù della 
razza e tutte le tonalità della terra con quel suo estro sovrano, ca- 
pace di passare con disinvoltura dalla lirica alla satira, dalla pittura 
alla scultura, in tutta la gamma dell’espressione artistica, dalla gran- 
diosa potenza del Giudizio Universale e della Cupola di S. Pietro alla 
virginea delicatezza della Pietà. 

In questo clima complesso di luci e di ombre, di forza e di gen- 
tilezza, di lotta e di slancio mistico, sbocciò e fiorì l’infanzia e l’ado- 
lescenza di Mariano Felice Cordovani, anima ardente e luminosa, 
aperta alle meraviglie della sua terra e della sua storia, che apprese 
per tempo a cantare coi versi musicali del Petrarca e con le taglienti 
terzine di Dante, che nel Purgatorio (C. Vì) fa rievocare a Buon- 
conte di Montefeltro la battaglia di Campaldino (cui Dante da gio- 
vane prese parte) sull’ Archiano: 


eat der a piè del Casentino 
traversa un'acqua c'ha nome l’ Archiano 
che sopra l’Ermo nasce in Appennino. 


E nel Paradiso (C. XIII) ricorda l’ impressione delle Stimmate 
a S. Francesco sulla Verna: 


Nel crudo sasso intra Tevere ed Arno, 
da Cristo prese l’ultimo sigillo 
che le sue membra due anni portarno. 
rina 
Forse questi richiami danteschi alla sua terra natale accesero nel- 
l’anima sensibilissima del giovane Felice l’amore al Divino Poeta, 
che si manifestò poi in pregevoli studi e più ancora in quel simpatico 
parallelismo tra 1’ Alighieri e l’Aquinate sempre vivo nei discorsi e 
negli scritti del futuro P. Cordovani. La simpatia per i due geni ita- 
lici era la spontanea ripercussione di una fondamentale sintonia psi- 
cologica con loro. 
In Dante il giovane Cordovani vedeva con compiacenza quella 
struttura dell’uomo integrale, cui nulla manca, nè l’acutezza dell’in- 
gegno nè la forza della volontà nè la profondità del sentimento; e 
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vi ammirava anche quella tempra adamantina di carattere, che per- 
mette il linguaggio evangelico dell’« est est, non non» davanti ai 
piccoli e ai potenti, senza rispetto umano e senza accezione di per- 
sone, e che alla verità e alla giustizia fa sacrificare tutto, anche la 
vita. Di tale struttura P. Cordovani aveva qualche cosa in sè: vivido 
ingegno, prontezza intuitiva, slancio di volontà e cuore caldo e aperto, 
che davano al suo carattere una vibrazione esuberante, un impeto 
contenuto ma sempre tenace e rettilineo, una spontaneità e una fre- 
schezza giovanili mai aduggiate nè dagli anni nè dalla gravità del 
pensiero virile nè dalle punture nascoste del dolore. Per questo Egli 
esercitò sempre un fascino particolare sulla gioventù, specialmente 
su quella laica. 

Era ed è rimasto sempre un uomo completo, ricco di facoltà. e 
di risorse naturali, che avrebbero potuto far di lui un filosofo, un 
poeta, un artista, un politico capace di farsi sentire e di lasciare 
qualche orma notevole per le vie del mondo. Al suo copioso patrimo- 
nio psicologico si aggiungeva una robusta fibra, un’armoniosa e vi- 
stosa complessione organica, una fisonomia dai lineamenti nobili e 
dall’ espressione simpaticamente viva. Tale il fondo naturale, simpa- 
ticamente aretino, sarei tentato di dire un po’ dantesco, del giovane 
studente di Serravalle, nel cui animo c’erano insieme i riflessi delle 
rocce crude dell'Appennino che sfidano il cielo, e l’eco carezzevole 
della vallata del Casentino tra i mistici richiami della Verna e di 
Camaldoli. 

Su questo fondo naturale lavorerà la grazia divina per formare 
l uomo della spiritualità soprannaturale. Io non so come sia nata nel- 
l’anima del nostro giovane toscano la vocazione allo stato religioso; 
forse nessuno lo sa, perchè questi sono i segreti di Dio nell’intimo 
della coscienza. Ma se è lecito affacciare un’ipotesi, io penso che il 
Signore si sia servito del fascino di S. Tommaso su quell’anima. Se 
la natura con la complessa vivacità delle sue doti e delle sue passioni 
lo portava all’ammirazione di Dante, la grazia della vocazione, che 
non distrugge la natura, doveva elevarlo verso un ideale di perfezio- 
ne, in cui tutte le risorse naturali si componessero potenziate in una 
armonia equilibrata e serena, in un’atmosfera di vita ascetica e mi- 
stica, che fosse superamento e dominio della realtà terrestre non per 
estraniarsi da essa, ma anzi per ritornare ad essa e lievitarla col fer- 
mento della parola e della grazia divina. Ora questo ideale religioso 
è particolarmente in atto presso i figli di S. Domenico di Guzman, 
diffusori di luce soprannaturale, e s’incarna mirabilmente nella per- 
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sona di S. Tommaso d’Aquino, che basta da solo a fare tutta la glo- 
ria di un Ordine religioso. 

La scelta della vocazione rivela non solo il pensiero di Dio sulle 
sorti di un uomo, ma anche l’atteggiamento proprio di un uomo nei 
suoi rapporti con. Dio. Il giovane chiamato, attraverso la figura così 
ricca e così semplice, così forte e così serena, così alta e così pro- 
fondamente umana di S. Tommaso, vide che entrare nell'Ordine dei 
Predicatori era un darsi senza perdersi, un lasciare per riconquistare, 
un comunicare agli altri la luce assorbita al contatto con Dio: «tra- 
dere aliis contemplata ». E volle essere e fu Domenicano, Predicatore 
della parola, della penna, dell’azione. 


IL TeEoLOGO. 


Gli uomini, specialmente quelli di pensiero, non si lasciano de- 
finire. Ma se nella feconda attività intellettuale di un uomo come 
P. Cordovani si vuol cogliere il motivo dominante di tutto il suo pen- 
siero, che fu anche la sua vita, bisogna dire che egli fu un teologo. 
Ma a comprendere questa qualifica senza equivoci, occorre leggere 
gli scritti in cui P. Cordovani espone chiaramente le sue idee intorno 
alla natura della teologia (cfr. l’introduzione al suo corso di lezioni 
all’Università Cattolica, Vol. I, Il Rivelatore, e gli articoli e le con- 
ferenze sullo stesso soggetto). La sua concezione ha un personale 
sapore di novità se si considera il momento storico in cui è nata. 

Era l'epoca della parabola ascendente dell’idealismo hegeliano 
che acquistava cittadinanza italiana per opera del paladino Benedetto 
Croce, cui fece seguito Giovanni Gentile, che per fas et per nefas lo 
intruse nelle menti dei giovani e nelle scuole d’Italia, ricoprendone 
la marca schiettamente tedesca con la falsa etichetta di filosofia della 
nostra migliore tradizione. Questo Idealismo baldanzoso, che ridu- 
ceva tutta la realtà — Dio, mondo e uomo — all’atto del pensiero 
come autocreatività, pur professando rispetto per il Cristianesimo, lo 
scalzava dalle fondamenta, rigettando la Scolastica come puerile rea- 
lismo, la Teologia come mitologia e sostituendo l’uomo a Dio sotto 
la maschera dell’Io trascendentale. 

Il giovane P. Cordovani intuì subito la gravità del pericolo: 
vide nell’Idealismo un soggettivismo assurdo e un naturalismo irre- 
ligioso; lo vide e lo bollò come una merce d’importazione straniera, 
contrapponendogli con forza e coraggio la tradizione realistica ita- 
liana incarnata proprio nella Scolastica, che culmina nel Tomismo. 
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Bisogna rileggere il bel volume Cattolicesimo e Idealismo, in cui son 
raccolte le armi delle sue battaglie antidealistiche e c’è l’eco del suo 
sdegno contro il conformismo supino di tanti italiani, anche cattolici, 
che non sanno pensare con la propria testa, alla luce della verità cri- 
stiana: «I grandi errori — egli scrive in quel libro — non sono in- 
digeni all’Italia, ma di importazione straniera... non si può negare 
che ogni sorta di piante attecchisce tra noi... Perciò anche l’idealismo 
crociano e gentiliano ha avuto successo... Pare fatale che noi, aven- 
do una filosofia cristiana nella testa ed una giustizia cristiana nel 
cuore, dobbiamo piegare la nostra bandiera ora a destra e poi a si- 
nistra, caudatari quasi sempre nella scienza e nella vita. E sembra 
che mai ci abbia assalito la nobile tentazione dantesca di far parte 
per noi stessi, soldati della verità, che non diventa mai feudo di nes- 
suno ed esige il culto incondizionato di tutti ». 

La sua reazione non è soltanto negativa e demolitrice, ma anche 
positiva e costruttiva, come appare evidente nel capitolo in cui mette 
a fronte il pensiero vigoroso di S. Tommaso coi bisticci dialettici 
dell’Idealismo. Quando Gentile accusò. il colpo ed esortava P. Cor- 
dovani ad essere più coraggioso nel dir di sì alla nuova filosofia, il 
Padre rispose argutamente che ci voleva più coraggio a fare come 
faceva lui, cioè a dir di no all’Idealismo. 

E il suo reciso atteggiamento di fronte al dittatore della cultura 
italiana, come di fronte all’ideologia fascista, gli fruttò disagi e di- 
spiaceri. 

Ma c’era allora un pericolo più grave nell’Idealismo, perchè mi- 
nava il Cristianesimo dal di dentro: il Modernismo. Ricordo bene 
quegli anni incandescenti, tra il 1900 e il 1915, quando, qui a Roma, 
nelle nostre scuole, fremeva lo studium rerum novarum sollecitato 
dalle notizie aperte o clandestine del movimento d’ oltralpe, che fa- 
ceva capo specialmente a Harnack e a Loisy. Qualche giovane Pro- 
fessore, sedotto da loro, seduceva a sua volta gli alunni per le vie 
dell’ immanentismo religioso, della critica storica e biblica demoli- 
trice, dell'evoluzione del domma, ridotto a una formula provvisoria 
o a un simbolo. E d’altra parte c'erano i Professori anziani, conser- 
vatori ad oltranza, attaccati ai loro schemi tradizionali, avversi ad 
ogni revisione critica, che, specialmente dopo l’Enciclica « Pascendi » 
del 1907, vedevano il modernismo eretico in ogni tentativo di svec- 
chiamento e di aggiornamento. 

Il P. Cordovani, con la sua vivace intelligenza, col suo ardore 
giovanile, che lo portava a inserirsi nella realtà dei tempi, poteva 
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essere facile preda della nuova corrente d’idee. Ma il suo nativo istinto 
della verità, un senso congenito di equilibrio e di concretezza e so- 
prattutto l’ abbracciata vocazione domenicana, che lo mise a contatto 
vivo con S. Tommaso, simbolo vivente della sana tradizione cristiana, 
lo salvarono da ogni deviazione, anzi gli fecero intuire il veleno dele- 
terio che si nascondeva dietro le seducenti forme del Modernismo. 
Ma egli vide anche la necessità di una nuova impostazione teologica 
e d’un nuovo metodo per combattere efficacemente il nuovo errore. 
Nacque così nella sua mente un piano di rinnovamento della Teo- 
logia, i cui lineamenti sono tracciati nell’Introduzione del Vol. Il Sal- 
vatore. Là egli riprova il frazionamento che scinde la scienza teolo- 
gica in positiva e speculativa, in biblica, archeologica, storica; là 
egli auspica un S. Tommaso redivivo che ricostruisca una sintesi po- 
tente secondo lo stile, spiccatamente italiano, di Dante e di Miche- 
langelo (pag. 9). E poi aggiunge che è possibile un piano rinnovato 
che risponda alle esigenze dei moderni e non sia in contrasto con gli 
antichi, perchè la Teologia è conservatrice e progressiva per eccel- 
lenza. « E forse il piano si potrebbe concretare seguendo questi tre 
canoni generali: 1) esporre il dottrinale della Chiesa secondo la for- 
mulazione ufficiale dei Concilii e dell’ Autorità Apostolica; 2) seguire 
lo sviluppo del dogma secondo la Scrittura e la Tradizione nella Sto- 
ria della Chiesa; 3) metterlo a contatto del pensiero filosofico mo- 
derno sull’ esempio della Scolastica medioevale » (pag. I1). 

Partire dunque dal magistero della Chiesa, base granitica del 
domma; fare storicamente la genesi del domma stesso, poi illustrarlo 
razionalmente non soltanto con le formole e i princìpi filosofici clas- 
sici, ma anche alla luce del pensiero moderno, se è vero che la Teo- 
logia deve inserirsi anche nella coscienza moderna. Giuste vedute, 
che ormai sono norme accettate da ogni buon Teologo per la rico- 
struzione dell’edificio teologico. 

P. Cordovani non si è contentato di fare progetti, ma ha ten- 
tato la sua costruzione nei tre volumi del Corso Universitario di Teo- 
logia Cattolica: Il Rivelatore, Il Salvatore, Il Santificatore, opera 
di polso che raccoglie la sostanza del suo pensiero, della sua cultura 
e il fremito della sua anima di studioso, di credente, di teologo. In 
quella trilogia è la sintesi di tutta la dottrina teologica, che va dal 
concetto fondamentale di rivelazione al Rivelatore per eccellenza che 
è Cristo, alla fondazione della Chiesa come Regno di Dio, all'opera 
redentrice del Salvatore, e alla sua attuazione in seno alla Chiesa, 
Corpo Mistico di Gesù, per mezzo dell’azione vivificatrice dei Sa- 
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cramenti. Belle, limpide pagine, in cui le verità della fede s’intrec- 
ciano senza sforzo con le verità di ragione e si snodano nel filo di 
una logica solida, ma non pretenziosa, attraverso una sobria erudi- 
zione che non pesa, con spunti felici presi da ogni settore dello sci- 
bile e della vita, in uno stile toscanamente puro e incisivo. E’ diffi- 
cile trovare libri di filosofia, di apologetica, di teologia che, come 
questi di P. Cordovani, ti afferrino quasi di sorpresa e non ti lascino 
che a lettura finita. Ma un altro pregio di quest'opera è il Cristocen- 
trismo: tutto confluisce ai piedi di Cristo che occupa il posto cen- 
trale e assomma in sè tutte le luci della rivelazione e della ragione. 
Il che dà alla costruzione unità e concretezza vitale. 

Più sintetico che analitico egli vedeva la teologia come un or- 
ganismo vivo, in cui baleni Cristo Redentore misticamente unificato 
con la sua Chiesa e in essa invisibilmente presente e operante. 

Insomma la sua Teologia, sciolta da ogni formalismo e da ogni 
partitismo litigioso, diventa una sfera luminosa, punto d’arrivo della 
ragione che se ne irradia, e pedana di lancio verso la contemplazione 
e la vita mistica. In tal modo la teologia diventa fermento di vita e 
di pensiero e il teologo, che se ne nutrisce e la comunica, un ideale 
di vera sapienza, capace di dirigere sè e gli altri verso le mete se- 
gnate da Dio alla vita umana. 

P. Cordovani è tomista vero, non soltanto perchè aderisce al si- 
stema dottrinale di S. Tommaso e al suo metodo, ma anche e so- 
prattutto perchè in S. Tommaso trova come incarnata la Teologia 
integrale, sapienza di vita: « L’ Ideale del sapiente — egli scrive — 
noi l'abbiamo in S. Tommaso, il quale speculando le cose divine non 
ha sentito il bisogno di disprezzare le cose umane, come la fascina- 
zione delle creature non ha attenuato il volo ascetico della sua anima 
innamorata di Dio. Passò nel groviglio degli errori umani senza 
smarrirsi, con potenza di ingegno e limpidezza di cuore fece la cer- 
nita delle verità schiette di fronte a tutti gli orpelli dei sistemi, con- 
futò un cumulo di errori senza mancare di rispetto mai agli altri er- 
ranti, senza litigare, senza perder tempo con le debolezze altrui. Ar- 
dito e tradizionale, uomo di fede e di scienza, contemplativo nella 
regione dei misteri e finissimo scrutatore dei segreti dell'anima, pos- 
siede nel massimo grado quelle doti che sono sempre rare anche fra 
studiosi di valore... Angelico nel concetto e nell’espressione, grande 
ed amabile come l’incarnazione viva dell’insegnamento teologico » 
(Itinerario della ‘Rinascita Spirituale, p. 141). 

In questo bel ritratto di S. Tommaso c’è anche qualche cosa della 
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fisonomia spirituale di P. Cordovani, che ritorna insistentemente e 
volentieri al suo diletto modello, per far rivivere il suo pensiero 
e il suo metodo. Così nella pregiata pubblicazione su L’Attualità di 
S. Tommaso, su La Legge universale della Chiesa e il primato di 
S. Tommaso, su Teologia e Filosofia di Dante, in tanti articoli sparsi 
qua e là, e nella prefazione al recente 1° Volume della collezione, con 
cui i Domenicani d’ Italia daranno la versione della Somma. 

Nè î queste pubblicazioni nè in altre e neppure nella triologia, di 
cui abbiamo detto sopra, P. Cordovani si dimostra Teologo specia- 
lista e Teologo sistematico. Egli non è il paziente ricercatore di 
biblioteca nè il meticoloso compilatore di manuali. Per lui la Teo- 
logia oggettivamente è luce della verità divina che investe tutte le 
discipline; soggettivamente è atteggiamento dello spirito, è vita ade- 
rente a Cristo e alla Chiesa, in cui è il Regno di Dio; più che la 
lettera egli possiede lo spirito della teologia e pensa, scrive, parla, 
vive teologicamente, realizzando nella sua multiforme attività l’ideale 
del Predicatore Domenicano. 

In uno di quei colloqui confidenziali, di cui godetti a volta a volta 
per più di un decennio, mi diceva con quel suo accento toscano a 
scatti, sempre illuminato da un sorriso buono e intelligente: « Bi- 
sognerebbe scrivere un libro di Teologia, in cui, scartati tutti i li- 
tigi di scuola e le sottigliezze polemiche, rifulgesse tutta la luce della 
verità dommatica, così ricca e giustificata in se stessa, ma che do- 
vrebbe essere messa a contatto con la cultura moderna, come fece 
S. Tommaso al tempo suo. Si dice tutto, si dice troppo, si litiga 
fra noi e non si guarda intorno a noi, si commenta passo passo la 
Somma Teologica, se ne fa la anatomia punto per punto, ma non 
si riesce a costruire una Somma del sec. XX coi metodo e con lo 
spirito di quella del grande Aquinate ». 

Se l’ ubbidienza non gli avesse fatto cambiare tante volte posi- 
zione, se l’avessero lasciato studiare tranquillamente, forse P. Cor- 
dovani avrebbe attuato lui stesso quello che chiedeva agli altri: un 
ripensamento moderno del Tomismo in una vasta sintesi teologica, 
in cui si armonizzasse il vecchio e il nuovo, nova et vetera. Ma le 
continue svolte della sua vita, spesso inopinate e brusche, qualcuna 
anche amara, l’ hanno costretto a disperdere preziose energie, a la- 
vorare a intermittenza, frammentariamente, secondo le esigenze del 
momento, plasmando abbozzi, nella vana attesa della costruzione ri- 
finita. Diventato Maestro del S. Palazzo, se si liberò da impedimenti 
e preoccupazioni estranee, dovette impegnare tutte le sue energie in 
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un lavoro, come egli soleva dire, « delicatissimo e silenzioso », fra il 
proprio ufficio, la Segreteria di Stato e il S. Uffizio. Lavoro senza 
tregua, pieno di grave responsabilità e senza umana soddisfazione. 
E in questo forte lavoro, con cui egli era lieto di mettere la sua Teo- 
logia a servizio del Sommo Pontefice e della Chiesa, la sua vita si 
spezzò a mezzo e rimase come un canto incompiuto. 


IL RELIGIOSO. 


Nel suo testamento, fra tante altre cose edificanti, egli ha scrit- 
to: « Intendo dichiarare che mi sento domenicano nell’ anima, che, 
potendo, mi rifarei Domenicano oggi. stesso ». 

Questa solenne dichiarazione alla vigilia della morte rivela la 
piena coscienza e la fermezza della sua vocazione religiosa, l’attac- 
camento all’ Ordine di S. Domenico, in cui la sua fervida anima ave- 
va trovato il suo pascolo e le risorse per il suo itinerario spirituale. 
Chi, come me, ha avvicinato un po’ intimamente il P. Cordovani, 
sa per propria esperienza quanta religiosità traspirava dal suo sguar- 
do, dalla sua parola, dal suo gesto. Era uno di quegli uomini di 
Dio, accanto a cui bisogna almeno desiderare di diventare più buo- 
ni. Ma anche come Religioso, P. Cordovani conserva la sua carat- 
teristica fisonomia. Per individuarla bene bisogna rifare con lui, 
leggendo attentamente, quell’ Itinerario della Rinascita Spirituale (Ro- 
ma, 1946), che è come il suo testamento teologico in cui la Teolo- 
gia diventa ascetica e mistica quasi ad anticipare i prossimi bagliori 
della vita eterna. 

L’ anima sua non era fatta per l’ eremo. La sua vocazione per 
I Ordine Domenicano rivelava la sua inclinazione: egli anelava alle 
altezze della vita cristiana e religiosa, non però per rimanervi in una 
contemplazione chiusa, santamente egoistica, ma per attingere luce 
e forza a fare della vita un apostolato. Pertanto egli passa in ras- 
segna le varie forme della spiritualità in seno alla Chiesa Cattolica, 
da quella benedettina a quella ignaziana, a quella camaldolese; ma è 
evidente la sua predilezione per quelle forme, in cui l’anima matura 
la sua perfezione attraverso l’ascetica ordinaria, dove la grazia e la 
libertà si armonizzano progressivamente a formare l’uomo nuovo, 
che vive di Dio ma coi piedi a terra, non avulso dalla società umana. 

Egli ammira i grandi mistici, come S. Giovanni della Croce, e 
le loro prodigiose ascensioni nei vortici dell'amore onnipotente di 
Dio, ma ferma il suo sguardo e la sua riflessione specialmente su 
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| quelli, come S. Francesco di Sales, in cui 1’ ascensione spirituale è 
più calma e la cooperazione della libera volontà è più evidente. Si 
direbbe che predilige la santità che ha un colore e un sapore più 
umano pur nella sfera carismatica del soprannaturale. 

E anche qui è S. Tommaso che lo attrae. La trama dell’ Itine- 
rario è un commento, anzi una fedele traduzione della dottrina asce- 
tico-mistica dell’ Angelico, che costituisce l’ ossatura della spiritua 
lità domenicana, la cui attuazione tipica è in S. Caterina da Siena. Il 
nostro Padre inquadra questa solida spiritualità nelle virtù teologi- 
che e morali, nei doni dello Spirito Santo e nelle beatitudini evan- 
geliche. Nemico d’ogni formalismo, egli riprova la pietà fatta di 
« pratichette che non trasformano », sempre in cerca di singolarità 
e fenomeni preternaturali; e preferisce quella che impegna tutto 
l’uomo nell’ esercizio delle virtù, specialmente della carità, di cui 
riconosce il primato in questa vita, secondo l’espressa dottrina di 
S. Tommaso. E un altro primato attribuisce, d’accordo con 1’ Aqui- 
nate, alla vita mista di fronte all’esclusivismo dei contemplativi e 
degli attivi: «I contemplativi, egli scrive nell’ Itinerario (p. 291), 
sono gente che ama la solitudine, ritirata dal chiasso del mondo, che 
medita i misteri di Dio e vive di amore. Gli eremiti, i trappisti, le 
monache di clausura, gente che, come la Maddalena del Vangelo, 
ha scelto la parte migliore. Gli attivi sono quelli dediti all’ istru- 
zione della gioventù, alla cura degli infermi, alle opere di carità se- 
condo le esigenze del popolo cristiano nei diversi tempi, fino alle 
Congregazioni moderne, che accentuano la nota dell’ azione pubblica 
e dell’attività intensa. L’attivismo dei secondi è messo in contrasto, 
qualche volta, con l’apparente solipsismo dei primi, facendo nascere 
una questione elegante se si debba riconoscere un primato di perfe- 
zione alla vita attiva o alla vita contemplativa... S. Tommaso dette 
un primato alla vita mista, mettendola al disopra dell’una e dell’al- 
tra, in quanto dalla pienezza della vita contemplativa faceva nascere 
un attivissimo apostolato d’insegnamento e di predicazione, ed af- 
fermava che l’ illuminare vale più che risplendere soltanto, e che 
trasmettere quanto si è contemplato vale di più che la sem- 
plice contemplazione » (S. Theol. II-II, q. 188, a. 6). E poi aggiun- 
geva col suo stile consueto a frasi mordenti: « Alcuni trascurano il 
lavoro perchè sono contemplativi; altri trascurano la contemplazio- 
ne perchè vogliono lavorare. Invece di fare la sintesi di due elementi 
con l’ equilibrio trovato nella sapienza, secondo 1’ esempio del Si- 
gnore e degli apostoli, secondo l’ insegnamento della teologia, molti 


188 PIETRO PARENTE ( 


trovano più facile e preferiscono il giudizio di Salomone, i faccen- | 
dieri da una parte e gli spirituali dall’ altra, Marta in cucina e Maria |, 
in cappella, con un bel muro divisorio nel mezzo ». 

E’ una presa di posizione, per cui P. Cordovani, l’uomo del- 
l’equilibrio e della completezza, l’uomo amante dell’armonia tra cielo 
e terra, condanna senz’altro un attivismo senza vita interiore, e, pur 
apprezzando la contemplazione pura, ammonisce i contemplativi con 
le parole della mistica S. Caterina: « Quando è tempo di abbando- 
nare la propria consolazione e abbracciare le fatiche per amor di 
Dio, egli (il vero servo di Dio) lo fa, e va in pubblico come faceva il 
glorioso S. Antonio, il quale, benchè sommamente amasse la soli- 
tudine, nondimeno spesse volte se ne partiva per confortare i cri- 
stiani... Questo è sempre stato il costume dei veri servi di Dio, di 
uscire fuori nel tempo della necessità e avversità ». 

Sul problema della spiritualità l’atteggiamento di P. Cordovani 
si afferma sempre più chiaro nell’ultimo suo opuscolo Breviario Spi- 
rituale secondo l’ Imitazione di Cristo. Notevole questo commento 
al più importante libro di ascetica e di mistica nella storia della spi- 
ritualità cristiana. L'autore dell’ Imitazione non è certamente sulla 
linea tomistica. Ma il P. Cordovani lo legge e lo commenta senza 
disagio, scegliendo il fior fiore dell’aureo libro e approfittando de- 
gli spunti più opportuni per inserirvi qualche sprazzo di luce tomi- 
stica. Si sa che l’autore dell’ Imitazione ha poca simpatia. per la 
cultura; ma il P. Cordovani garbatamente insinua l'utilità del sa- 
pere anche nella vita contemplativa, in cui il primato del pensiero e 
il primato dell'amore devono fondersi senza annullarsi. La contem- 
plazione deve essere «luce amante e amore luminoso ». «Ci sono 
dei mistici, egli ci dice, che non apprezzano la scienza, che non hanno 
esigenze critiche... ma un contemplativo autentico, sul tipo della scuo- 
la tomistica, sentirà il bisogno del dono della sapienza come fioritura 
suprema della magnificenza di Dio e della conquista dell’ amore ». 
(Breviario.., pp. 246-247). Dei tre gradi della perfezione spirituale, 
il purgativo, l’illuminativo e l’ unitivo, egli commenta volen- 
tieri il primo e il secondo, in cui la libera volontà è fortemente im- 
pegnata nella cooperazione con la grazia; ma confessa umilmente di 
non avere molta esperienza del terzo, in cui la volontà è piuttosto 
passiva; sotto l’azione divina (p. 229). In questa accademia tenne 
una volta una conferenza contro la teoria della schiavitù d’amore, 


cara ad alcuni mistici, come i berulliani e i montfortiani (V. Acta 
vol. XIII, 1946). 
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Nella stessa vita ascetica egli preferisce la disciplina della men- 
te e della volontà, attraverso l'esatta osservanza della legge e del- 
l'esercizio. delle virtù, alla disciplina della carne: « A chi mi chiese 
un cilizio risposi che non ne avevo, e consigliai di sopportare bene 
le pene che capitano ogni giorno » (p. 108). P. Cordovani ha fiducia 
nella natura, che in fondo è buona, nonostante il peccato originale, 
e però non va disprezzata e maltrattata, ma rispettata e curata con 
la grazia illuminante ed elevante: « Quando siamo alla pratica della 
vita cristiana è facile trovare un rigorista che nella natura vede sol- 
tanto il disordine, che misconosce ogni terapia che non sia fatta di 
privazioni e di maltrattamenti, crede di perder tempo se si dice una 
parola di conforto, e, colpevole o no, è pronto a rendervi la vita 
impossibile in nome della perfezione. E’ un giansenismo arrabbiato 
radicalmente opposto allo spirito del Vangelo e alla pratica dei 
Santi » (p. 81). 

Da siffatta concezione della spiritualità scaturiva nel Padre una 
amabile serenità che avvinceva tutti, specialmente la gioventù laica. 
Dentro e fuori dell’ Ordine P. Cordovani era un servo di Dio senza 
bigotteria, un asceta senza malinconia, un’anima pia e raccolta, 
aperta alle cose divine, ma non chiusa alle cose umane, umile senza 
affettazione, sincero qualche volta fino alla rudezza, docile ma di- 
gnitosamente franco, cuore sensibile che seppe le proprie e le al- 
trui sofferenze. 


SIGNIFICATO E VALORE DEL SUO PENSIERO E DELLA SUA VITA. 


Della vita di ogni uomo degno c’è un valore nascosto, che gli 
altri non sanno o misconoscono, ma che è ben noto a Dio, che 
scruta i cuori e vede tutte le pieghe dello spirito. 

C’è però un valore, o intellettuale o morale, che può essere mi- 
surato anche dagli uomini attraverso la testimonianza delle opere. 

Lasciando a Dio il giudizio adeguato di quel che sfugge all’oc- 
chio umano, è lecito tentare in questa sede una valutazione del pen- 


‘siero e della vita del nostro Scomparso, in base agli scritti e all’at- 


tività complessa da lui svolta infaticabilmente. Non una valutazione 
quantitativa, perchè l’uomo non si giudica nè dalla molteplicità delle 
sue opere, nè dal loro successo; ma una valutazione qualitativa se- 
condo il criterio evangelico del padrone della vigna. Pur non avendo 
lasciato un capolavoro nel senso classico, il complesso delle opere 
pubblicate dal P. Cordovani attesta un pensiero forte e sincero, ali- 
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mentato e orientato unicamente dalla sete della verità. Egli non ama È 
gli estremismi, ma neppure i compromessi: il suo pensiero è come 
una lucida lama, che va diritta al segno senza tergiversazioni. Per- 
ciò la sua prosa a sprazzi e a scorci improvvisi e spontanei fa presa, 
anche quando sconcerta. Di larghe vedute P. Cordovani ha com- 
prensione per tutti, anche per quelli che non pensano come lui; ma 
non viene mai a patti con l’errore, specialmente quando è in giuoco 
la fede, di cui è paladino inflessibile. Soleva ripetere, e con ragio* 
ne, che molti moderni comprano la fama a prezzo di stravaganze e 
di errori e fanno anche fortuna, mentre la società spesso non degna 
di alcuna attenzione quelli che, come S. Tommaso, dicono cose vere 
e grandi in linguaggio piano e cristallino. Ma lui, che appartiene a 
questi ultimi, aveva anche l’ arte di farsi leggere ed ascoltare. 

Attinge dal tesoro della tradizione, ma riesce sempre attuale. 
Egli ha contribuito molto a divulgare il pensiero tomistico in ambien- 
ti laici, cui presentava in veste nuova e in modo penetrante i prin- 
cìpi di S. Tommaso per la soluzione delle questioni più varie, dalle 
filosofiche alle giuridiche, da quelle estetiche a quelle politico-so- 
ciali. Il suo pensiero non rimase quasi mai nella sfera teoretica, ma 
è sempre in funzione della vita individuale e sociale. Per lui sono 
ugualmente detestabili una filosofia che non orienta verso il bene e 
una Teologia che non aiuta a farsi santi. Tutta la sfera del pensiero 
egli la vuole teocentrica, perchè l’oggetto del pensiero è la verità e 
la verità è Dio. 

Chi vuol cogliere esattamente il significato e il valore del pen- 
siero di P. Cordovani deve leggere attentamente il bel volume /l Re- 
gno di Dio, che è arrivato alla terza edizione. Qui egli insegna a 
fare la verità nell'amore, secondo l’energica espressione paolina. E 
difatti in questo libro, che vibra di una vivacità incomparabile, sono 
impegnate tutte le risorse intellettuali del Padre, la sua filosofia, la 
sua larga cultura storica e letteraria, soprattutto la sua Teologia, 
per richiamare gli uomini al dovere di attuare il Regno di Dio nelle 
coscienze e la città di Dio nel mondo. Egli non parla in astratto, ma 
dimostra l’efficacia etica e soprannaturale della verità in tutta la sua 
concretezza e la inserisce con garbata violenza nel groviglio delle 
ideologie moderne e nella trama complicata della vita individuale e 
collettiva di oggi. 

Io credo che ogni intellettuale onesto, e forse anche chi non lo 
è, non può sfogliare queste e altre pagine di P. Cordovani con in- 
differenza e difficilmente può dargli torto. E questo è l’alto signifi 
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cato e il valore del suo pensiero, che è poi il pensiero genuinamente 
cattolico, affermato con dignità e vigoria in un periodo, in cui da 
ogni parte si tentava o di rinnegarlo o di aggredirlo o di superarlo. 
Quella di P. Cordovani è una luminosa e fiera testimonianza alla ve- 
rità. Ma il valore di un uomo non si misura soltanto dalla sua in- 
telligenza e dalle sue idee. L'uomo è cervello e cuore, pensiero e vo- 
lontà, fantasia e sentimento. Dal punto di vista morale la grandezza e 
il valore della vita di un uomo non sta nel predominio di questa o 
di quella facoltà, ma nell’armonia di tutte. L’analisi che abbiamo 
sommariamente tentato in questa commemorazione, mette in luce 
quell’ armonia di facoltà, di doti naturali e di virtù soprannaturali, 
che fa di P. Cordovani un uomo intero, senza lacune, dai lineamenti 
marcati e composti in una fisonomia morale inconfondibile, che ri- 
vela un carattere. Intellettuale ma non cerebrale, volitivo ma non ca- 
parbio, di fantasia vivace ma non scapigliata, di sentimento profondo 
ma senza sdilinquimenti. 

Gli elementi del suo mondo psicologico si temperavano e vicenda 
in modo da formare un complesso armonico come il suo aspetto fi- 
sico. Egli fu l’uomo dell’equilibrio e tale rimase anche sotto l’influsso 
della grazia. Non rinnegava l'umano per il divino, anzi anche nella 
sfera dell’ascetica e della mistica, come dicemmo, voleva che fosse 
salvaguardata la personalità con la propria fisonomia naturale. Sen- 
tirsi cristiano, sentirsi religioso non era per lui cessare di sentirsi 
uomo nel senso più nobile della parola: più che a uccidere l’uomo 
vecchio egli tendeva costantemente a farne una creatura nuova, po- 
tenziata dalla grazia. Rinunziò al mondo per darsi a Dio, ma non 
disertò dal mondo: attingeva da Dio la luce e la vita per cooperare 
alla restaurazione cristiana del mondo. La sua professione religiosa 
non fu un rassegnato distacco, ma una rinunzia cosciente e libera 
per fare della sua vita un apostolato. Anelò all’unione perfetta con 
Dio per farne partecipi altre anime e in tutta la sua vita di cristiano, 
di religioso, di maestro, ebbe per norma costante la coerenza. Coe- 
renza con Dio, con la propria coscienza, con gli uomini; coerenza tra 
quel che pensava e quel che voleva e faceva, coerenza tra quel che 
credeva e insegnava e quel che attuava nella sua condotta pubblica e 
privata. Ha delle pagine caustiche contro quei cristiani che si pie- 
gano come la canna ad ogni vento e si sforzano di conciliare la loro 
scialba fede con una vita quasi paganeggiante. In omaggio alla coe- 
renza, frutto della saggezza e della fortezza cristiana, egli non te- 
meva di parlare e di assumere atteggiamenti che a volte gli allonta- 
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navano amici e ammiratori. Riconosceva apertamente il valore e il | 
merito altrui, ma era avverso all’adulazione attiva e passiva. L’umiltà 
e l'obbedienza non gli impedirono mai di dire il suo giudizio, quando 

la verità e la giustizia lo esigevano. La sua franchezza e la sua ama- 
bilità erano uguali di fronte ai grandi e di fronte ai piccoli. Anche 
quando fu elevato alla dignità di Maestro del Palazzo Apostolico ri- 
mase, quale era stato sempre, l’affabile amico di tutti e tutti acco- 
glieva in modo così aperto e cordiale da togliere ogni impressione di 
distanza. Amava il suo caro Ordine Domenicano, ma sapeva apprez- 
zare ed amare gli altri Ordini, che abbelliscono la sposa di Cristo, 
specialmente quello dei Francescani. 

Ma quello che accresce il valore della sua vita è il sacrifizio ab 
bracciato e assaporato senza ostentazione, per amore di Cristo, della. 
Chiesa, del Papa. Quattordici anni passati nell'ombra, accanto al 
Sommo Pontefice, in un lavoro gravissimo per mole e responsabilità, 
sigillato dal segreto più sacro, dicono il suo spirito di sacrificio e di 
devozione integrale alla Chiesa. Se si potesse rendere di pubblica 
ragione quanto di suo è racchiuso negli archivi del S. Uffizio e della 
Segreteria di Stato, sarebbe uno stupore per molti, che potrebbero 
ammirare quanto contributo nascosto di luce e di saggezza egli ab- 
bia dato alla santa causa di Dio e della Religione. 

Ma il sacrifizio qua e là nella sua vita fu anche dolore. Non il 
dolore fisico, ma, il dolore spirituale fu la prova non rara di P. Cor- 
dovani. La sua franca e robusta originalità di pensare, se rispon- 
deva adeguatamente alla sua retta coscienza di uomo e di religioso, 
fu a volte causa di disagio nei rapporti con gli uomini, fino a fare il 
vuoto intorno a lui, fino a determinare quelle brusche svolte, che in 
altri forse avrebbero aperto delle vere e proprie crisi. Lui invece 
soffrì questi pungenti dolori dello spirito con la disinvoltura dei 
Santi. Il suo modello, S. Tommaso, gli suggerì qualche cosa anche 
in questa zona nascosta, ma sensibilissima dello spirito. Era il do- 
lore un crisma necessario a rifinire la sua complessa figura, a ren- 
dere più preziosa e più simpatica la sua vita, che è una scia luminosa 
nel cielo fosco di questo cinquantennio, che, per guarire dai mali 
corrosivi della mente e del cuore e per ritrovare le vie di una risur- 
rezione, avrebbe bisogno di uomini come lui. 

Si è spento il suo occhio ma non il suo pensiero, non l’opera sua, 
che restano a testimoniare la verità e l’amore e valgono a guida si- 
cura di quelli che, come lui, di verità e di amore hanno sete ine- 
stinguibile. 
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Non saprei chiudere la mia povera rievocazione meglio che con 
le parole con cui lo stesso P. Cordovani chiudeva la sua vibrata com- 
memorazione del primo Segretario di questa Pontificia Accademia. 
Mons. Talamo, in questa stessa aula, il 15 dicembre 1932: « Che 
l’ esempio di questi grandi (cui apparteneva Monsignor Talamo) resti 
profondamente impresso nel nostro spirito; e qualunque sia il tempò 
nel quale fummo chiamati a lavorare, qualunque sia il misconosci- 
mento e l’isolamento che venga a contrastare il successo del nostro 
lavoro, Iddio giusto ci renderà giustizia anche in questo mondo, e 
farà che qualche anima risponda e faccia eco alla parola che avremo 
detto, alla vita che avremo vissuto ». 
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PENSIONE COSE A TUR AP A OISINFA 
IINEIROTRENSONFATELE'A “CHISSA 


SUMMARIUM. — S. Pauli nomenclaturam sive propriam sive metaphoricam de 
Ecclesia .Autor justificare atque ordinare intendit, demonstrando eam esse 
omnino aptam et logice connexam. Conclusiones : 1) Sicut Israel antiquus, ita 
Israel novus seu Ecclesia recte a S. Paulo describitur et appellatur « Regnum 
Dei », « Civitas Dei», « Domus Dei »; 2) Cum Ecclesia sit Domus Dei, logice 
connectitur eius definitio essentialis ut « Familia Dei»: nam domus est pro- 
prie familiae habitatio; 3) Cum Ecclesia sit Familia, non absone a S. Paulo 
metaphora de Christo Sponso et de Ecclesia Sponsa adhibetur : nam sponsi 
sunt familiae principia; 4) Cum Ecciesia sit «Christi Sponsa », recte etiam 
appeliatur Christi Corpus Mysticum : nam, ut dicit Scriptura, ex sponso et sponsa 
efficitur una caro seu unum corpus; 5} Cum denique Ecclesia sit « Christi 
Corpus », logice dicitur esse « Spiritus Sancti Templum »: nam sicut anima 
dicitur habitare in corpore, sic Spiritus Sanctus, qui est anima Ecclesiae, di- 
cendus est in ipsa habitare. Itaque Paulina nomenclatura de Ecclesia tum 
quoad terminos proprios tum quoad terminos metaphoricos est perfecta atque 
omnino apta ad eius finem, scilicet ad determinandam Ecclesiam. 


Com’ è noto, nelle sue Epistole S. Paolo usa una nomenclatura 
ricca e varia per designare la Chiesa. E’ evidente che non tutta co- 
desta nomenclatura può esser presa in senso proprio, ma che parte 
è da prendere in senso proprio, parte solo in senso traslato o meta- 
forico; anzi, che in senso vero e proprio può esser preso un termine 
solo di essa: giacchè, dovendo il termine proprio esprimere la na- 
tura della cosa cui si applica e contenerne la definizione essenziale, 
esso non può essere più di uno, anche se uno dell’unità propria al 
« sienum complexum » dei Logici che risulta costituito sempre di 
due vocaboli, dei quali l’uno esprima la parte generica dell’essenza, 
l’altro la parte differenziale o specifica. A causa quindi dell’intrinseca 
unità d’essenza che non può esser negata alla Chiesa, anche il ter- 
mine proprio di essa non potrà essere altro che uno solo, mentre 
molti potranno essere i termini metaforici o le immagini sotto cui 
la Chiesa potrà venire espressa secondo i suoi molteplici e ricchi 
aspetti. 

Il compianto professor d’Esegesi, P. G. Vostè, nel suo Com- 
mentarius all’Epistola agli Efesini, che è la più ecclesiologica delle 
Epistole paoline, compendiando in sintesi schematica la dottrina su 
la Chiesa contenuta nell’Epistola, dice che la Chiesa è «la Società 
dei fedeli di Cristo, e che è descritta. dall’Apostolo sotto la triplice 
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figura: a) di Corpo Mistico di Cristo, b) di edificio spirituale o di 
tempio dello Spirito Santo, 0) di Sposa di Cristo ». 

L’esimio esegeta s’affretta però a far subito notare che S. Paolo 
non tratteggia ciascuna di codeste immagini a sè, una per una, ma 
che le commesce insieme passando, in una stessa pericope, dall’una 
all’altra. « Così, per esempio — egli dice, riferendosi sempre all’Epi- 
stola agli Efesini — là dove si tratta del tempio (II, 19-22), si com- 
mesce la figura del corpo in crescita; e al contrario, là dove si tratta 
principalmente del corpo (IV, 4, 12-16), si commesce l’immagine del 
tempio; similmente, nel C. V, vv. 23 e seg., s’opera un passaggio 
dalla metafora del Capo e del Corpo, alla metafora tra la Chiesa 
Sposa e Cristo Sposo » (I). 

Son tali passaggi, che a volte paiono bruschi e indebiti, è tal 
sovrapporsi e fondersi insieme d'immagini anche in uno stesso pe- 
riodo, a urtare spesso il buon gusto stilistico degli esegeti. 

Il P. Prat, dopo aver premesso l’identica osservazione, afferma 
che « questa miscela d’immagini disparate produrrebbe una certa con- 
fusione per chi volesse interpretarle con rigore di purista » (2). Con 
che il Prat ci sembra voler dire che dimostrerebbe rigore di purista 
chi pretendesse trovare nella metafora paolina quella lucida linearità 
di costruzione e quella coerenza ben conchiusa di parti che splendono 
nel linguaggio figurato degli scrittori classici; d’ un Omero, per 
esempio, o d’un Virgilio. E, in quanto a ciò, nessuno potrebbe dis- 
sentire, perchè il giudizio è esatto. 

Ma non ci sembra che il Prat renda la dovuta giustizia a S. Pao- 
lo, quando qualifica come « disparate » le immagini di lui riferentisi 
alla Chiesa. Perchè: è proprio vero che codeste immagini paoline 
sian disparate, siffatte cioè che tra di esse non esista nessun legame 
logico per cui l una emani dall’ altra come conseguenza legittima, 
secondo l’ indole propria del parlar metaforico? Noi, pur inchinan- 
doci dinanzi a tanto interprete del pensiero paolino e alla sua mo- 
numentale opera, ci permettiamo di dissentire da lui: pensiamo che 
le immagini paoline, per quanto spesso fuse insieme in uno stesso 


periodo contrariamente al buon uso classico — e vorremmo aggiun- 
gere: se non proprio per questo, certamente anche per questo loro 
trovarsi fuse insieme in uno stesso periodo — non sono e non pos- 


(1) Commentarius in Epistulam ad Ephe- VII Ediz. Francese del Sac. Prof. GiuLIO 
stos, II Edit., Romae, Parisiis, 1932, pagg. AtLBERA, II Ristampa, Torino, S.E.I,, Parte 
44-45. Seconda, pag. 273. 

(2) La Teologia di San Paolo, Trad. della 
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sono essere affatto disparate, e che una concatenazione logica, una 
interna sutura conseguenziale che le colleghi e giustifichi, debba pur 
esserci tra di esse e possa, perciò, anche essere scoperta. Certo, se 
si fa, come il Prat, ricorso all’uso comune di rappresentare la società 
sotto la metafora del corpo organico per spiegare come e perchè 
S. Paolo chiami la Chiesa Corpo di Cristo, non si sarà mai in grado 
poi di spiegare, una volta messici per questa strada, il passaggio 
dalla metafora del corpo alla metafora del tempio, dato che il con- 
cepire e il rappresentare la società sotto la metafora d’un tempio non 
è certamente dell’uso comune. Nè, una volta accettato lo schema so- 
pra riportato in cui il Vostè ordina le diverse immagini, si riesce poi 
a comprendere il passaggio dalla metafora della Chiesa quale tem- 
pio, alla metafora della Chiesa quale sposa, chè tra i due concetti 
di «tempio » e di « sposa » non si saprebbe davvero quale analogia 
escogitare anche possedendo la più immaginifica delle fantasie. 

Ma tutto ciò non può fornirci il pretesto d’asserire senz’altro che 
le immagini paoline su la-Chiesa sian disparate o di ritenere che i 
passaggi, da S. Paolo operati dall’una all’altra immagine, avvengano 
a capriecio dello scrittore, senz’ alcun nesso logico d’ analogia che li 
giustifichi; e che, infine, sia impossibile perciò compiere una certa 
sistemazione delle immagini. 

Che tra le immagini debba esserci un vero nesso logico d’analo- 
gia e che, perciò, debba esserci pure la possibilità d’una sistemazione 
dellé immagini, si potrebbe già presumere a priori da questa sola 
considerazione: che essendo la Chiesa, per quanto complessa e varia, 
pur sempre una in sè, i suoi diversi aspetti debbono pur fondarsi in 
qualche modo su l’essenza una della Chiesa e, quindi, aver rapporto 
sia col tutto essenziale, sia tra di loro; quindi, poichè S. Paolo espri- 
me codesti diversi aspetti della Chiesa per mezzo di metafore, anche 
queste metafore debbono in qualche modo aver rapportò sia col tutto 
essenziale della Chiesa, sia tra di loro. Pensare il contrario sarebbe 
inammissibile, perchè manifestamente falso, in quanto porterebbe lo- 
gicamente a concludere che le immagini paoline, invece di essere 
espressioni metaforiche di codesti aspetti, non sarebbero altro che 
deformazioni di essi e, perciò, della stessa Chiesa. Solo infatti l’im- 
magine deformante d’una data cosa è veramente disparata dall’im- 
magine che la medesima cosa rappresenta, in qualche modo, secondo 
verità. 

Ci sembra perciò doveroso, prima. di tutto, dimostrarsi giusti 
con S. Paolo, con l’accordargli, della Chiesa, un’idea chiara e distinta, 
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non confusa e oscura: sì da supporre che la figura poliedrica della 
Chiesa sia stata nella sua mente e nella sua fantasia secondo una vi- 
sione armonica, e non caotica. E per essere adeguatamente giusti 
con l’Apostolo, è necessario non dimenticare mai ch’egli fu mosso 
a scrivere intorno alla Chiesa sempre da circostanze di luogo e di 
tempo, di persone e di eventi; mai, comunque, da preoccupazioni da 
trattatista — e tanto meno da stilista — d’esporre sistematicamente 
la propria materia: perchè da ciò si comprende bene com’egli metta 
in risalto or più questo, or più quell’altro aspetto della Chiesa, com- 
mescendo e fondendo anche insieme i diversi aspetti — e perciò an- 
che le diverse immagini attraverso cui gli aspetti si esprimono — 
ove il farlo sembri opportuno al suo zelo apostolico. 

Il presente nostro studio vuole appunto compiere questa siste- 
mazione logica della nomenclatura paolina intorno alla Chiesa, fa- 
cendo vedere come le diverse immagini da S. Paolo adoperate non 
siano affatto disparate, come ritiene il Prat, ma legate bensì da in- 
terno concatenamento, per cui il passaggio dall’una all’altra s’opera 
secondo e in \virtù d’ una conseguenzialità perfettamente logica : 
beninteso, secondo quella conseguenzialità logica d’analogia quale è 
da esigere legittimamente nel linguaggio metaforico. 

E affinchè il lettore non pensi che tutto questo nostro lavoro 
sia più una costruzione nostra arbitraria che una ricostruzione fedel- 
mente oggettiva della dottrina paolina, ad ogni susseguente para- 
grafo noi riporteremo quei passi del testo paolino che ci sono parsi 
più significativi in proposito e sui quali noi ci fondiamo. Avvertiamo 
però che, intendendo noi procedere schematicamente per offrire, pur 
nell’ ambito breve d’ un articolo, un quadro sintetico della dottrina 
paolina su la Chiesa attraverso lo studio della sua nomenclatura, di 
codesta dottrina noi ci limiteremo a raccogliere e a unire insieme sol- 
tanto le fila maestre, tralasciando di proposito ogni sviluppo. 


I. 
LA CHIESA E’ IL RBGNO DI DIO, LA CITTA’ DI DIO, 
LA CASA DI DIO (3). 


Quando si studia ed esamina lo stile proprio d’ un autore, la 
maniera particolare cioè con cui egli ha reso ed espresso una data 


(3) Regno di Dio — ... «Una condotta de. Regno e alla sua gloria » (I Tess. II, 12); 
gna di Dio, il quale vi ha chiamati al suo «Con gioia ringraziando Iddio Padre del- 
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verità o un dato ordine di verità, si entra nel più vivo del suo spirito 
e del suo genio. Lo stile infatti è l uomo: ed esso è l’ uomo non in 
quanto denota la nuda espresisone in sè d’ un pensiero o d’ una verità, 
ma in quanto denota tale espressione personale. Considerato nel suo 
schema logico, il pensiero, dovendo rispecchiare la verità ontologica 
della cosa e, quindi, dovendo adeguarsi alla realtà oggettiva, non 
può ormai presumere d’ essere personale e geniale in senso proprio. 
Esso invece diventa proprio e personale, si colora cioè della speciale 
psicologia del pensatore — che sarà poi oratore o scrittore, o 1’ uno 
e l’ altro insieme — per la maniera con cui acquista vita in lui e per 
la maniera con cui egli lo esprime al di fuori di sè. Una medesima 
verità oggettiva, così, è pensata ed espressa diversamente da diversi 
pensatori, perchè ciascuno d’ essi la vive mentalmente e la esprime 
poi a voce o per iscritto secondo il suo particolare genio. La verità 
è una come uno è l’ ente, ma gli stili son tanti quanti sono i pensatori. 

Questo si verifica anche riguardo alla verità oggettiva rivelata 
perchè colui che rivela — Dio —, pur agendo soggettivamente e 0g- 
gettivamente su le facoltà conoscitive di chi riceve la rivelazione — 
soggettivamente, con l’ infusione del «lume » che elevi la facoltà e 
la renda attà ad apprendere; oggettivamente, con l’ infusione degli 
schemi oggettivi delle verità da apprendere — non scancella mai e 
tanto meno annulla quelle che sono le caratteristiche particolari della 
persona a cui la rivelazione è fatta. Vale anche qui il principio teolo- 
gico che «la grazia non distrugge, ma perfeziona la natura ». 


l’avervi resi atti ad aver parte nell’eredità 
dei Santi là nella luce; [quel Dio] che ci ha 
sottratti all'impero delle tenebre, e ci ha tra- 
sportati nel Regno del Figlio dell’amor suo » 
(Colosanl,i2zaiz): 

Città di Dio — « Perciò dunque non sie- 
te più ospiti e forestieri, ma siete Concitta- 
dini dei santi» (Efes. II, 19); « Mai voi vi 
siete accostati al monte Sion e alla Città del 
Dio vivente, alla Gerusalemme celeste, e al- 
le miriadi di angeli, adunata e assemblea 
dei primogeniti iscritti. nei cieli... »  (Ebr. 
XINi22023): 

Casa di Dio — «Queste cose io ti scri- 
vo, pur sperando di venire presto da te, af- 
finchè, se mi capiterà di tardare, tu sappia 
come regolarti nella Casa di Dio, che è la 
Chiesa del Dio vivente, colonna e base della 
verità» (I Tim. III, 14, 15), — « Casa di 
Dio nell’Antico Testamento veniva chiamato 
non solo il tempio materiale, ma ancora tut- 
to il popolo d’Israele (Num. XII, 7; Osea 
VIII, 1; IX, 8, 15). Questo nome viene ora 
dato al popolo cristiano, ossia alla Chiesa, 


sia perchè Dio abita nei fedeli come in un 
tempio, e sia perchè i fedeli, essendo figli di 
Dio, vengono a costituire come una fami- 
glia, o la casa ‘di Dio (I Cor. III, 9, 16; 


TIM CORVI Efes AI; 20:22 Pecco). 
(Sales) — «E voi dunque, fratelli santi, 
che siete partecipi alla celeste. chiama- 
ta, ben considerate l’ apostolo e il Gran 


Sacerdote della nostra fede, Gesù; il qua- 
le è fedele a Colui che l’ ha costituito, 
come anche Mosè fu [fedele] în tutta la casa 
di Lui (Num. XII, 7), Giacchè Gesù è stato 
fatto degno di tanto maggior gloria in con- 
fronto di Mosè, quanto maggior onore ha, 
in confronto a' una casa, chi l’ha costruita. 
Perchè ogni casa viene costruita da - qual- 
cuno, e chi ha costruito ogni cosa è Dio. Ora 
Mosè fu sì fedele in tutta la casa di Dio co- 
me servitore, a testimonianza delle cose che 
sarebbero state ‘annunziate, ma Cristo fu, 
come figlio, soprastante alla propria casa, 
e la sua casa siamo noi, a condizione ecc... 
(Ebr. III, 1-6). 


\ 
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Si comprende quindi come in uno studio intorno alla nomencla- 
tura paolina su la Chiesa, intorno cioè alla maniera con cui S. Paolo 
ha espresso quella verità oggettiva che è la realtà della Chiesa, non 
si possa non tener conto della speciale psicologia dell’ Apostolo, psi- 
cologia che, come in ogni altra persona, fu anche in lui il risultato sia 
degli elementi congeniti ereditati dai suoi genitori, sia degli elementi 
acquisiti attraverso l’ educazione e l’ istruzione. 

Ora in proposito noi sappiamo che Paolo, pur essendo nato nel 
mondo culturale ellenistico di Tarso e pur avendo vissuto i suoi primi 
anni in quel mondo, non aveva però di codesto mondo culturale ripor- 
tato impressioni profonde tali da incidere su la sua anima in senso 
positivo; e che invece egli, da buon figlio d’ Ebrei qual era, aveva 
ben assimilata ai piedi di Rabbi Gamaliel l’ avita cultura ebraica: cul- 
tura da lui apprezzata non solo nel suo valore ideale, ma vissuta pure 
nella sua portata pratica. Così l’ essenza e il significato ideale e pra- 
tico del suo popolo, « del popolo eletto », in quello che questo rap- 
presentava sia in se stesso, sia di fronte ai popoli pagani, furono ben 
chiari e ben marcati in lui; come ben chiara e ben delineata fu nella 
sua mente la storia plurisecolare della sua Nazione. 

Dato tale status mentis in Paolo, era del tutto naturale a lui, una 
volta passato con la conversione dall’Ebraismo al Cristianesimo, nella 
necessità in cui venne a trovarsi per la sua missione apostolica di 
dover rendere di fronte ai fedeli un’ idea e un’ immagine esatte del 
Cristianesimo sotto il punto di vista della sua struttura sociale, far 
ricorso a concetti e a immagini già vive e vecchie in lui, offertegli dal- 
l Ebraismo; e ciò era tanto più naturale, in quanto l’ Ebraismo non 
poteva rappresentare anche per Paolo, com’ era di fatto, se non uno 
stadio preparatorio del Cristianesimo e, quindi, della Chiesa. 

Ora, dal punto di vista della struttura sociale, come si configu- 
rava l’ Ebraismo o, che è lo stesso, Israele? La risposta alla do- 
manda la davano a Paolo, come la danno a noi, le Scritture del Vec- 
chio Testamento; in più, a Paolo parlava ancora la vivente realtà 
d’ Israele, anche se ormai già volgente al tramonto e cedente il passo 
alla Chiesa. 

Dalle Scritture del Vecchio Testamento che contengono non solo 
la formulazione teorica del significato e dell’ essenza dell’ Ebraismo, 
ma la narrazione compiuta e minuta del suo inveramento nella storia, 
sappiamo che Israele, in mezzo alle nazioni pagane, costituiva la 
«nazione eletta », quella che Dio si era trascelta per essere il « suo 
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popolo », il « suo regno ». Quindi Israele costituiva propriamente «il 
popolo di Dio , «il regno di Dio ». 

Capitale di questo popolo e di questo regno, centro in cui tutta la 
nazione trovava l’ espressione della propria unità etnica, era Geru- 
salemme, la gloriosa città fondata dal re David. Gerusalemme era 
nello stesso tempo e «la città d’ Israele » e «la città di Dio ». Città 
d’ Israele, perchè dimorando in essa pur come pellegrino ogni Isra- 
lita si sentiva come nella propria città in quanto Gerusalemme espri- 
meva l’ unità etnica della nazione. Città di Dio, poi, per un doppio 
motivo: prima di tutto perchè capitale di quel popolo che costituiva il 
« suo popolo » e il « suo regno » : poi, perchè sede della « casa di Dio », 
del Tempio cioè. E a quel modo che Gerusalemme era nello stesso 
tempo e la città d’ Israele e la città di Dio, così il Tempio era nello 
stesso tempo e la «casa di Dio » e la « casa d’ Israele ». Ogni Israe- 
lita, stando in esso, stando nella casa del suo Dio, vi stava come il 
familiare nella propria casa: e tutto Israele, adunato nelle grandi 
solennità) nazionali dentro e intorno al Tempio, si sentiva non più 
soltanto come il popolo di Dio, ma come il « servo », come il « fami- 
liare » ammesso alla presenza del suo Signore. Si può quindi affer- 
mare che se Israele come popolo e come regno si assommava e con- 
cludeva nella capitale Gerusalemme, Gerusalemme a sua volta si 
assommava e concludeva tutta nel Tempio, nella casa di Dio. Ma si 
avevano tuttavia sempre tre concetti: d’ Israele come popolo e regno 
di Dio; di Gerusalemme come città d’ Israele e città di Dio; del 
‘Tempio come casa d’ Israele e casa di Dio. Tre concetti che espri- 
mevano una sola realtà: la realtà d’ Israele quale « Regno di Dio », 
quale « Città di Dio », quale « Casa di Dio ». Tanto vero che per un 
profeta era la stessa cosa indirizzare il suo oracolo a Israele come al 
popolo di Dio, a Gerusalemme come alla città d’ Israele e di Dio, al 
Tempio come alla casa di Dio e d’ Israele: sì che le sorti di Gerusa- 
lemme segnavano le sorti del Regno d’ Israele, e le sorti del Tempio 
quelle di Gerusalemme. Del resto, presso tutti i popoli la città capi- 
tale del regno ha rappresentato sempre la vivente unità etnica della 
stirpe, immedesimando in sè il regno e le sue sorti; come presso tutti 
i popoli nessun pubblico edificio è stato tanto considerato come « casa 
comune » quanto il Tempio della divinità nazionale. 

Se si considerano poi i tre concetti esposti coi quali veniva espresso 
Israele, e si contrappongono ad essi i concetti coi quali dovevano ne- 
cessariamente venire espressi i popoli pagani in quanto distinti da 
Israele, si comprende facilmente come all’ Israelita quale membro del 
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popolo di Dio, corrispondesse il pagano quale « straniero »; all’Israe- 
lita quale cittadino della città di Dio, corrispondesse il pagano quale 
« forestiero »; all’ Israelita quale familiare della casa di Dio, corri- 
spondesse il pagano quale «estraneo ». E tale infatti e non altra 
poteva essere la differenza tra un Israelita e un pagano: che mentre 
l’ Israelita era vero suddito del Regno di Dio, vero cittadino della 
Città di Dio, vero familiare della Casa di Dio; un pagano invece era 
« straniero » di quel regno, « forestiero » di quella città, « estraneo » 
di quella casa. 

Ora, nella descrizione che Paolo fa della Chiesa quanto alla sua 
configurazione sociale, noi ritroviamo tutti codesti concetti con cui 
s’ esprimeva socialmente Israele: non solo, ma ritroviamo addirit- 
tura gli stessi termini. Per S. Paolo, non solo la Chiesa è « il regno 
di Dio », ma è da lui chiamata « 1’ Israele di Dio » (Gal. VI, 16), per 
distinguerla dall’Israele secondo la carne » (I Cor. X, 18); non solo 
è la «Città di Dio», ma è chiamata « Gerusalemme: celeste e libe- 
ra », per distinguerla dalla « Gerusalemme terrestre e serva » (Gal. 
IV, 26; Ebr. XII, 22); non solo è la « Casa di Dio » nella maniera 
della vecchia in cui l’Israelita abitava come servo di Dio, ma è la 
«Casa di Dio » vera e propria in cui il Cristiano abita nella dignità 
di figlio, adottivo, di Dio (I Cor. X, 18; Ebr. III, 1-6). i 

E poichè la Chiesa è universale e abbraccia tutti i popoli, logi- 
camente S. Paolo, rivolto ai pagani convertiti, poteva dir loro in 
base a tali concetti: voi non siete più stranieri, nè forestieri, nè 
estranei; ma siete diventati veri sudditi del Regno di Dio, veri cit- 
tadini della Città di Dio, veri familiari della Casa di Dio, qual’è Ia 
Chiesa. E tale è sempre il senso — anche se tali non son sem- 
pre le parole — dei passi delle Epistole in cui egli accenna alla vo- 
cazione dei Gentili. 

| Anzi, con eguale logicità, contrapponendo all’antico Israele se- 
condo la carne il nuovo Israele secondo lo spirito, poteva S. Paolo 
rivolgersi agli Ebrei convertiti e dir loro: voi non fate più parte 
dell’Israele antico secondo la carne, ma appartenete ormai all’Israele 
nuovo secondo lo spirito; non siete più cittadini della Gerusalemme 
terrestre e serva, ma siete ormai cittadini della Gerusalemme nuova, 
celeste e libera; non siete più i servi della casa di Dio come fu servo 
Mosè il vostro legislatore, ma siete ormai veri figli adottivi nella 
casa di Dio, com’è vero figlio naturale di Dio il nuovo legislatore 
Cristo. E tale è il senso di tutta l’Epistola agli Ebrei. 
Quindi, secondo uno schema generale e quasi estrinseco, poichè 
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il vecchio Israele non costituiva altro che una figura e una prepara- 
zione del nuovo Israele qual’è la Chiesa, giustamente S. Paolo, ap- 
plicando in senso più vero e più proprio i concetti con cui social- 
mente s’esprimeva Israele antico, denomina la Chiesa «Regno di 
Dio », « Città di Dio », « Casa di Dio ». 


IL 


LA CHIESA‘(E® LA. FAMIGLIA. DI DIO (4). 


Denominare la Chiesa Regno, Città e Casa di Dio, è più un de- 
scriverla esternamente e topograficamente che determinarne la vera 
essenza, perchè codeste denominazioni danno l’impressione d’essere 
più metaforiche che proprie. Tuttavia, per la successione in cui son 
poste e per i passaggi che importano, esse servono a condurci alla 
scoperta di quella che è la vera e intima essenza della Chiesa. Infatti, 
se la Chiesa è un regno, le uniche relazioni possibili a pensarsi tra 
il suo capo e i suoi membri, son quelle che ‘esistono tra un re e i 
suoi sudditi: relazioni quindi lontanissime, di dominio regio da una 
parte e di sudditanza dall’altra. Se invece la Chiesa è una città, le 
relazioni tra il suo capo e i cittadini sono bensì ancora lontane e an- 
cora fondate sul comando e l’obbedienza, ma men lontane e men 
rigide delle precedenti. Se poi invece la Chiesa è una casa, allora 
le relazioni tra il capo di essa e quanti in essa abitano, diventano 
vicine, se tra padrone e servo; intime, se tra padre e figlio. 

Non soltanto, quindi, logici sono i passaggi dal concetto di 
Regno al concetto di Città, e dal concetto di Città al concetto di 


(4) Famiglia — « ... Io piego le ginocchia 
davanti al Padre del Signor nostro Gesù 
Cristo, da cui ogni Famiglia e nei cieli e 
sulla terra prende nome » (Efes. III, 14, 15); 
«... Ma per noi c’è un unico Dio Padre, da 
cui ogni cosa è, e noi in Lui, e un solo Si- 
gnore Gesù Cristo, per cui tutte le cose, e 
noi per lui» (I Cor. VIII, 6); «... Uno Iddio 
e padre di tutti, colui che è sopra tutti e per 
tutti e in tutti » (Efes. IV, 6); « Benedetto Id- 
dio e Padre del Signor nostro Gesù Cristo, 
il quale... ci ha eletti in Lui... per amore 
avendoci predestinati a esser figli suoi adot- 
tivi per mezzo di Gesù Cristo... » (Efes. I, 
3-5); «... Ma quando venne la pienezza dei 
tempi, Dio mandò suo figlio, nato di donna... 
per far che noi ricevessimo l’adozione a fi- 
gli » (Gal. IV, 4, 5); « Perchè quelli che egli 
[Dio] ha preconosciuti li ha anche predesti- 
nati a essere conformi all'immagine di Suo 


Figlio, sì da essere Lui primogenito fra molti 
fratelli » (Rom. VIII, 29); «E noi non lo 
spirito del mondo abbiamo ricevuto, ma lo 
spirito che viene da Dio... » (I Cor. II, 12); 
« Non avete mica ricevuto spirito di servitù 
da ricadere nel timore, ma spirito di adozione 
a figliuoli, in cui gridiamo: Abba, o Padre! 
Lo spirito stesso attesta allo spirito nostro 
che siamo figli di Dio. E se figli, anche ere- 
di; eredi di Dio, coeredi di Cristo... » (Rom. 
VIII, 15-17); « ... Giacchè quanti son guidati 
dallo spirito di Dio, questi son figli di Dio » 
(Rom. VIII, 14); « E perchè siete figli, man- 
dò Dio lo spirito del figlio suo nei vostri cuo- 
ri, il quale grida: Abba, cioè Padre. Sicchè 
tu non sei più servo ma figlio, e, se figlio, 
anche erede per opera di Dio » (Gal. IV, 6, 
7); « Fatevi dunque imitatori di Dio, come 
figli bene amati... » (Efes. V, 1). 
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Casa, ma essi segnano pure un avvicinamento al vero concetto es- 
senziale e intrinseco della Chiesa e ne preparano, per così dire, l’in- 
gresso. Infatti, se la Chiesa è una casa, vale subito l’illazione ch’essa 
è una famiglia; e se è la Casa di Dio, vale subito l’ illazione ch’ essa 
la Famiglia di Dio. 

E tale è veramente la Chiesa. 

Tuttavia, poichè la nozione di « famiglia » include come parte 
generica della sua essenza il concetto di « società » e come parte spe- 
cifica il concetto di « famigliare », per maggior chiarezza noi parle- 
remo della Chiesa quale Famiglia in due numeri distinti, esponendo 
nel primo la socialità della Chiesa, nel secondo la sua famigliarità. 


I. — LA CHIESA È SOCIETÀ (5). 


A S. Paolo non può davvero moversi l’appunto di gingillarsi con 
concettini o di coltivare idee pedestri e meschine, giacchè le sue con- 
cezioni son tutte straordinariamente grandiose e costituiscono sem- 
pre visioni panoramiche del tutto. Ogni suo pensiero ha qualcosa del 
balenar del lampo « che dall’Oriente guizza sino all’Occidente », ov- 
vero qualcosa dell’intuito della Sapienza «che attinge da confine a 
confine ». 

Secondo una di codeste sue concezioni grandiose e panoramiche 
— anzi secondo la sua concezione più grandiosa e più panoramica — 
la Chiesa non è altro che lo stesso ordine dell'Essere assoluto, in 
quanto essa include sia tutto 1’ essere increato della Divinità, sia tutto 
l'ordinamento cosmico, tanto naturale che sovrannaturale, delle crea- 
ture. Scrivendo ai cristiani di Corinto, egli dice loro: « Tutto è vo- 
stro — il mondo, la vita, la morte, le cose presenti e future —; voi 
del Cristo; il Cristo di Dio » (I Cor., III, 22-23). Se a questo passo in 
cui tutto l’accadere cosmico è subordinato agli eletti e. in cui il Cristo 
è dichiarato Capo di tutta la parte eletta dell'umanità, si aggiungono 


(5) In questo paragrafo noi consideriamo la 
Chiesa, nel determinare la sua essenza, più 
secondo quello ch’essa sarà in facto esse in 
cielo e nell’eternità, che non secondo quello 
ch’essa è attualmente nel suo fieri e nel tem- 
po: e questo perchè l’essenza d’una cosa che 
si realizza è data non dallo stadio della sua 
realizzazione ancora incompiuta, ma dallo sta- 
to della compiuta realizzazione di essa. Per 
questo motivo, non faremo cenno esplicito al- 
la Chiesa militante, purgante ecc.. anche se 
questi aspetti della (Chiesa sono necessaria- 
mente impliciti e sottintesi. 


Avvertiamo poi che mentre qui, dove si fa 
parola dell’essenza della Chiesa, essa è presa 
in senso necessariamente totale, in quanto 
cioè la Chiesa include rapporti con tutta la 
Trinità di cui è opera; nei paragrafi succes- 
sivi, ove si parlerà delle metafore in cui vie- 
ne espressa la Chiesa, questa necessariamen- 
te viene presa in senso parziale, in quanto 
cioè dice rapporto a questa o quella Persona 
della Trinità: come quando diremo che la 
Chiesa è il Corpo di Cristo, o il Tempio del- 
lo Spirito Santo ecc. 
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e collegano gli altri passi paolini nei quali il Cristo è dichiarato so- 
lennemente ed esplicitamente Capo di tutte le schiere angeliche ri- 
maste fedeli a Dio, noi vediamo come per S. Paolo la stessa cosa è 
dire ordine dell'Essere assoluto o ordine della Chiesa. La Chiesa è 
l’unica realtà. Presa in senso pieno e nella sua massima estensione, 
essa abbraccia e lega insieme tutti quanti gli esseri intelligenti e li- 
beri, tutte quante le persone: sia quelle increate della Divinità e, per 
così dire, della famiglia divina; sia quelle create della famiglia an- 
gelica e rimaste nella prova fedeli a Dio; sia quelle della famiglia 
umana, riscattate e risantificate dopo la caduta. Il mondo di Dio, il 
mondo degli Angeli buoni, e il mondo degli Uomini buoni costitui- 
scono, nella Chiesa, un solo mondo e l’unico mondo. Da esso, che 
include in sè il tempo e l’eternità, l’essere increato e l’essere creato, 
rimane escluso soltanto 1’ anti-mondo, cioè il mondo della malizia e 
dell’errore, delle tenebre e del dolore, costituito dagli angeli ribelli 
condannati all’inferno, e da quegli uomini che, partecipando alla ri- 
bellione angelica, son costretti poi a partecipare pure alla sua sorte 
funesta. tif 

Era naturale che una comunanza di vita tra tante persone fosse 
concepita come società: società divino-angelico-umana, società totale 
e unica in cui e Dio e l’Angelo e l'Uomo convivono insieme: Dio 
come autore e fonte di quella vita sociale; l’Angelo e l Uomo come 
creature ammesse a partecipare quella stessa vita divina. Quanto 
dunque alla parte generica della sua essenza, la Chiesa è società. Ed 
è società creata e increata nello stesso tempo. Creata, perchè l’An- 
gelo e l’uomo furono tratti dal nulla per essere costituiti esseri per- 
sonali intelligenti e liberi, soggetti cioè capaci di relazioni sociali; 
ma creata pure, perchè tanto l'Angelo che l'Uomo, per poter entrare 
nel consorzio della vita divina, oltre a possedere la natura, dovettero 
ricevere una partecipazione della soprannatura o della grazia. So- 
cietà increata invece la Chiesa, sia perchè include le Persone esi- 
stenti nella divinità; sia perchè la vita che in essa si vive, per pos- 
sesso proprio e connaturale dalle Persone divine e per possesso di 
partecipazione dalle persone angeliche e umane, è la vita increata 
della Divinità. 


2. — LA CHIESA È FAMIGLIA. 


Quanto alla parte generica della sua essenza, la Chiesa è, dun- 
que, una società; ma quanto alla parte specifica, essa è una famiglia 
e, propriamente, la Famiglia di Dio. 
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In quanto famiglia, alla Chiesa sono essenzialmente intrinseche 
le relazioni che esistono tra padre e figlio. Sebbene infatti in seno a 
una famiglia siano pure possibili le relazioni tra padrone e servo, 
tuttavia queste ultime appartengono soltanto accidentalmente alla fa- 
miglia, e non essenzialmente: possono esservi come possono non es- 
servi, salva sempre restando l’essenza della famiglia; mentre se si 
concepissero assenti le relazioni tra padre e figlio, la famiglia cesse- 
rebbe d’esistere e non sarebbe neppure più pensabile. La famiglia 
perciò implica necessariamente una paternità e, di consegunza, dei 
figli naturali e anche, ma secondariamente, adottivi. 

E poichè la Chiesa è la Famiglia di Dio, essa implica 1’ esistenza 
d’una Paternità Divina e, corrispettivamente, l’esistenza d’una figlio- 
lanza divina. 

Nell’essere divino v'è, intatti, una Paternità naturale e una Fi- 
gliolanza naturale: tra l’una e l’altra, che sono due Persone real- 
mente distinte, v'è, come procedente da ambedue, lo Spirito Amore, 
che costituisce la terza Persona della Trinità. V’è, dunque, in Dio 
un Padre, un Figlio e vino Spirito Santo : essi costituiscono la società 
divina e, in un certo senso, familiare della Trinità. Ora, S. Paolo in- 
segna che il Padre, mosso da pura e gratuita volontà d'amore, ha 
deciso d’estendere la sua paternità anche alle creature razionali uma- 
ne — è di queste che l’Apostolo, uomo che parla agli uomini, s’in- 
teressa — rendendo gli uomini suoi figli adottivi. E’ il Padre, quindi, 
che adotta. E si comprende facilmente, perchè un atto adottivo piùò 
venire solo da parte d’un padre, in quanto esso importa un’esten- 
sione della paternità a chi, pur non essendo tale per natura o per 
nascita, è ammesso a partecipare i diritti del figlio naturale. Ma si 
comprende altrettanto facilmente come una vera e propria adozione 
sia concepibile solo in relazione al figlio naturale, e cioè solo in 
quanto il figlio adottivo si rivesta, in qualche modo, dell’essere del 
figlio naturale, lo impersoni in qualche maniera e ne diventi imma- 
gine. Se quindi l’adozione esige di procedere da un padre come da 
principio determinante e adottante; essa dipende necessariamente an- 
che dal figlio naturale come da causa esemplare. Ecco perchè S. Paolo 
dice e ripete tante volte che Dio Padre, avendo predestinati gli uo- 
mini ad essere suoi figli adottivi, li predestinò pure ad essere «im- 
magini » del Figlio suo. E in realtà non poteva essere altrimenti. 

A quel modo, poi, che tra il Padre e il Figlio esiste la terza 
Persona, lo Spirito Santo che procede dall’uno e dall’altro e costi- 
tuisce perciò anche il vincolo d’amore in cui e per cui Padre e Figlio 


| 
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si amano; così anche tra 11 Padre adottante e il figlio adottivo deve 
intervenire necessariamente in qualche modo lo stesso Spirito Santo 
a costituire anche tra essi il vincolo d’amore in cui e per cui essi si 
amino. Lo Spirito Santo, che procede dal Padre e dal Figlio, deve 
dal Padre e dal Figlio essere inviato al figlio adottivo, affinchè que- 
sto sia reso degno e del Figlio naturale e del Padre: e cioè affinchè 
il figlio adottivo sia reso fratello, in immagine e per partecipazione 
del suo essere, del Figlio naturale e, come tale, possa essere amato 
dal Padre d’amore paterno e, da parte sua, possa riamare il Padre 
d’amore filiale; non solo, ma affinchè possa amarsi col Figlio natu- 
rale d’amore fraterno. Quindi l’adozione importa pure l’intervento 
dello Spirito Santo, come della Persona che, scendendo nell’uomo e 
santificandolo, lo renda a un tempo e fratello del Figlio, e figlio adot- 
tivo del Padre. 

Giustamente perciò S. Paolo parla di continuo della necessità di 
ricevere e di avere in sè lo Spirito Santo, per poter essere e vivere 
quali figli di Dio e quali fratelli del Cristo; e si comprende facilmente 
com’egli chiami indifferentemente lo Spirito Santo «Spirito del Pa- 
dre » e «Spirito del Figlio ». Infatti, com’esso procede dal Padre e 
dal Figlio, così dal Padre e dal, Figlio viene mandato. Se è logico 
che, per essere veri figli adottivi, bisogna avere in sè lo Spirito del 
Padre; è altresì logico che, per essere veri fratelli d’adozione del 
Figlio naturale, bisogna in sè avere lo Spirito del Figlio. Però è evi- 
dente che è sempre un unico Spirito. E’ l’unico Spirito che rende a 
un tempo fratello e figlio: e rende fratello perchè rende figlio: ap- 
, punto come tra il Padre e il Figlio unico è lo Spirito (6). 

Sotto questo aspetto, quindi, la Chiesa non è altro che la Fami- 
glia di Dio. V’è un solo Padre che ha un solo Figlio naturale, il 
Cristo, e molti figli adottivi; vi sono molti fratelli, dei quali il Cristo 
è il Primogenito in quanto Figlio naturale, tutti gli altri sono secon- 
dogeniti, in quanto figli adottivi; tra il Padre e i figli, il Naturale e 
gli adottivi, v'è un unico Spirito Santo in cui Padre e figli, fratelli 
e fratelli, si amano d’uno stesso amore. 

Considerata perciò in facto esse, ossia nell’eternità, nel momento 
cioè in cui, conclusosi il giro del tempo e raggiunto il numero degli 
Eletti, la Chiesa sarà nel suo stato di compiutezza e di perfezione, 


(6) Tutta codesta dottrina su l'adozione è tur tamen Patri ut auctori, Filio ut exem- 
da S.'Tommaso riassunta nella seguente bre- plari, Spiritui Sancto ut imprimenti in nobis 
vissima e lucidissima formula: «... Adoptio, huius exemplaris similitudinem y. Sum. The- 
licet sit communis toti Trinitati, appropria- ol, P. III, Q. XXIII, a. 2, ad III. 
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essa non ci si presenta altra dalla Vita Trinitaria delle Persone Di- 
vine in sè e nella sua partecipazione alle creature: all’Angelo e al- 


l'Uomo. 
Tale la vera, profonda, essenza della Chiesa. 


LEI 


LA CHIESAYE* LA SPOSA DI CRISTO): 


Ma se tale è l’essenza vera e propria della Chiesa: se la Chiesa 
cioè include necessariamente tutta la vita trinitaria delle Persone Di- 
vine sia considerata in se stessa, sia considerata nella sua parteci- 
pazione alle creature: se la Chiesa, in altre parole, è la Famiglia di 
Dio, come si può, adesso, da codesto concetto essenziale di essa, pas- 
sare ai concetti metaforici della Chiesa quale Corpo di Cristo, quale 
Sposa di Cristo e quale Tempio dello Spirito Santo? D’ altra parte, è 
innegabile che S. Paolo adopera tali metafore o immagini. Sono esse 
giustificate dal punto di vista del linguaggio metaforico: e cioè, 
esprimono esattamente, per quanto metaforicamente, un aspetto reale 
della Chiesa, o sono del tutto arbitrarie? Hanno una collegatura con 
l’ essenza della Chiesa e tra di loro, in modo da avere un fondamento 
in quella e una discendenza coerente dell’ una dall’ altra? 

Con queste domande siamo giunti al punto centrale del nostro 
studio. 

Già introducendo l’articolo, noi abbiamo affermato che, le im- 
magini paoline non possono essere disparate, come pretende il Prat, 
ma devono essere invece vere espressioni metaforiche degli aspetti 
reali della Chiesa, e perciò devono essere, in quanto tali, connesse sia 
con l’essenza della Chiesa, sia tra di loro. Bisogna, ora, dimostrarlo. 

Dal titolo preposto al presente paragrafo, s’indovina già che, 
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(7) Sposa — « ... Poichè vi ho fidanzati per 
darvi, vergine casta, a un uomo solo, a Cri- 
sto...» (ZI Cor. XI, 2); « Le donne siano 
soggette ai loro mariti, come al Signore, per- 
chè l’uomo è capo della donna come anche 
Cristo è capo della Chiesa, egli il salvatore 
del corpo di lei; or come la Chiesa sta sog- 
getta a Cristo, così anche le donne ai mariti, 
in tutto. E voi, o mariti, amate le vostre mo- 
gli, così come Cristo amò la Chiesa e diè se 
stesso per lei nel fine di santificarla, purifi- 
candola col lavacro dell’acqua mediante la 
parola di vita, per far comparire egli stesso 
davanti a sè gloriosa ia Chiesa, affinchè sia 


senza macchia, senza ruga o altra cosa sif- 
fatta, ma anzi santa e immacolata. Così an- 
che i mariti devono amare le loro mogli 
come i propri corpi; chi ama sua moglie 
ama se stesso, giacchè nessuno ha odiato 
mai la sua carne, ma la nutre e la circonda 
di cure come Cristo fa alla Chiesa, giacchè 
noi siamo membra del corpo di lui; per 
questo abbandonerà l’uomo suo padre e sua 
madre e s’ unirà strettamente colla moglie 
sua.e saranno due in una carne sola (Gen. 
II, 24). Grande è questo sacramento; — io 
dico a riguardo di Cristo e della Chiesa ». 
(Efs. Vi, 22:32). 
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secondo noi, la saldatura del linguaggio metaforico paolino con la 
terminologia propria con cui è stata definita la Chiesa, va fatta at- 
traverso l’immagine della Chiesa quale Sposa del Cristo. E’ questa 
immagine, infatti, che si salda immediatamente con l’essenza della 
Chiesa sovra esposta, ed è essa a contenere e a giustificare, come 
principio e radice, le altre due. Per chiunque non sia ignaro delle 
leggi che regolano il parlar metaforico, non potrà non imporsi la 
seguente successione: perchè la Chiesa è Sposa di Cristo, giusta- 
mente può venire espressa con l’immagine di Corpo di Cristo; e per- 
chè è Corpo di Cristo, giustamente può venire espressa con la figura 
di Tempio dello Spirito Santo. Quindi; Corpo, perchè Sposa; Tem- 


| pio, perchè Corpo. E così procede logicamente S. Paolo. 


Ma, intanto, come saldare l’immagine della Chiesa quale Sposa 
di Cristo con l’essenza della Chiesa quale abbiamo esposta sopra ? 
Questo sembra il punto più difficile. Ma la difficoltà è solo appa- 
rente, perchè la saldatura s’opera immediatamente e in maniera evi- 
dente. Se la Chiesa è intrinsecamente famiglia, dalla sua essenza 
e dal suo concetto non può stimarsi aliena l’idea di «sposalizio » e 
perciò sia l’idea di «sposo » che di «sposa ». Il concetto infatti di 
famiglia, da cui noi siam costretti a mutuare le nostre nozioni per 
concepire anche la Chiesa come famiglia, è il concetto che si rea- 
lizza nella famiglia umana; e in questa, come tutti sanno, l’idea di 
sposalizio o di sposo e di sposa non solo non rappresenta nulla di 
alieno, ma entra nella sua costituzione, in quanto lo sposo e la spo- 
sa sono gli stessi principi della famiglia umana e lo sposalizio l’atto 
per cui essa si costituisce. Tra gli uomini, non si dà famiglia senza 
sposo e sposa. Tuttavia — ed è bene notarlo subito — anche nella 
famiglia umana sono più essenziali al concetto di essa le relazioni 
tra padre e figlio, che non le relazioni tra sposo e sposa. Per quanto 
infatti, nella natura umana, non si dia padre che non sia prima spo- 
so, nondimeno non ha nulla di repugnante, in sè, il concepire un pa- 
dre che non sia sposo, mentre sarebbe repugnante il concepire una 
famiglia ove mancassero ‘le relazioni tra padre e figlio. Infatti lo 
sposo è tale, solo per poter esser padre: quindi, non per quello 
che la paternità importa di perfezione, ma solo per quello che essa 
importa d’ imperfezione: perchè, cioè, è tale paternità. La famiglia 
umana, quindi, esige i concetti e le realtà di sposo e di sposa per 
il suo realizzarsi, affinchè cioè possano stabilirsi le relazioni tra 
genitore e prole, tra padre e figlio: ma alla famiglia considerata in 
senso assoluto sono esenziali le relazioni tra padre e figlio, ‘non 
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quelle tra sposo e sposa. E questo avviene perchè il concetto di fa- 
miglia, in quanto implica i concetti di « padre » e di « figlio », è un 


concetto analogico, non univoco (8). 

Per questo motivo noi sopra non abbiamo concluso, dal fatto 
che la Chiesa è famiglia, « quindi alla sua assenza appartengono in- 
trinsecamente i concetti di sposalizio e di sposo e di sposa »; ma 
abbiamo soltanto detto che «se essa è famiglia, dalla sua essenza 
e dal suo concetto non può stimarsi aliena l’ idea di sposalizio e per- 
ciò sia d’ idea di sposo che di sposa ». La prima conclusione sarebbe 
stata falsa, perchè la Chiesa, essendo la Famiglia di Dio e perciò 
trascendente, rifiuta d’ essere pensata alla stregua univoca della fa- 
miglia umana, e, di conseguenza, rifiuta d’ ammettere nella sua es- 
senza la realtà del concetto di sposalizio. La seconda conclusione è, 
invece, esatta, perchè con essa si vuole soltanto dire che alla Chie- 
sa, in quanto famiglia, non si collega come immagine o metafora 
disparata la metafora paolina della Chiesa quale Sposa di Cristo. 
Basta infatti che nella Chiesa quale Famiglia di Dio si verifichi la 
esistenza d’ un aspetto reale di essa, tale da potersi esprimere me- 
taforicamente con quanto si verifica in senso vero e.proprio nella 
famiglia umana, perchè si abbia la piena e coerentissima legittimità 
d’ uso di tale metafora. E tale aspetto reale, che giustifichi 1’ uso 
della metafora dello sposalizio, si dà veramente nella Chiesa, ed è 
costituito dalla parte « realizzabile » di essa. 

Abbiamo detto, più sopra, che la Chiesa include l’ essere in- 
creato della Divinità e l’ essere delle creature: quindi essa ha una 
sua parte «irrealizzabile », perchè già esistente ab eterno; e una 
sua parte «realizzabile », perchè dev’ essere portata all’ ‘esistenza. 
In termini più precisi dobbiamo dire che, includendo la Chiesa ri- 
spetto a Dio Padre una figliolanza naturale e una figliolanza adot- 
tiva, la prima è irrealizzabile perchè sempre è stata in coernità col 
Padre; mentre la seconda, la figliolanza adottiva, deve realizzarsi: 
i figli adottivi cioè devono, in qualche modo, « nascere » a Dio Padre. 

Ora, come si realizza questa figliolanza adottiva? come « na- 
scono » a Dio Padre questi figli adottivi? 

A codeste domande noi possiamo dare due risposte: una che 
esprime il fatto in termini propri; l’ altra che il medesimo fatto espri- 
me per mezzo d’ una metafora. La prima risposta consiste nel dire 


(8) Cfr. S. Tommaso, Sum. Theol., P.I.0. ternitas per prius sit in Deo quam in crea- 
XXXIII, A. 2, ad IV; Q. XXXI, A. 3, ad turis»; «... Relatio paternitatis etiam in 
III: «... Generatio et per consequens pa- aliis invenitur, licet non *univoce... ». 
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| (che la figliolanza adottiva si realizza per il fatto che il Verbo, il Fi- 
) glio naturale di Dio, ha assunto a sè la natura umana. Per quanto 
infatti l’ adozione, essendo opera ad extra, sia opera comune alle 
tre Divine Persone, tuttavia essa ha avuto come fatto precipuo e 
i centrale della sua realizzazione l'incarnazione del Verbo: il fatto 
cioè che la natura divina e la natura umana si sono unite nell’ unica 
persona del Verbo. Creati inizialmente nella dignità di figli adot- 
tivi nel Verbo e per il Verbo, noi, dopo la ‘caduta, siamo « ricreati » 
e ricondotti alla nostra dignità di figli adottivi del Padre, nel Cristo 
e per il Cristo: non più nel Verbo e per il Verbo soltanto, in quanto 
cioè solo Persona e Natura divine: ma nel Cristo e per il Cristo, in 
quanto cioè Verbo con persona divina e con la doppia natura divina 
e umana. Perchè solo unendo la natura divina e la natura umana e 
operando teandricamente con entrambe, la Persona del Verbo po- 
teva meritare e soddisfare e, quindi, far sì che noi fossimo « ricreati » 
e ricondotti alla dignità di figli adottivi. 

Ora, se noi riflettiamo che la nostra risantificazione, dopo la 
caduta, è formalmente una «rinascita », e se riflettiamo insieme che 
noi, in quanto esseri umani, acquistiamo la natura «nascendo » da 
uno sposo e da una sposa; non troveremo niente di strano nel con- 
cepire la nostra «rinascita » o la nostra « nascita » spirituale su lo 
schema della nostra nascita naturale; e poichè questa ha per suoi 
principi uno sposo e una sposa, giustamente anche i principi di quella 
possono chiamarsi sposo e sposa..Se 1’ uomo nasce due volte: una 
volta nella natura quale figlio dell’ uomo, e un’ altra nella sopran- 
natura quale figlio di Dio, è pienamente legittimo il concepire la 
nascita dell’ uomo quale figlio di Dio, su lo schema della nascita 
dell’uomo quale figlio dell’ uomo; e poichè nasce figlio dell’ uomo 
attraverso uno sposalizio umano, così è pensato nascere figlio di Dio 
attraverso uno sposalizio divino. Quindi il ricorso alla metafora di 
« sposalizio » o ai concetti di « sposo » e di « sposa » per designare i 
principi da cui nasciamo spiritualmente o quali figli adottivi di Dio, 
non ha nulla di strano ed è pienamente legittimo. 

Dimostrata tale legittimità, si comprende poi facilmente come 
con la metafora di « sposa » potrebbe, assolutamente, intendersi: o 
la natura umana individuale in quanto assunta dal Verbo nell’ unità 
della sua persona; o tutta la restante umanità in quanto non desti 
nata all’ unione ipostatica del Verbo, ma destinata soltanto a par- 
tecipare la natura divina per una unione accidentale e morale. In al- 
tre parole, lo sposalizio mistico potrebbe intendersi o tra il Verbo 
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e la sua umana natura individuale, o tra il Cristo e la massa degli 
eletti. 

Sotto un certo aspetto la metafora dello sposalizio sarebbe più 
adatta al primo caso che al secondo: sia perchè, avvenendo lo spo- 
salizio vero e proprio tra due nature individuali, meglio si preste- 
rebbe in metafora a significare l’ unione tra il Verbo e la sua natura 
umana individuale, che l’ unione tra il Cristo e la massa degli eletti; 
sia inoltre perchè, essendo lo sposalizio l’ atto per cui si costituisco- 
no i principi — lo sposo e la sposa — dai quali nascono i figli, esso 
esprimerebbe molto bene la natura divina e la natura umana unite 
nella persona del Verbo e in essa operanti, in quanto principi asso- 
lutamente primi da cui «nascono » i figli adottivi di Dio. Tutti gli. 
eletti infatti, in quanto figli adottivi, « nascono » per il fatto, come 
abbiamo detto, che la natura divina e la natura umana si sono unite, 
« disposate » nella persona del Verbo ed hanno, così, insieme operato. 

Ma poichè, come osserva giustamente S. Gregorio, lo sposalizio 
umano, oltre a una dualità di nature, importa pure una dualità di 
persone, il significare l’ unione tra il Verbo e la natura umana con 
la metafora dello « sposalizio » potrebbe insinuare l’idea che nel Ver- 
bo incarnato o nel Cristo, insieme con la persona divina, vi sia pure 
una persona umana; e ciò sarebbe un aprire il varco all’ eresia nesto- 
riana; per questo, dice il Santo, è meglio non far uso della metafora 
per significare l’ unione tra il Verbo e la sua natura umana indivi- 
duale, e usarla invece soltanto per significare l’ unione tra il Cristo 
e la massa degli eletti, tra il Cristo cioè e la sua Chiesa (9). 

Del resto, neppure in questo secondo caso mancano ragioni che 
ne giustifichino l’ uso. Infatti, se è vero che lo sposo e la sposa sono 
i principi da cui nascono i figli, è anche vero che i figli adottivi di 
Dio, gli eletti, « nascono » per l’ unione che esiste tra il Cristo e la 
sua Chiesa. Quando, per esempio, avviene la conversione d’ un in- 
fedele o quando col battesimo viene rigenerato un bambino nato da 
genitori cristiani, costoro entrano nel numero degli eletti, « nasco- 
no » quali figli adottivi di Dio non soltanto per il fatto che il Verbo 


(9) Qui fecit nuptias filio suo. Tune enim —damus unitam, Ex duabus quippe atque in 
Deus Pater Deo Filio suo nuptias fecit, duabus hunc naturis existere dicimus: sed 
quando hunc in utero Virginis humane na- ex duabus personis compositum credi, ut 
turae coniunxit, quando Deum ante saecula nefas, vitamus. Apertius ergo atque securius 
fieri voluit hominem in fine saeculorum. Sed dici potest, quia in hoc Pater regi ilio 
quia ex duabus personis fieri solet ista co- nuptias fecit, quo ei per incarnationis my; 
niunctio, absit hoc ab intellectibus nostris, sterium sanctam Ecclesiam sociavit. Homti- 
ut personam Dei et hominis , Redemptoris lia, XXXVIII in Evangelia. 
nostri Jesu Christi ex duabus personis cre- 
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s'incarnò un giorno e operò nella sua vita terrena, ma anche per 
il fatto che la Chiesa — pregando, istruendo, predicando, battez- 
zando ecc. — coopera nel Cristo e col Cristo. Quindi pienamente le- 
gittimo l’ uso della metafora anche in questo senso. 

Sebbene però codeste convenienze, considerate puramente dal pun- 
to di vista del parlar metaforico, sian tali da giustificare in sede teo- 
rica l’uso della predetta metafora, è doveroso tuttavia fare, quanto 
a S. Paolo e alla sua dottrina, due osservazioni. Prima: che l’ Apo- 
stolo prende e usa la metafora dello « sposalizio » in una accezione 
diversa dalle anzidette, e cioè considera lo «sposo » e la «sposa » 
non in quanto principi da cui nascono i figli, ma in quanto tra di essi 
s’ attua una speciale unione. Seconda: che egli, pur assumendo la 
metafora della « sposalizio », non le desume tuttavia da quanto gli 
possono offrire gli «sposi» d’ una qualunque famiglia umana, ma 
la desume da tali « sposi» speciali, come vedremo. 

Quanto dunque all’ uso, propriamente la metafora serve a San 
Paolo a denotare gli speciali rapporti e la speciale unione esistente 
tra il Cristo e la sua Chiesa. Tra il Cristo e la sua' Chiesa, e cioè la 
massa dei fedeli, non esistono soltanto i rapporti e l’ unione che sono 
concepibili tra i fratelli d’ una stessa famiglia — tra il primogenito 
e gli altri, o tra il figlio naturale e i figli adottivi; ma esistono rap- 
porti speciali, di natura diversi e implicanti una più intima unione. 
Come esprimere, allora, codesti rapporti? Per esprimerli, S. Paolo 
ricorre al concetto di corpo organico: Cristo e la Chiesa formano un 
solo corpo, di cui Cristo è il Capo, la Chiesa le membra o il tronco. 


IV. 
LA CHIESA E’ IL CORPO MISTICO DI CRISTO (10); 


Questa dottrina è comunissima nell’ Apostolo, presente ove più 
ove meno in tutte le sue Epistole, dalle prime alle ultime. Ma qui 
sorge una domanda o una istanza: la società costituita da Cristo e 
la massa dei fedeli, da Cristo e la sua Chiesa, è detta formare un 


(10) Corpo - « O non sapete che chi si siamo un corpo solo in Cristo... » (Rom. 
unisce con una meretrice forma un corpo È XII, 5); « Poichè, come il corpo è uno e ha 
solo con lei? poichè, saranno, dice, due in molte membra e tutte le membra del corpo 
una carne sola, Gen. II, 24» (I Cor. VI, pur essendo molte il corpo è uno, così an- 
16; Efes. V, 31); «E la pace di Cristo ri- che Cristo; poichè noi tutti, sia Giudei sia 
siede arbitra nei vostri cuori [la pace] a Gentili, sia schiavi, sia liberi in unico Spi- 
cui siete chiamati formando un solo cor- rito siamo stati battezzati sì da formare un 
po... » (Colos. III, 15); «...Così noi molti corpo solo, e tutti siamo stati imbevuti di 
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solo corpo nel senso in cui ogni società può venire espressa con la 
figura del corpo organico, oppure per una qualche ragione speciale? 
Se si ammettesse la prima parte, perirebbe la stessa dottrina del 
Corpo Mistico o perlomeno essa non avrebbe alcun significato spe- 
ciale, perchè allora per Corpo Mistico non si potrebbe intendere al- 
tro se non una pura metafora comune: la società ch’è la Chiesa, 
costituita da Cristo e la massa dei fedeli, sarebbe un corpo nella ma- 
niera in cui lo sarebbe ogni società. La Chiesa, perciò, se è un cor- 
po lo deve essere per una ragione speciale. Ma qual è codesta ra- 
gione ? Perchè — risponde S. Paolo — i rapporti esistenti tra Cristo e 
la sua Chiesa sono simili analogicamente ai rapporti che esistettero 
tra il primo uomo e la prima donna, così come questi sono narrati 
nel libro sacro del Genesi. Cosa dice il Genesi in proposito? Esso 
insegna principalmente due cose: prima, che non l’ uomo fu fatto 
dalla donna e per la donna, ma la donna fu fatta dall’ uomo e per 
l’uomo; donde segue che la donna è il « complemento » dell’ uomo, 
e l’ uomo è il «capo » della donna; seconda, che tra l’ uomo e la 
donna, in quanto sposo e sposa, si costituisce una sola carne, un 
solo corpo: saranno, i due, una sola carne. 

S. Paolo conosce e cita più volte tutta codesta dottrina, ed è 
in base ad essa che concepisce i rapporti tra Cristo e la Chiesa. 

Nella stessa maniera infatti, poichè non Cristo fu fatto dalla 
Chiesa e per la Chiesa, ma la Chiesa fu fatta da Cristo e per Cristo, 
Cristo è il « capo » della Chiesa e la Chiesa è il « complemento » di 
Cristo; e ancora, poichè tra Cristo e la Chiesa esiste una unione 
molto più profonda di quella che esiste tra l uomo e la donna in 
quanto sposi, se è detto giustamente che lo sposo e la sposa costi- 
tuiscono un solo corpo, molto più si può affermare che costituiscono 
un solo corpo Cristo e la Chiesa. 


a 
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l’uomo (I Cor. XI, 2. 8, 9); Le donne siano 
soggette ai loro mariti, come al Signore, 
perchè l’uomo è capo della donna come an- 
che Cristo è capo della Chiesa...» (Efes 
tutti partecipiamo dell’unico pane » (I Cor- V. 22, 23); « Egli [il Cristo] è il capo del 
X, 17)); «... Quanti siete stati battezzati in corpo, ossia della Chiesa» (Colos. I, 17); 
Cristo, vi siete rivestiti di Cristo. Non vi è «... Ma seguendo il vero con amore, pro- 


unico spirito ) (Z Cor. XII, 12, 13 e ss.); 
« Un solo corpo, un solo spirito... » (Efes. 
IV, 4); «... Poichè unico pane e unico cor- 
po formiamo noi pur essendo molti, poichè 


più Giudeo «nè Greco, non vi è schiavo nè 
libero, non maschio o femmina, ma tutti 
voi siete un solo in Cristo ‘Gesù » (Gal. III, 
27, 28); «Così peccando verso i fratelli e 
offendendo la loro coscienza, voi peccate 
contro Cristo » (I Cor. VIII, 12); « Voglio 
però che sappiate... che il capo della mo- 
glie è il marito... poichè non viene l’uomo 
dalla donna, ma la donna dall’ uomo, nè fu 
fatto l’uomo per la donna, ma la donna per 


grediamo in tutto verso di lui che è il capo, 
Cristo, dal quale tutto .il corpo ben compo- 
sto e connesso per l’utile concatenazoine del- 
le articolazioni, efficacemente, nella misura 
di ciascuna delle sue parti, compie il suo 
sviluppo per l’edificazione di se stesso nel- 
l’amore (Efes. IV, 15, 16; Colos. II, 19): 


‘«... In vista dell’opera del ministero, che 


è l’edificazione del corpo di Cristo » (Efes. 
IV, 12). 


LA NOMENCLATURA PAOLINA INTORNO ALLA CHIESA © 215 


Abbiamo più sopra osservato che S. Paolo non è tale da gingil- 
larsi con concettini o con idee pedestri e. meschine, e sarebbe stato 
un concettino e un’idea pedestre e meschina, se egli avesse concepiti 
i rapporti tra Cristo e la Chiesa simili ai rapporti esistenti tra due 
«sposi d'una qualunque famiglia umana considerata empiricamente. 
Col suo sguardo sempre teso all’ universale e al tutto, egli con la 
sua dottrina mira più in alto. Pensando a Cristo e alla sua Chiesa 
e considerandone i mutui rapporti, egli pensa all’ origine del primo 
uomo e della prima donna e alla loro unione. E sapientemente, per- 
ché, se l ordine della Incarnazione è l’ ordine della «ricreazione », 
è convenientissimo concepire l’ ordine della «ricreazione ) su gli 
chemi dell’ ordine della creazione. Tutto quello che si verificò nel 
primo, logicamente è applicabile al secondo, tenuto conto, beninteso, 
che se il primo ordine fu quello della generazione e dell’ unione car- 
nale dell’ uomo, il secondo è l’ ordine della « rigenerazione » e della 
unione spirituale di esso. 

Da ciò risulta con evidenza che la Chiesa è corpo di Cristo, per- 
chè essa sta a Cristo come la sposa allo sposo.” 

Pèr non avere rettamente compreso questo procedimento logico 
del pensiero paolino, il Prat ha potuto scrivere, esponendo la dot- 
trina del Corpo Mistico, « qui il paragone col corpo umano si viene 
complicando con un’ allusione ai rapporti reciproci degli sposi (11). 
Ma non è lecito parlare di complicazioni qui, perchè di fatto non 
v'è alcuna complicazione in tale passaggio, essendo esso un pas- 
saggio dall’affermazione d’ una data verità alla ragione che la giu 
stifica; altrimenti bisognerebbe chiamare una complicazione ogni ra- 
gionamento tendente a giustificare una qualunque asserzione o un 
qualunque fatto, ammessi come veri. S. Paolo aveva affermato che 
Cristo e la Chiesa costituiscono un solo corpo. Ma perchè? gli 
si poteva chiedere. Perchè — risponde lui — i rapporti tra Cristo 
e la Chiesa sono concepibili metaforicamente simili ai rapporti esi- 
stenti tra gli sposi: e poichè di questi è detto che costituiscono in 
quanto tali un solo corpo, anche noi affermiamo che Cristo e la 
Chiesa costituiscono un solo corpo. 

In un ordine di giustificazione, che potremmo benissimo quali- 
ficare aposteriori, era del tutto legittimo a S. Paolo il passaggio dal 
concetto o dal paragone di corpo speciale, quale risulta da Cristo e 
la Chiesa, ai concetti o al paragone degli sposi costituenti un solo 


(11) Op. cit., Parte Prima, pag. 295. 
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corpo; perchè con questo passaggio egli intendeva soltanto addurre 
la ragione del perchè d’un solo corpo tra il Cristo e la sta Chiesa. 
Ma è altrettanto legittimo il passaggio inverso. Qualora infatti lo 
Apostolo avesse ragionato in un ordine apriori o sistematico, come 
abbiamo fatto noi, avrebbe certamente detto così: « Poichè l’unione 
che esiste tra Cristo e la sua Chiesa è simile a quella esistente tra 
lo sposo e la sposa, Cristo e la Chiesa costituiscono un solo corpo: 
infatti, gli sposi, come dice la Scrittura, costituiscono un solo corpo ». 

Stante quanto afferma il Genesi su i rapporti tra l’uomo e la 
donna in quanto sposo e sposa, si dovrebbe anzi concludere che an- 
dare dai concetti di sposo e di sposa al concetto d’un solo corpo o 
viceversa, non è propriamente operare un passaggio, ma è un dire la 
stessa. cosa sotto due forme diverse. Se è vero infatti che lo sposo 
e la sposa in quanto tali costituiscono un solo corpo, tanto varrebbe 
dire di due persone che sono tra loro sposo e sposa, quanto dire che 
costituiscono un solo corpo. Nel dire quindi che i rapporti tra Cristo 
e la sua Chiesa sono simili a quelli esistenti tra. lo sposo e la sposa, 
e nel dire che Cristo e la sua Chiesa costituiscono un solo corpo, 
non si hanno propriamente due diverse metafore, ma una sola, giac- 
chè la seconda — quella d’un solo corpo — è implicita nella prima 
ed è soltanto una esplicitazione di essa. O non si ammette il parlare 
del Genesi intorno ai rapporti degli sposi; o se si ammette, bisogna 
che, dovunque si verificano tali rapporti, sia propriamente sia metafo- 
ricamente, si verifichi pure rispettivamente il fatto e la verità « d’un 
solo corpo ». E così ha fatto S. Paolo: una volta ammesso col Ge- 
nesi che gli sposi costituiscono un solo corpo, e una volta concepiti 
i rapporti tra Cristo e la sua Chiesa simili ai rapporti esistenti tra 
gli sposi, ha concluso logicamente che anche Cristo e la sua Chiesa 
costituiscono un solo corpo. Meglio non avrebbe potuto ragionare. 

Da ciò segue un corollario importantissimo per la retta com- 
prensione della dottrina paolina sul Corpo Mistico. E’ impossibile 
comprendere esattamente questa dottrina se, esclusa ogni allusione 
ai rapporti reciproci degli sposi così come questi son descritti del 
primo uomo e della prima donna nel Genesi, ci si ferma solo al pa- 
ragone della Chiesa col corpo organico in quanto tale, giacchè se il 
corpo organico in quanto tale può spiegarci ed esprimerci molte ve- 
rità del Corpo Mistico, è incapace però a esprimercele tutte. Per 
esempio : il corpo organico col mostrarci la stretta unione che esi- 
ste tra il capo e le membra, l’influsso direttivo del primo e la di- 
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pendenza da esso delle seconde, ci esprime molto bene la posizione e 
l'ufficio di Cristo quale Capo e la posizione e le operazioni dei fe- 
deli quali membra nel Corpo Mistico; mai però il corpo organico in 
quanto tale potrebbe significarci quella verità, che pure è essenzia- 
lissima per la comprensione dei rapporti tra Cristo e i fedeli, secon- 
do la quale, come abbiamo già detto, non Cristo fu fatto dai fedeli 
e pei fedeli, ma i fedeli furono fatti dal Cristo e pel Cristo; mentre 
le membra del corpo organico non sono fatte dal capo, anche se fatte 
per essere subordinate al capo. Invece, prendendo noi per paragone 
quel corpo organico speciale che risulta dall’unione degli sposi e pro- 
priamente — ad esso infatti allude S. Paolo — il corpo organico the 
risultò dal primo uomo e dalla prima donna, la verità sopraddetta 
viene significata in una maniera evidente, perchè in « quel corpo » la 
donna era stata tratta dall'uomo e per l’uomo, come appunto la 
Chiesa — beninteso, in SE spirituale — è tratta dal Cristo e pel 
Cristo. 

Quindi non ‘solo non è vero, come vuole il Prat, che «il para- 


d gone col corpo umano si viene complicando con un’ allusione ai 
rapporti reciproci degli sposi»; ma è assolutamente necessario in- 
cludervi quei rapporti, almeno com’essi risultano dall’unione del pri- 
mo uomo e della prima donna, se si desidera di rettamente e total- 
mente comprendere la dottrina del Corpo Mistico. 

Concludendo perciò questi ultimi due paragrafi, crediamo — € 
ci sembra di averlo anche dimostrato — si debba giustamente affer- 
mare che la metafora della Chiesa quale Sposa del Cristo non solo si 
salda coerentemente, e non disparatamente, con l’essenza propria 
della Chiesa quale Famiglia di Dio, per le ragioni che si son vedute; 
ma che essa serve logicamente di punto medio di passaggio alla me- 
tafora del Corpo Mistico; che anzi è, di questa ultima, almeno in 
certa misura la ragione giustificativa: giacchè in tanto sono com- 
prensibili certi rapporti essenziali tra il Cristo e la Chiesa in quanto 
i loro rapporti sono concepiti simili ai rapporti esistenti tra due sposi. 
Quindi, sebbene S. Paolo nell’esporre il suo, pensiero abbia proceduto 
in senso inverso, resta nondimento pienamente giustificato il nostro 
asserto, espresso in forma apriori e sistematica; che, cioè, la Chiesa è 
Corpo di Cristo, perchè sposa di Lui. 

Un più diffuso sviluppo della dottrina esula dal nostro assunto. 
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VA 
LA CHIESA E’ IL TEMPIO DELLO SPIRITO SANTO (12). 


Se, stando alla dottrina del Genesi su i rapporti tra gli sposi, la 
Chiesa è Corpo di Cristo, perchè Sposa di Lui; stando alla convin- 
zione comune su i rapporti tra il corpo e l’anima, vale anche questa 
altra illazione secondo il linguaggio metaforico: che, se la Chiesa è 
un Corpo, giustamente può essere espressa con la figura del « tem- 
pio ». La nozione di « tempio » importa due concetti: il concetto co- 
mune di «abitazione », e il concetto specifico di «abitazione della 
Divinità ». Ora, questi due concetti convengono esattamente, sotto 
l'aspetto metaforico, al corpo umano considerato nelle sue relazioni 
con l’anima o con lo spirito. 

Per chiunque infatti non professi il più grossolano materialismo; 
e senza la necessità di dovere aderire alla teoria dualistica di Platone 
che concepiva l’esistere dell’anima nel corpo, come lo stare « del noc- 
chiero su la nave o dell’auriga sul cocchio »; è pienamente legittima 
la concezione del corpo come dell’abitacolo in cui dimora l’anima. 
Poichè, sebbene dal punto di vista filosofico sia del tutto vero il con- 
trario, che cioè non il corpo contenga l’anima, ma l’anima il corpo, 
tuttavia, secondo il parlare comune e immediato che si fonda su la 
esperienza dei sensi, noi siam soliti dire che l’anima abita nel corpo, 
e non il corpo nell’anima: e anche in filosofia, pur sapendo che è vero 
il contrario, noi diciamo che l’anima è infusa nel corpo, e non vice- 
versa. 

Quindi il concetto di corpo come abitacolo dell’anima, è del 
tutto legittimo. 

Ove poi si rifletta che l’anima, in quanto spirito, è «qual- 
cosa di divino » come afferma Aristotele, o è, come afferma la Sa- 
cra Scrittura e come S. Paolo ben sa, « fatta a immagine e somi- 


(12) Tempio - « Noi sappiamo che se l’abi- 
tazione nostra terrestre, consistente in una 
tenda, avesse a essere disfatta, abbiamo 
un’abitazione da Dio, non manufatta ed 
eterna nei cieli y (II Cor. V, 1) - « L’abi- 
tazione nostra terrestre... è il nostro corpo 
(Giod. IV, 19; II Pietr. I, 13 e ss.), nel 
quale l’anima’ abita temporaneamente su 
questa terra » (Sales). - E infatti chi fra 
gli uomini conosce le cose dell’uomo, se 
non lo spirito dell’uomo che è il lui?...» 
(I Cor. II, 11); «Non sapete che siete il 
tempio di Dio, e che lo spirito di Dio in 
voi abita? » (I Cor. III, 16); «O non sa- 


pete che il corpo vostro è tempio del Santo 
Spirito che è in noi, Spirito che avete da 
Dio? » (I Cor. VI; 19) «... Poichè noi sia- 
mo il tempio di Dio vivente... » (II Cor. 
VI, 16); « Perciò dunque non siete più 
ospiti e forestieri, ma siete concittadini dei 
santi e della famiglia di Dio; edifizio eret- 
to sul fondamento degli apostoli e dei pro- 
feti, essendo pietra angolare Cristo Gesù; 
su cui tutto l’edificio ben costruito s’inalza 
a tempio santo nel Signore; e voi pure siete 
parte di quest’edificio, che ha da essere abi- 
tacolo di Dio nello spirito » (Efes. II, 19-22; 
I Cor. III, 9-11). 
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glianza di Dio », giustamente l’ abitacolo che è il corpo può chia- 
marsi, in rapporto all’anima, un «tempio». Il tempio infatti è la 
casa o l'abitacolo della Divinità. Quando perciò Gesù, parlando del 
suo corpo, diceva ai Giudei: « Distruggete questo tempio e in tre 
giorni io lo riedificherò » (Giov. 2, 19), non usava una immagine 
disparata, ma bensì un’immagine molto propria. 

Quindi, poichè la Chiesa è detta Corpo di Cristo e poichè in essa 
abita lo Spirito Santo, giustamente la Chiesa in quanto Corpo è 
detta pure Tempio dello Spirito Santo. La metafora è del tutto 
legittima. i 

Nel chiudere questo nostro studio intorno alla nomenclatura 
paolina su la Chiesa, possiamo riassumere le nostre conclusioni nella 
forma schematica seguente : 

I) - Secondo una descrizione esterna e quasi topografica, San 
Paolo, fondandosi su quanto a lui offriva l’aspetto sociale del vecchio 
Israele e su quanto gl’imponeva una comune riflessione in proposito, 
giustamente chiama la Chiesa « Regno di. Dio », « Città di Dio », 
«Casa di Dio »; 

2) - Perchè Casa di Dio, la definizione essenziale della Chiesa 
quale « Famiglia di Dio » si collega coerentemente con la denomi- 
nazione precedente: la casa infatti propriamente è l’abitazione della 
famiglia ; 

3) - Perchè Famiglia di Dio, al contenuto dell’essenza della 
Chiesa non è estranea l’ idea e, perciò, la metafora d’ uno Sposalizio 
Mistico: lo sposalizio è infatti un avvenimento essenzialmente fami- 
gliare: quindi non disparatamente S. Paolo parla, quando usa di 
codesta metafora riguardo alla Chiesa, chiamandola Sposa del Cristo; 

4) - Perchè Sposa del Cristo, la Chiesa è giustamente detta 
anche Corpo del Cristo: infatti, come dice il Genesi, lo sposo e la 
sposa costituiscono un solo corpo; 

5) Perchè Corpo del Cristo, la Chiesa è finalmente detta, con 
piena legittimità dal punto di vista del parlare metaforico, Tempio 
dello Spirito Santo: come infatti l’anima abita nel corpo, così lo 
Spirito Santo, che è l’anima del Corpo della Chiesa, abita in essa. 

In tutta codesta nomenclatura non c’è nulla di strano o di dispa- 
rato, nè quanto alla sua terminologia vera e propria, nè quanto alle 
sue immagini e metafore; ma tutto vi è coerente, come ci sembra di 
avere dimostrato. Per vedere tale coerenza, è necessario soltanto ben 
penetrare il pensiero e il parlare del grande Apostolo. 


P. SAMUELE GIULIANI O. P. 


L'A USL'OC.0:SC LENZA ZINIO. 
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SUMMARIUM. — Recitatis controversiis recentioribus circa cognitionem imme- 
diatam quam S. Thomas concederet animae humanae, praenotamina historica 
et philosophica quaestionis referuntur. Deinde quaeritur de praecipuis diffe- . 
rentiis inter intellectum in statu separationis a corpore et intellectum in statu 
unionis; scilicet de actu et potentia eorundem. Verba excutiuntur quibus 
S. Thomas videtur cognitionem immediatam habitualem animae humanae 
concedere, absque reditione ad phantasmata. Ex his patet quod S. Thomas 
conformitatem aliquam verborum tantum cum Augustino habuisse, Examinan- 
tur aliqua commentaria thomistarum, et reprobatur interpretatio Joannis a 
S. Thoma, Sanseverino et P. A. Gardeil. Cognitio enim habitualis de qua An- 
gelicus loquitur non est confindenda cum cognitione memorativa D. Augustini, 
cuius obiectum est aliquid existens in actu et non in potentia tantum, sicut 
obiectum memoriae intellectivae de qua loquitur S. Thomas. 


Nel 1923 il ben noto Gesuita francese, P. Biagio Romeyer, dava 
inizio, sulla nuova rivista « Archives de Philosophie »,-a una serie di 
articoli che dovevano avere grande risonanza (1). Le sue afferma- 
zioni mettevano in allarme tutti i tomisti genuini, i quali ritenevano 
che S. Tommaso abbia sempre insegnato e sostenuto la più rigorosa 
dipendenza oggettiva dell’intelletto umano dalla esperienza sensibile. 
]l P. Romeyer invece sosteneva che da un esame diligente delle pa- 
role del Maestro sarebbe impossibile ricavare una percezione imme- 
diata del soggetto pensante, e quindi dell’ anima, senza. bisogno di 
passare attraverso l’ esercizio previo delle facoltà inferiori. 

E’ quasi inutile avvertire che, secondo l’ opinione di detto Au- 
tore, questa tesi sarebbe derivata a S. Tommaso dal Dottore di Ip- 
pona; e che in tal modo l’ agostinismo avrebbe trionfato, nella intel- 
ligenza di lui, sull’ aristotelismo. In tutta questa vicenda fu coinvolta 
anche l’ autorità del P. Ambrogio Gardeil O. P., che dovette difen- 
dere la propria ortodossia tomistica (2). 

Contemporaneamente, in Italia, Don G. Zamboni cominciava a 
divulgare le sue dottrine gnoseologiche; e per due decenni sostenne una 
lotta accanita contro il tomismo ufficiale, in difesa della immedia- 


(TSI 


(1) « Notre science de l’esprit. humain pp. 145-198; «St. Thomas et notre connais- 
d'après St. Thomas d'Aquin », Vol. 1, cah. sance de l’esprit humain », Vol. VI, cah. 2, 
I, 1923, PP. 32-55; « La doctrine de St. Tho- 1928, Pp. 144. 
mas sur la vérité », Vol. III, cah. 2, 1935, (2) Cfr. Revue Thomiste, 1928, pp. 156-180. 
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tezza nell’ autopercezione, costringendo S. Tommaso a dire quello 
che ha detto S. Agostino, e riconciliandolo perfino con l'Abate An- 
tonio Rosmini (3). 

Ma non si tratta semplicemente di storia passata. Quando noi 
oggi vediamo sorgere delle polemiche tra neo-agostinisti, che han 
preso il nome di spiritualisti cristiani, e tomisti, se vogliamo capire 
qualche cosa nella controversia, dobbiamo studiare le rispettive po- 
sizioni intorno al problema dell’autocoscienza. Il tomismo genuino 
infatti sa di non poter accettare l’ autocoscienza immediata, senza ri- 
cadere nella vacua speculazione platonica, Gli spiritualisti cristiani in- 
vece sono persuasi di non poter risolvere i problemi impostati dalla 
filosofia moderna, senza iniziare la speculazione filosofica dall’interno 
del soggetto pensante (4). 

Nel presente articolo noi non intendiamo principalmente risolvere 
in modo oggettivo la controversia; vogliamo ricercare il pensiero 
genuino dell’Aquinate, che molte volte viene citato a sostegno del- 
l'una o dell'altra tesi. 


Prima di trascrivere materialmente i testi, è necessario conside- 
rarli nel loro contesto, e domandarsi perciò in quali condizioni di spi- 
rito l'Autore abbia dovuto affrontare il problema. E innanzi tutto è 
molto interessante poter rispondere a questa domanda: il problema 
che a noi interessa fu affrontato perchè derivante dalla problematica 
del sistema generale adottato, o perchè imposto da un determinato 
ambiente storico ? 

Riconosciamo la difficoltà di rispondere in maniera convincente a 
un simile quesito. Ma nel caso dell’ autocoscienza, o della cognizione 
che l’ anima ha di se stessa, è facile constatare che S. Tommaso aveva 
dinnanzi a sè delle categorie teologiche già consacrate da una tradi- 
zione scolastica, che 1’ ambiente in cui viveva non si sarebbe. rasse- 
gnato a vedere trascurate. Il Dottore Angelico nei testi che studie- 
remo affronta il problema con la preoccupazione di riscontrare le im- 
magini della Santissima Trinità nell’ anima umana volute da S. Ago- 


stino. 

(3) Tra le Opere più significative ricor- dell'esperienza integrale, Verona, 1940. 
diamo: La gnoseologia di S. Tommaso (4) Cfr. M. F. Sciacca: Preconcetti intor- 
d'Aquino, Verona, Tipogr. Veronese, 1934; no alla, metafisica della esperienza interiore, 


La persona umana, soggetto auto-cosciente in « Città di Vita », 1949, PP. 407 SS. 
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Il grande Maestro africano, come tutti sanno, aveva riscontrato 
nell’ uomo una triplice immagine della Trinità: prima trinità: mens, 
notitia, amor; seconda: memoria, intelligentia, voluntas; terza: me- 
minisse Dei, intelligere Deum, velle Deum (5). 

Nel ’200 non c’era maestro a Parigi che potesse prescindere da 
questi elementi. Perciò S. Tommaso non poteva non accettarli. 

Ma qui siamo dinnanzi ad una di quelle teorie in cui bisognava 
distinguere S. Agostino dagli agostinisti. Perciò non ci si poteva con- 
tentare dei testi riportati e delle interpretazioni accettate. Bisognava 
rileggere le opere di S. Agostino. E’ evidente questo lavoro di re- 
visione nei testi dell’Aquinate sul nostro argomento. Nella presente 
questione S. Tommaso mostra infatti una padronanza assoluta degli 
ultimi sette libri del De Trinitate. E con molta sicurezza scarta le in- 
terpretazioni erronee. « E’ evidente perciò — così conclude una di 
queste precisazioni testuali — che la memoria, 1’ intelligenza e la vo- 
lontà non sono tre potenze, come viene affermato nelle Sentenze [di 
Pietro Lombardo] » (6). 

Dobbiamo anche ricordare che il Dottore Angelico ha accettato 
da Agostino la memoria intellettiva, contro il pensiero di Aristotele 
e specialmente dei suoi commentatori. 

Ma sarebbe troppo ingenuo colui il quale non si accorgesse che 
S. Tommaso di fronte ai testi agostiniani sente il bisogno di mettersi 
sulle difensive; anche perchè essi erano altrettante armi che gli ago- 
stiniani puntavano contro di lui. Ciò risulta dal fatto che egli costan- 
temente, nello sciogliere le difficoltà, si mostra piuttosto preoccupato 
di escludere i corollari di quelle dottrine, che avrebbero potuto com- 
promettere le tesi fondamentali della sua psicologia ricalcata sugli 
schemi aristotelici. 

Per questo non è necessario credere a quel cieco fanatismo aristo- 
telico attribuito in passato a S. Tommaso d’Aquino. Perchè, proprio 
nel costruire la sua teoria sulle intelligenze create, questi ha mostrato 
una grande stima del pensiero platonico e neo-platonico. E per co- 
noscere il suo pensiero sull’ autocoscienza, è necessario rifarsi a que- 
sta teoria ardita e feconda. 

Infatti non dobbiamo dimenticare che anche 1’ anima umana, dopo 
la separazione dal corpo, è un puro spirito. Quindi la struttura degli 
esseri essenzialmente immateriali non può essere trascurata da chi 
vuol conoscere la nostra realtà più intima. 


(5) Cfr. A. GarpEIL: La structure de l’àame pag. 49 e ss. 
et l'expérience mystique, Paris, 1927, Lib. 2, (6) I, Quaest. 93, a. 7, ad zum. 


L’AUTOCOSCIENZA IMMEDIATA NEL PENSIERO|DI S. TOMMASO 223 


Qui basterà accennare soltanto alla controversia che tenne oc- 
cupato il Dottore Angelico, durante tutto il corso della sua vita di 
studioso, intorno alla composizione ilemorfica delle sostanze spiri- 
tuali (7). Con grave scandalo degli agostinisti, S. Tommaso diede 
piena ragione ai neoplatonici e agli averroisti, i quali affermavano 
l’ assenza di ogni composizione sostanziale negli angeli e nelle anime 
dei trapassati; e sostenne energicamente la teoria della sussistenza 
di pura forma anche per degli esseri creati, distinti dall’Atto Puro. 
E non indietreggiò affatto dinanzi alle conseguenze di tale teoria nel 
campo ontologico e in quello gnoseologico. 

Chi tiene presente tutto questo, non proverà nessuna meraviglia 
di fronte a una affermazione tomistica paradossale, come la seguen- 
te: «Se un’arca fosse senza materia e per sè sussistente intende- 
rebbe se stessa, poichè l’ indipendenza dalla materia è radice d’ in- 
telligibilità » (8). i 

Non si poteva affermare con maggiore energia la necessità del- 
l’ autocoscienza immediata per tutte le sostanze spirituali. 

Platone, al quale spetta il merito di aver richiamato l’ interesse 
dei filosofi sull’ elemento formale della realtà, pensava che le forme 
potessero sussistere in un mondo a parte come pure idee; ma non 
aveva approfondito | indagine sugli attributi che logicamente dove- 
vano derivare a queste sussistenze di pura forma. Se ne incaricarono 
i neoplatonici e ellenisti ed arabi. S. Tommaso, accettando queste 
speculazioni, ne dava le giustificazioni più profonde. 


1) Le forme che non sussistono, osserva, non sono in se stesse 
raccolte in unità semplicissima, ma sono disperse e frazionate nella 
complessità ed estensione di un soggetto materiale. Invece la sussi- 
stenza di pura forma raggiunge questa semplicità attuale e attiva 
nel possesso immanente di se medesima (9). La sussistenza di pura 
forma si risolve perciò in autocoscienza. 


2) La cosa è comprensibile anche più facilmente se si osserva l’at- 
titudine della forma ad essere comunicabile e quindi ad essere og- 
getto di intellezione. Quando infatti si dice che la forma è dotata di 
universalità non si dice qualche cosa di diverso. « Forma, quantum 
est de se, nisi aliud impediat, recipi potest a pluribus » (10). Tutto 


| (7) Cfr. L. B. Gitron Signification histo- (8) De Spirit. Creat., a. 1, ad 12. 

rique de la Théologie de S. Thomas, Art. (9) Theol. I, q. 14, a. 2 ad 1; cfr. De 
S. Thomas d’Aquin, in Dict. de Théol, Cath., Verit. q. 2, a. 2 ad 2. 

tom. XV, I, Paris 1946, 672-678. (10) S. Theol. I, q. 3, a. 2 ad 3. 
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ciò che non è subiettato in una sostanza corporea non ha consisten- 
za se non come termine conoscitivo, o come sostanza conoscente. 
La possibilità poi di una sostanza separata dalla materia e insieme 
priva di ogni attività, esula dal pensiero di S. Tommaso, che riven- 
dica energicamente la causalità propria ad ogni essere (11). 


3) La forma sussistente, inoltre, che è quanto dire 1° universale 
in ipostasi, nella ‘sua specie è puro atto senza mescolanza di poten-. 
zialità; ora, sappiamo che l’ attualità è anch’essa un coefficiente, ov- 
vero un attributo essenziale della conoscibilità intellettiva. Così in; 
fatti dobbiamo concepire l’ intellezione, come atto di un ‘atto (12). 
La forma quindi deve la sua attitudine a comunicarsi intenzional- 
mente non tanto alla immaterialità quanto all’ equivalenza esistente 
tra attualità suprema e conoscibilità. L’ assioma che abbiamo preso 
in esame viene perciò precisato meglio da enunziati come questi: 
« Non autem cognoscitur aliquid secundum quod est in potentia, sed 
secundum quod est actu » (13); «nihil cognoscitur nisi secundum 
quod est actu » (14). Con formula ancora più completa: « forma est 
principium cognitionis rei, quae per eam fit actu » (15). 

S. Tommaso in questo non fa che richiamarsi ad Aristotele, che 
aveva insistito nel richiedere l’ attualità di ogni dato conoscitivo. 
« Causa vero quia intellectus est actu » (16). 


| 


4), Se consideriamo le cose nella loro più intima struttura, ci ac- 
corgiamo che i rapporti ontologici determinano essenzialmente quelli 
conoscitivi. Bisogna infatti ricordare che la Prima Sorgente di tutte 
le cose è una causa intellettiva, che tutte le precontiene dall’ eternità 
come oggetti intelligibili. E l’influsso di tale Causa non si fa sentire 
soltanto sul piano ontologico, ma anche su quello conoscitivo. E 
quanto piu intenso è nel primo, tanto più efficace si mostra nel se- 
condo. Nè potrebbe essere diversamente, poichè l’ ente e il vero 
sono due trascendentali che si identificano. Ma abbiamo creduto ne- 
cessario ritornare su questi concetti, per far notare l’ affinità dell’ as- 
sioma sopra riferito sui rapporti tra immaterialità e intelligibilità, 


Ò 


(11) II Contr. Gent, c. 82; cfr. E. GiLson, Romae, 1925, pp. 303-318. 
« Purquoi S. Thomas a critiqué S. Augu- (13) 0S- T'reol=g:®87, a. tI. 
stins y in Arch. hist. doctr. litt. du M. A,, (Ta) Lord, ant. 
I (1926), p. (5-127. (15) II Cont. Gent. c. 98. ' 
(12) Cfr. GREDT J. « De unione omnium (16) Arist. XI Metaphys., Bc. 9, 1051, 
maxima inter subiecum cognoscens et obiec-  30a; S. TH. Lect. 10. 


tum cognitum », in Xenia Thomistica I, 
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con il seguente, non meno caro a S. Tommaso: « Unumquodque 
inquantum habet de esse, intantum est cognoscibile » (17). 

Era facile del resto dedurlo dall’ osservazione, anch’ essa tanto 
frequente in S. Tommaso, che l’ essere rappresenta quanto di più 
formalé e quindi di più intelligibile, si trova in qualsiasi cosa (18). 

Da ciò deriva che gli esseri spirituali, che occupano le più alte 
gerarchie dell’ essere, devono avere anche una condizione di premi- 
| nenza. nell’ ordine conoscitivo. 

In quello, che riguarda la cognizione delle sostanze separate 
S. Tommaso non esita a sottoscrivere tutto il pensiero neoplato- 
nico (19); ed egli non teme per questo di cadere nel panteismo. In- 
fatti un minimo di potenzialità riscontrato nella creatura, sarà sem- 
pre sufficiente a stabilire una distanza infinita tra questa e l’ Atto 
Puro. Ma la differenza radicale tra l’ atto Puro e le sostanze separa- 
te non va ricercata nella loro autocoscienza o autocognizione. Anzi 
troviamo qui una profonda analogia. « Dio atto puro nell’ ordine 
delle cose intelligibili, e le altre sostanze separate, che sono inter- 
medie tra l’atto [puro] e la potenza, per mezzo della loro essenza 
intendono e sono oggetti d’intellezione » (20). 


ELIMINAZIONE DELLE SPECIE INTENZIONALI. 


Per fissare in formule precise e tecniche la dottrina che abbiamo 
esposto, gli scolastici posteriori a S. Tommaso si sono prospettato 
il seguente problema: può la sostanza stessa dell’ angelo e del- 
l'anima separata fare da specie impressa e da specie espressa nella 
cognizione che essi hanno di se medesimi? In altri termini: si può 
parlar di specie intenzionali nella cognizione delle creature spirituali ? 

Dalla nostra breve esposizione si può già facilmente dedurre che 
la specie impressa non potrebbe avere alcuna funzione; mentre non 
sarà tanto facile risolvere il quesito per quanto si riferisce alla specie 
espressa. Vedremo subito che il problema, anche se si presenta in 
termini schiettamente scolastici, è tutt’ altro che privo d’ interesse 
per la storia del pensiero cristiano. 

La prova della non necessità della specie impressa nella cognizio- 


(17) S. Tarot. I, q. 16, a. 3; cfr. I Sent., stra chiaramente quali siano le sue fonti 
d. 38, q. 1, a. 4 ad 4; VII MerapHys. lect. dirette. Si tratta del « Liber De Causis », 


I, n. 1251-1258; lect. 2, n. 1302. e degli scritti di Proclo, di cui il primo era 
(18) S. TueoL. I, q. 7, a. 1; cfr. I, qg. 4, un estratto. Cfr. S. THom. In Librum de 
LMR AI Causis comm., lect. 15. 


(19) Nel De Veritate (q 2, a. 2 ad 2) mo- (20) III De Anim., lect. 9, n, 726. 
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ne delle sostanze del tutto immateriali, si ha dal procedimento usato 
da S. Tommaso per dimostrare l’autocoscieza delle sostanze separate. 
Cioè dall’ immanenza dell’ atto conoscitivo. Perchè l’ agente passi al- 

l’ atto altro non richiede che l’ agente sia in possesso della forma 

operativa. Ma se questa forma è intrinseca all’ agente ed è attuale, 

l’azione ne risulta necessariamente e immediatamente. « Sic igitur, 

etsi aliquid in genere intelligibilium se habeat ut forma intelligibilis 

subsistens, intelliget seipsum. Angelus autem, cum sit immaterialis, 
est quaedam forma subsistens, et per hoc intelligibilis in actu. Unde 

sequitur quod per suam formam, quae est sua substantia, seipsum 

intelligat » (21). Ogni specie conoscitiva accidentale sarebbe su- 

perflua. 

I Commentatori si domandano in che modo tutto ciò possa ve- 
rificarsi se, come S. Tommaso afferma, la natura della sostanza se- î 
parata non è identica alla sua facoltà conoscitiva. Sembrerebbe a 
prima vista che quésta dovesse essere informata da un principio ac- 
cidentale, proporzionato al suo essere. Come potrebbe un’ operazio- È 
ne avere per principio immediato la sostanza medesima in cui è su- 
biettata ? 

Il Gaetano e, dietro di lui, il Ferrarese, Bannez, Giovanni da 
S. Tommaso con tutta la scuola tomistica, hanno risposto magistral- 
mente. In una natura attualmente intelligibile 1’ intelletto non risulta 
potenziale, ma come facoltà in atto :« magisque intimius formatus illa 
quam quacumque intentionali : specie; et hoc in genere intelligi- 
bili » (22). 

Tommaso De Vio non ha avuto lo stesso seguito nella soluzione 
da lui data a proposito della specie espressa. Egli infatti vorrebbe 
che l’ intelligere senza emissione del « verbum », non fosse esclusivo 
della cognizione increata, in Dio cioè e nei beati, « ma anche nelle 
intelligenze (angeli) quanto all’ intellezione di se medesime ». « An- 
gelus autem, seipsum per seipsum etiam obiective praesentialiter 
habens, van verbum formaret de se sibi » (23). 

Il Ferrarese, Bannez e Giovanni da S. Tommaso hanno trovato 
una vera necessità del « verbum mentis » anche nella cognizione an- 
gelica. Le loro argomentazioni insistono efficacemente sulla necessità 


t) 
4 
1a 


(21) S. TugoL. I, q. 56, a. 1; cfr. De Ver. lustrano questa dottrina sono ormai clas- 
q. 8, a. 6; II Contr. Gent. cap. 98; III De sici. Per amore di brevità rimandiamo al 


Anima lect. 9, n. 726. P. A. GarpeuL, La structure de l’aàme et 
(22) Carr. In I, q. 56, a. 1, IX; cfr. l’ experience mystique, Paris, 1928, I, pp. 
Tb:d=igniza Ma OXIDE 131-152. 


(23) Ibid. q. 27, a. 1, XV. I testi che il- 
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di distinguere la cognizione creata da quella increata. Perciò concor- 
demente si accinsero all’ impresa di cancellare dalla tradizione tomi- 
stica questa affermazione sporadica e quasi incidentale del Gaetano. 
Cosicchè oggi possiamo dire che un’intesa sostanziale regna a 
proposito della cognizione e della conoscibilità delle sostanze sepa- 
rate tra i tomisti moderni (24). 

Concludendo : le condizioni gnoseologiche degli spiriti puri e delle 
anime separate sono identiche. E tali condizioni di assoluta indipen- 
denza fanno sì che si possa affermare l’autocoscienza immediata e 
perenne di tutti gli spiriti. In ciò S. Tommaso potrebbe essere con- 
fuso con un neoplatonico. 


NELLO STATO DI UNIONE COL CORPO. 


Se queste sono le condizioni della intelligibilità dell’anima nello 
stato di separazione, è lecito domandarsi perchè ciò non si verifichi 
nello stato .di unione. 

Che non si abbia l'immediata e perpetua intuizione delle realtà spi- 
rituali, compresa l’ anima nostra, è un’ esperienza fin troppo evi- 
dente, alla quale S. Tommaso si appoggia più spesso e volentieri che 
agli stessi brani aristotelici (25). Senza essere un sensista, egli crede 
di poter negare tranquillamente la conoscenza immediata dell’ anima 
nello stato presente, nonostante la sua identità sostanziale con ciò che 
sarà nello stato di separazione. i 

Sebbene 1° anima sia forma, e forma sussistente, nello stato di 
unione col corpo non è un intelligibile in atto. Più che a una dedu- 
zione metafisica dobbiamo questa conclusione a una constatazione a 
posteriori. Noi non sapremmo comprendere come mai una realtà 
spirituale, unita a un corpo per proprio vantaggio, possa trovarsi 
nella condizione di non essere più immediatamente intelligibile, se 
una simile condizione non risultasse dall’ esperienza. La sua spiri- 
tualità infatti rimane intatta. « Quamvis anima materiae coniunga- 
tur ut forma eius, non tamen materiae subditur ut materialis red- 
datur » (26). 

Eppure l’ unione è sufficiente a ridurre la sua intelligibilità dallo 
stato di attualità a quello di potenzialità (27). E questo non è affatto 


(24) Su tutto l'argomento svolto nel pa- ce que l’angel a de soi-méme, Rev. Th. XII 
ragr. cfr. Simonin H. D. La connaissance (1929) pp. 70:84. 
de l’ange per lui méme, in Angelicum, IX (25) SARRI eg 88, aq, Ie 
(1932), pp. 43-62; GarpeIL P. A. Examen de (26) De Ver., q. 10, a. 8 ad 4. 


conscience, II Du verbe dans la connaissan- (27) Ibid. 


MN fe e Ce VE Dar TR MIETTA E ARTIRIO IDE RAP TTT Pal ICT ODI e VR) MARS TLI TREAT OA RI MATO ESUT Ia 
Ù II Vent È "AI hà Ù 
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una conseguenza del peccato, una specie di carcerazione punitiva; 
ma era lo stato normale anche prima del peccato d’ origine (28). 

Il motivo unico di questa condizione è da ricercarsi perciò nella 
dipendenza oggettiva dell’ anima dal corpo in ordine alla conoscenza 
intellettiva (29). Il Dottore Angelico ha sentito qui tutta la difficoltà. 
della sua posizione. La tesi di Platone avrebbe spiegato in modo più 
semplice il passaggio dalla intelligibilità immediata dello stato di unio- 
ne all’ intelligibilità dello stato di separazione. Ma l’ esperienza era 
più forte di qualsiasi ragionamento. E’ perciò indiscutibile per 
S. Tommaso, che l’ intelligibilità dell’ anima nello stato di unione 
col corpo è soltanto potenziale. Il suo legame al sensibile per l’ ope- 
razione intellettiva è così rigoroso da non ammettere eccezione di 
sorta (30). 

In un precedente articolo, abbiamo visto con quanto rigore 
S. Tommaso sostiene la potenzialità dell’ intelletto di fronte all’ og- 
getto proprio. Si trattava là di salvare con tale rigore la dimostra- 
zione della spiritualità dell’ anima. Questi stessi elementi, dipen- 
denza oggettiva dal sensibile e potenzialità rigorosa, vanno tenuti 
presenti per capire il suo pensiero sull’ intelligibilità immediata del- 
l’anima. Nello stato di unione il nostro intelletto ha come oggetto 
proprio soltanto le nature sensibili, e rispetto ad esse è potenziale. 
Se dunque è potenziale, si presenta alla cognizione non immediata- 
mente conoscibile. 

Dal complesso del suo sistema S. Tommaso giunge così a negare 
la diretta intelligibilità dell’ anima nello stato di unione, ponendosi 
vivacemente in contrasto con la tradizione platonico-agostiniana del 
suo tempo. Di qui nasce la sua costante preoccupazione di gettare 
molta acqua sui principi tanto cari ai neoplatonici, adottati per si- 
stematizzare la cognizione delle sostanze separate. 

Aristotele stesso nel libro III del De Anima aveva posto un prin- 
cipio che di fronte all’ aristotelismo di S. Tommaso poteva diventare 
imbarazzante: «In his quae sunt sine materia idem est intellectus 
et quod intelligitur ». Nell’ applicarlo all uomo S. Tommaso si af- 
fretta perciò a dargli un valore soltanto funzionale. « Id est, si ac- 
cipiamus intelligibilia actu, idem est intellectus et quod intelligitur, 
sicut idem est sentiens et quod sentitur actu... Non enim intelligi- 


(28) S. THeoL..I, q. ‘94,22: (30) O. De Anima, aa. 16, 17, 18; S. Theol. 
(20) ISTADHEOL-MI 89 Ratti. INIGRSAMAZ7A 
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mus intellectum nostrum nisi per hoc, quod intelligimus nos intelli- 
gere » (3I). 

Nè si creda di riparare alla potenzialità rigorosa dell’ intelletto 
possibile con I’ attualità dell’ intelletto agente, per avere la diretta 
intelligibilità dell’ anima senza ricorrere alla « species rei sensibiis ». 
L’ attualità dell’ intelletto agente non è adatta all’ impresa, perchè 
la sua attualità è meditata e limitata all’ illuminazione dei fanta- 
smi (32). E” bene ricordare qui che il Cardinal Gaetano, il quale volle 
rivolgere l’ attualità dell’ intelletto agente sull’ intelletto possibile per 
spiegare l’ intuizione che l’ anima ha di sè stessa nel primo istante 
di separazione dal corpo, si attirò le giuste ire degli altri tomisti (33). 

— Ma negando così la conoscibilità diretta e immediata dell’ anima, 
non si viene a negare anche il principio, « Le intelligenze sussistenti 
sono in grado di conoscere se stesse (34). « Mens seipsam per se 
novit, quia tandem in sui cognitionem pervenit, licet per suum 
actum » (35). Ogni diretta intuizione del soggetto pensante o del- 
l’anima è perciò negata da lui che accetta invece esclusivamente una 
cognizione riflessa di sole realtà. 

E’ tempo ormai di esporre il pensiero di S. Tommaso su questa 
cognizione riflessa, unica via aperta alla cognizione dell’ anima nello 
stato attuale di unione. 

Tutti i tomisti convengono nel dichiarare che la riflessione è per 
S. Tommaso l’ unica via per la cognizione attuale dell’ anima. Su 
tutti gli altri problemi annessi e connessi regna invece una varietà 
sconcertante di opinioni. Non ci fermeremo a esaminarle una per 
una, ma le terremo costantemente presenti nella ricostruzione del 
pensiero del maestro. Specialmente terremo presente l’ opinione di 
coloro iche credono di scorgere in questa riflessione una specie di 
immediata autocoscienza. Essi infatti, dopo aver negato con S. Tom- 
maso la possibilità di conoscere in tal modo la natura o l’ essenza del- 
l’anima, pensano che si possa giungere a una percezione immediata 
del suo atto esistenziale. 


(31) III De Anima, lect. 10, n. 724; cfr. 
S. Theol. I, q. 87, a. 1 ad 3. 

(32) « Intellectus possibilis non potest re- 
duci in actum cognitionis omnium natura- 
lium per lumen intellectus agentis, sed per 
aliquam superiorem substantiam cui actu 
adest cognitio omnium naturalium. Et si 
quis recte consideret, intellectus agens, se- 
cundum ea quae Philosophus de ‘ipso tradit, 
non est activus respectuù intellectus ‘possibilis 


directe; sed magis respectu phantasmatum, 
quae facit intelligibilia actu, per quae intel 
lectus possibilis reducitur in actum quando 
inferiora ex 


aspectus eius inclinatur ad 
unione corporis ». Q. De Anima a. 18 ad 
11; cfr. S. Theol. I, q. 87, a. 1, ad 2. 


(33) Cfr. GarDEIL A. Examen de conscien- 
ce, in Rev. Th. XI (1928), pp. 164, 165. 

(34) S. Theol. I, q. 14, a. 2 ad 1. 

(35) iS. Dheol. CI, q.1.87;,a-11ad 1. 
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1) IL VALORE DEI TESTI. 


Trattandosi di materia controversa, crediamo opportuno esporre 
per la prima cosa i testi con la più scrupolosa obbiettività. Ci limi- 
tiamo però ai principali. 


SUMMA THEOLOGICA. 


Se osserviamo il testo definitivo della Somma Teologica, vedia- 
mo. subito che S. Tommaso non è tanto preoccupato di dimostrare 
la possibilità: dell’ autopercezione dell’ anima, che è un fatto eviden- 
te, quanto di mettere un freno alle intemperanze che si commettono 
insistendo sull’ affermativa. Gli avversari che tiene presenti nelle dif- 
ficoltà sono tutti coloro che non si accontentano di una cognizione 
riflessa, mediata «per actum »; ma esigono una cognizione «per es- 
sentiam », diretta e immediata (36). Egli si guarda bene però dal 
fare qualsiasi concessione: con molta destrezza si disimpegna dai 
brani citati in contrario, siano essi di Agostino o di ‘Aristotele. 

La soluzione ha un sapore perfettamente ostile a troppe espres- 
sioni agostiniane. Tutta l’ impostazione è aristotelica: « Ununquod- 
que cognoscibile est secondum quod est in actu, et non secundum 
quod est in potentia, ut dicitur in IX Metaph. » (37). 

Segue una lunga esposizione, per semplificazioni, del principio 
posto; esemplificazioni che ci fanno percorrere la scala degli esseri: 
cognizione dei sensi, cognizione in Dio; cognizione e conoscibilità 
nell’ angelo. Siamo finalmente al nostro argomento. « Intellectus 
autem humanus se habet in genere rerum intelligibilium ut ens in 
potentia tantum, sicut et materia prima se habet in genere rerum 
sensibilium; unde possibilis nominatur». La conclusione è facile a 
capirsi: «ex seipso habet virtutem ut intelligat non autem ut intel- 
ligatur, nisi secundum id quod fit actu ». 

Si trova una conferma di questa iniziale inintelligibilità dell’ in- 
telletto, nella teoria neoplatonica della partecipazione. Anche per 
Platone I’ intelletto umano di suo non è intelligibile però lo diviene 
partecipando le idee separate. Ma stando a questa partecipazione 
della realtà intelligibile l’ intelletto parteciperebbe direttamente anche 
la propria intelligibilità, 1’ intelligibilità della propria intelligenza. 
Ma le cose non possono andare così liscie per un aristotelico. « Sed 


(60) EST heo-Dltq87,Nawastars: Wi 62031 (37) Ibid. c. 
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quia connaturale est intellectui nostto secundum statum praesentis 
vitae quod ad materialia et sensibilia respiciat... consequens est ut. 
sic seipsum intelligat intellectus noster, secundum quod fit actu per 
species a .sensibilibus abstractas... Non ergo per essentiam suam, 
sed per actum suum se cognoscit intellectus noster ». 

Quest’ ultima proposizione rappresenta la conclusione generale 
dell’ articolo. Ma in essi si sono avute sempre di mira due specie di 
cognizione: la percezione sperimentale del proprio io, e la conoscen- 
za speculativa della natura della mente umana. Nell’ una come nel- 
l’ altra cognizione non si può fare a meno di un atto. 

Notiamo in tutto questo articolo della Somma teologica lo scam- 
bio continuo dei termini: anima, « mens », intelletto, intelletto pos- 
sibile. La cognizione dell’ anima «per essentiam suam », tanto cara 
agli agostiniani, è espressamente ripudiata. 


De VERITATE. 


Nel De Veritate invece (38) il Dottore Angelico aveva trovato 
il modo di concedere agli agostiniani la cognizione dell’ anima « per 
essentiam suam ». ‘Abbiamo qui uno dei casi più convincenti di svilup- 
po nel pensiero del Maestro? Non possiamo intanto non osservare 
che qui tutto il tono è assai più conciliante col pensiero agostiniano. 
Abbiamo due serie di difficoltà: nella prima figurano le obbiezioni 
aristoteliche contrarie alla cognizione «per essentiam »; nella se- 
conda le intemperanze di certi discepoli di S. Agostino, anche se 
ricoperte piu volte con le parole di Aristotele e del « Commenta- 
tore ». 

S. Tommaso sa troppo bene quello che vuole; negare ogni via 
diretta ed efficace per la conoscenza dell’ anima nello stato attuale, 
al di fuori dell’ esercizio dell’ intelligenza concepito alla maniera ari- 
stotelica — nihil est in intellectu quin prius fuerit in sensu — alme- 
no per quanto si riferisce alla cognizione del « quid est » (39). 

‘Quanto alla immediata percezione dell’ esistenza dell’ anima pare 
che sia rimasto indeciso. Se c’è una diversità tra la Somma e que- 
st’ opera giovanile va ricercata non tanto nelle espressioni verbali, 
quanto in questo ammettere o non ammettere la percezione imme- 
diata dell’ esistenza dell’ anima indipendentemente dall’ esercizio pre- 


(38) De Ver. q. 10, a. 8. (39) Ibid. ad 1. 
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vio dell’ intelligenza sulle cose sensibili. Nella Somma ciò è negato, 
qui invece ci troviamo dinanzi dei brani come il seguente: «mens 
antequam a phantasmatibus abstrahat, sui notitiamhabitualem habet, 
qua possit percipere se esse » (40). 1 

Veniamo al procedimento logico. Dopo aver ben definito il 
senso della questione — «intelligitur aliquid per essentiam suam 
cognosci, quia ipsa essentia est quo cognoscitur » — stabilisce alcu- 
ne importantissime distinzioni. Si distingue la cognizione quidditativa 
dell’ anima dalla semplice autocoscienza personale; quest’ ultima si 
distingue ancora in attuale e abituale. Così egli spiega quest’ ultima 
conoscenza che solo può effettuarsi «per essentiam » dalla nostra 
anima: «ex hoc ipso quod essentia sua est sibi praesens, est potens 
exire in actum cognitionis sui ipsius ». 

Quanto alla cognizione quidditativa dobbiamo ancora distinguere 
la semplice apprensione dell’ anima dal giudizio scientifico sulla me- 
desima. La nostra apprensione della natura del principio intellettivo 
è tutta basata sulle specie conoscitive nei loro aspetti soggettivi 
quale ad esempio l’ universalità. Queste specie infatti sono 1’ ultima 
attualità dell’ intelletto, come sono l’ intelligibilità in atto delle cose 
che rappresentano. L’ intelligibilità dell’ intelletto ha un elemento ge- 
rico di somiglianza con l'’ intelligibilità di ogni altra natura non at- 
tuale nell’ ordine intelligibile: la necessità di un’ attuazione previa. 
Ma c’ è una differenza sostanziale: la specie intelligibile in atto, ov- 
vero la sua intenzionalità attuale, s’ identifica con l’ intelletto stesso 
una volta che sia attuato; mentre l’ intenzionalità di una sostanza ma- 
teriale, se noi la consideriamo nel soggetto concreto, rimane sempre 
allo stato potenziale. « Haec intentio est in intellectu ut intelligibilis 
actu; in aliis autem rebus non, sed ut intelligibilis potentia ». 

La nozione e il giudizio scientifico sull’ anima, come in qualsiasi 
deduzione scientifica, deve rifarsi ai primi principi, alle verità per sè 
note, che, per usare un termine agostiniano, S. Tommaso chiama qui 
«rationes sempiternae » (4I). 


(40) Ibid ad 1; cfr. tuttavia questa osser- 
vazione: « Ad hoc autem quod. percipiat 
anima se esse, et quid in seipsa agatur at- 
tendat, non requiritur aliquis habitus, sed 
ad hoc sufficit sola essentia ‘animae, quae 
menti est praesens, ex ea enim actus pro- 
grediuntur in quibus actualiter ipsa perci- 
pitur ». Ibid. c. 

(41), Cfr. LIII Contr- Gent. ‘cap. 47. 
«Quamvis autem diversa a diversis cogno- 


scuntur et creduntur vera, tamen quaedam 
sunt vera in quibus omnes homines concor- 
dant, sicut ant prima principia intellectus tam 
speculativi quam practici; secundum quod 
universaliter in mentibus omnium  divinae 
veritatis quasi quaedam imago resultat. In- 
quantum ergo quaelibet mens quidquid per 
certitudinem cognoscit, in his principiis in- 
tuentur, secundum quae de omnibus indi- 
catur, facta resolutione in ipsa, dicitur 
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Il Santo Dottore pensa così di aver salvato il senso più ortodosso 
del pensiero di S. Agostino, conciliandolo con il più genuino aristo- 
telismo (42). Possiamo quindi affermare che egli fin dalla composi- 
zione del De Veritate (1256-1259) crede di dover negare qualsiasi co- 
| gnizione attuale innata dell’ anima, ma concede l’ esistenza di una co- 
gnizione abituale «per essentiam ». 


Di che cosa si tratta in sostanza? Che cosa è questa cognizione 
abituale ? Che non si tratti di un vero e rigoroso abito intellettuale si 
può facilmene dedurlo dall’ esame del testo. Ecco in breve la con- 
clusione dell’ articolo: « Sic igitur patet quod mens nostra cognoscit 
seipsam quodammodo per essentiam suam, ut Augustinus dicit, 
quodam vero modo per speciem... quodam vero modo intuendo in- 
violabilem veritatem ». Quel «quodammodo » non è caduto certo 
inavvertitamente dalla penna di S. Tommaso. Così nella descrizione 
della conoscenza abituale dell’ anima il testo non tende a identificare 
la cognizione dell’ anima «per essentiam» alla cognizione di un « habi- 
tus ». Non si va più in là di una esemplificazione, per mettere in evi- 
denza l immediatezza dell’ anima come dato della riflessione intel- 
lettuale.. 

Per S. Agostino la cosa era ben differente; ma il Dottore Ange- 
lico ne segue la terminologia perchè legato a lui ideologicamente a 
proposito della conservazione delle specie intelligibili. In opposizio- 
ne a una corrente dell’ aristotelismo, cioè contro la tesi degli Arabi, 
sopratutto di Avicenna, egli difendeva col Santo di Tagaste l’ esi- 
stenza della memoria intellettiva; sebbene non riconoscesse una fa- 
coltà distinta per questa funzione dell’intelletto. La nostra intelli- 
genza non solo possiede degli oggetti allo stato attuale ma anche 
allo stato abituale (43). C’ è però una differenza sostanziale tra i due 
pensatori cristiani. Per il Santo Vescovo d’ Ippona ciò che è oggetto 
di memoria, di suo è qualche cosa d’ intelligibile; la partecipazione 
all’ intelletto è cosa avvenuta, mentre per S. Tommaso l’ oggetto del- 
la memoria è ridotto in uno stato di virtualità, così da esigere un ri- 
torno sui fantasmi per tornare ad essere intelligibile in atto (44). Egli 


omnia in divina veritate vel in rationibus ciem, ut Philosophus et Commentator dicit; 
aeternis videre, et secundum ea de omnibus  quodam vero modo intuendo inviolabilem 
iudicare. Et hunc sensum confirmant Augu- veritatem, ut Augustinus dicit »: De Ver. 
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a. 5. 

(a) « Sic igitur patet quod mens nostra Anîm. lect. 7, n. 686, S. Theol. I, q. 79, 6, 
cognoscit  seipsam quodamodo per essen- c., et ad 1. 
tiam suam, ut Augustinus dici, quodam (44) S. Theol. I, q. 79, a. 6. 


vero modo per intentionem, sive per spe- 
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ha tradotto il concetto agostiniano di « notitia » in quello aristotelico 
di « habitus » (45), ma è fin troppo chiaro che essi non concordano 
perfettamente. 

Applicando questo motivo dottrinale originariamente agostiniano 
all’ anima, ne risulta un equivoco. L’ anima prima di ogni atto in- 
tellettivo non è presente a se stessa per S. Tommaso in ragione di 
oggetti, cioè nell’ ordine gnoseologico attuale (46); mentre per 
S. Agostino si tratta già d’ una presenza nell’ ordine conoscitivo, 
presenza attuale sebbene inconscia (47). E’ il risultato ultimo del ten- 
tativo di conciliazione cercato rispettosamente nel De Veritate. 
Nelle opere successive l'Aquinate ha pensato bene di eliminare l’ e- 
quivoco (48). 

L’ accenno che noi troviamo nella Somma è ben lontano da con- 
trastare questa nostra conclusione (49); anzi ne è la conferma più 
chiara. Sentiamo l’ ultima eco di un metodo espositivo ormai sorpas- 
L’ argomento è tipicamente agostiniano: | immagine della 
Trinità nell’ anima. Come al solito s’ insiste sull’ atto per trovare 
questa immagine, e forse con maggiore energia che altrove. L’ ob- 
biezione quarta è sulla necessità di salvare la perpetuità di una tale 
immagine... « sed actus non semper manet ». Si risponde con tre so- 
luzioni ; 


sato. 


I. - Soluzione agostiniana — « Aliquis respondere posset per 
hoc quod Augustinus dicit (De Trin. XVI, 6 fin.), quod mens semper 
sui meminit, semper ese intelligit, et amat; quod quidam sic intel- 
ligunt, quasi animae adsit aliqualis intelligentia et amor sui ipsius ». 


2. - Soluzione agostiniana secondo l’ interpretazione benevole 
dell’A. — « Sed hunc intellectum exludit per hoc quod subdit, quod 


(45) «... et sic assignat imaginem Trini- 
tatis in anima quantum ad haec tria, mens 


della mente », Morcelliana, Brescia, 1949), 
a pag. 1s1 mostra di credere che si possa 


notitia, amor; ut mens nominet potentiam, 
potentia vero et amor habitus in ea existen- 
tes, et sicut posuit notitiam, ita ponere po- 
tuisset intelligentiam habitualem: utrumque 
enim habitualiter accipi potest », De Ver. q. 
TOMATO CISCO LINA O ANZIANI 

(40) Gtr At S enza dista ra 4 ao 

(47) I brani più significativi sono quelli 
stessi riportati da S. Tommaso, nel passo 
che stiamo per citare. 

(48) A scagionare il Dottore Angelico 
qualsiasi appunto per avere in qualche modo 


falsato, sia pure verbalmente, il pensiero di ‘ 


Agostino, basterebbe notare che uno dei più 
intelligenti cultori contemporanei della  filo- 
sofia agostiniana è caduto nello stesso equi- 
voco. M. Federico Sciacca nel suo recente 
studio, (« S. Agostino, la vita e l’itinerario 


parlare di « un’ esistenza virtuale »  dell’ani- 
ma nel suo stato di semplice dato mnemo- 
nico, ‘anteriore al ricordo vissuto che sa- 
rebbe invece «un esistenza reale », senza 
falsare il pensiero del Dottore di Ippona. 
Egli ha ceduto, come S. Tommaso, alla ten- 
tazione di applicare a S. Agostino delle ca- 
tegorie che non rientrano nei suoi schemi 
mentali in questa materia. ‘Questi infatti 
non concepisce i dati mnemonici come ele- 
menti germinali dai quali fiorisce il ricordo, 
ma come idee già pronte e complete, ripo- 
ste nelle profondità abissali del nostro spi- 
rito. Così egli ne parla: «iam erant in 
memoria, sed tam remota et retrusa quasi 


in caveis abditioribus » (Confess. libr. X, 
cap. 10). 
Theo TI ®quo9z: da 07: NA 


(49) S. 


VE 


| —L’AUTOCOSCIENZA IMMEDIATA NEL PENSIERO DI S. TOMMASO 235 


non semper se cogitat discretam ab his quae non sunt quod ipsa. Et sic 
patet quod anima semper intelligit et amat se, non actualiter, sed 
habitualiter ». 


; 3. - Soluzione aristotelico-tomistica — «Quamvis dici possit, 
quod percipiendo actum suum seipsam intelligit, quandocumque 
aliquid intelligit ». La risoluzione definitiva della difficoltà ha pure 
un’ intonazione perfettamente aristotelica: «actus etsi non semper 
maneant in seipsis, manent tamen semper in suis principiis, scilicet 
potentiis et habitibus ». 


IN QUATUOR LIBROS SENTENTIARUM COMMENTARIUM. 


Se osserviamo il luogo parallelo della presente questione nel 
Commento alle Sentenze (50), abbiamo subito la sensazione esatta 
dello sviluppo omogeneo ma reale del pensiero dell’ Aquinate. Anche 
qui egli insiste sull’ atto per avere l’ immagine perfetta della Trinità 
nell'anima; ma nella necessità di trovare una certa cognizione e un 
certo amore anche nello stato di riposo e d’ inerzia delle facoltà, si 
prospetta due soluzioni, l’ una agostiniana l’ altra aristotelica. 


1. Riduce la semplice « notitia », in termini propri, a un intel- 
ligere tutto particolare che « dicit nihil aliud quam simplicem intui- 
tum intellectus in id quod sibi est praesens intelligibile ». Questo in- 
telligere agostiniano-tomistico spiegherebbe la possibile presenza del- 
Vl anima e di Dio nell’ intelletto non «in ratione obiecti »; « secun- 
dum quod intelligere nihil aliud dicit quam intuitum, qui nihil aliud 
est quam praesentia intelligibilis ad intellectum quocumque modo ». 
Già sente I’ impossibilità di concedere un’ atto elicito di cognizione, 
senza passare per le vie normali delle specie sensibili; e si riduce la 
presenza abituale dell'anima a se stessa a una presenza non inten- 
zionale, ma piuttosto ontologica. 


1. - Sempre su questa direzione più ontologica che intenzio- 
nale ecco un motivo aristotelico: «Alio tamen modo secundum 
Philosophos, intelligitur quod anima semper se intelligit, eo quod 
omne quod intelligitur, non intelligitur nisi illustratum lumine intel- 
lectus agentis, et receptum in intellectu possibili. Unde sicut in omni 
colore videtur lumen corporale, ita in omni intelligibile videtur lumen 


(50) I Sent., dist. 3, g. 4, a. 5. ì 


"a aldo iee Da OLIO Pi it ae su CARATI d° È Tg SIDE RIN 
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intellectus agentis; non tamen in ratione obiecti, sed in ratione medii 
cognoscendi ». Questa interpretazione non compare più nelle opere 
successive. L’ intelletto agente naturalmente non giova allo scopo. 

Anche la cognizione « per simplicem intuitum » di agostiniana 
memoria si perderà nell’ oblio. Rimarrà intatta la convinzione che 
non si dà in pratica altra cognizione che quella ricavata dall’ atto co- 
noscitivo, il quale comincia dal senso. Perciò questo brano delle 
Sentenze viene citato non a torto in favore della cognizione dell’ ani- 
ma «per seipsam » (51). Poichè S. Tommaso non fa che esporre la 
sentenza di S. Agostino e cerca di adattarvisi. 

Difficilmente però si può parlare di adesione totale. Non si sa in- 
fatti quale valore attribuire al riferimento fatto al nostro testo nella 
prima questione della Dist. 17 (52)). 

L’argomento è affine, si parla in quest’ ultima distinzione della 
conoscibilità sperimentale del proprio stato di grazia. Dopo di aver 
risposto negativamente, aggiunge: « Quamvis quidam aliter dicant, 
quod ipsam caritatem, quae Deus est in nobis videmus, sed visio est 
adeo tenuis, scilicet quod nec visio potest dici, nec aliquis percipit se 
videre; eo quod visio ipsius Dei quasi confunditur et admiscetur in 
cognitione aliorum; sicut etiam dicuni, quod anima humana sempre 
se intelligit, sed tamen non semper de se cogitat. Hoc autem quo- 
modo intelligendum est, supra dictum est » (53). 

Troviamo qui quella cognizione, ma non proprio abituale, carat- 
teristica del pensiero agostiniano. - Si sente che il giovane Bacelliere 
non si muove a suo agio in questa atmosfera. 


SUMMA CONTRA GENTILES. 


Che S. Tommaso intendesse di fare una concessione soltanto ver- 
bale, è già chiarissimo nel Contra Gentiles (54). Qui dopo di aver ne- 
gato ogni valore ai testi agostiniani relativamente alla conoscenza del 
«quid est » dell'anima, concede che si possa parlare di cognizione 
«per seipsam » relativamente al «quod est». Il valore di questa 
formula è però totalmente alterato. Gli agostiniani esaminandola at- 
tentamente vi avrebbero potuto scorgere malignamente una truffa. 


(51) RomevER B. « Saint Thomas et notre questa referenza: dist. 3, q. 1, a. 2. A me 


connaissance de l’esprit. humain» in Arch. sembra più verosimile che S. Tommaso in- 
di Phil. Vol. VI (1928) pp. 52, 53. tendesse richiamarsi al nostro testo, e cioè 
(52) Senta dist. 17, GASCIua 4: TRES ENEA CISU ANA Ra 


(53) Tutte le edizioni stampate portano (54) III Contr. Gent., cap. 46. 
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«Ex hoc ipso quod percipit se agere, percipit se esse; agit autem 
per seipsam, unde per seipsam de se cognoscit quod est ». In altre pa- 
role, si riduce la «cognitio per se » e immediata al parallelismo me- 
tafisico esistente tra il « per se esse » il « per se agere ». Un’ intelle- 
zione dell’ anima potrebbe dirsi « per se » soltanto perchè è azione di 
una forma sussistente. 


Il testo più favorevole alla tesi agostiniana rimane perciò quello 
del De Veritate, che abbiamo esaminato. Non è certo dei più facili; 
ma crediamo di essere autorizzati a interpretarlo, nei limiti del pos- 
sibile, con testi tomistici più recenti, i quali, in caso di contrasto, 
devono essere presi come una rettifica. 

Ora c’è da chiedersi: che cosa può restare della troppo famosa 
«cognitio habitualis animae » dinanzi a un’ affermazione come la 
seguente? « Intellectus possibilis noster intelligit seipsum non di- 
recte apprehendendo essentiam suam, sed per speciem a phantasma- 
tibus acceptam; unde Philosophus dicit in 3 de Anima, quod intel- 
lectus possibilis est intelligibilis sicut et alia. Et hoc ideo est, quia 
nihil ‘est intelligibile secundum quod est in potentia, sed secundum 
quod est actu, ut dicitur 9 Metaph. Unde cum intellectus possibilis 
sit in potentia tantum in esse intelligibili, non potest intelligi nisi 
per formam suam per quam fit actu, quae est species a phantasmatibus 
abstracta » (55). 

Si aggiunga che oltre i testi è necessario tener presente l’ insieme 
del sistema, che esclude un’ interpretazione in senso agostiniano, 
come vedremo in seguito. 


2. - LE INTERPRETAZIONI. 


Lasciamo da parte il tentativo di ridurre il pensiero di S. Tom- 
maso a quello di S. Agostino, nella presente questione (56). E’ una 
violenza troppo manifesta alla storia per ottener credito. L’ idea 
però di scoprire un contatto immediato e diretto dell’ anima con se 
stessa ha sedotto gli stessi tomisti. La scoperta naturalmente viene 
effettuata sul testo del De Veritate che conosciamo. 

Il tentativo qui è assai più modesto; si cerca soltanto la perce- 
zione dell’ esistenza dell’ anima ovvero dell’io, senza mediazione di 


(55) O. De Anima, a. 16, EXo be RIS St. Thomas et nostre connaissance de l’esprit 
SATheo IT q87;d. 1. humain, in Arch. Phil. vol. VI (1928). 
(56) Classico quello di Romever B. S. J. 
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specie intenzionali. Ci si adatta invece alla semplice riflessione sopra 
atti intellettivi aventi per oggetto realtà sensibili per quanto riguar- 
da la cognizione quidditativa. 

L’ anima, dicono i sostenitori di questa tesi, è perfettamente in- 
telligibile in sè, la sua presenza conoscitiva abituale di suo è diretta 
e immediata. Se non c’ è cognizione attuale non si deve all’anima in 
quanto intelligibile; « 1’ ostacolo è unicamente da parte dell’ anima 
in quanto intelligente » (57). La cognizione abituale che abbiamo del- 
l’anima nostra eserciterebbe un richiamo sulla cognizione attuale. 
Di qui la concretezza della riflessione psicologica. Nell’ atto della 
riflessione, cioè, l’anima sempre secondo i suddetti autori, non è 
percepita nelle specie avute dal fantasma, ma è immediata a se stessa 
per attuazione della sua abituale intelligibilità. E si ha una intui- 
zione senza specie intenzionale, perchè non si tratta di una realtà 
estrinseca al soggetto. Questa cognizione merita il nome di speri- 
mentale, poichè una volta attuata l’ anima tiene da se stessa il po- 
sto delia specie (58). 

L’ osservazione più grave che si deve fare a questa dottrina dal 
punto di vista della fedeltà al pensiero del Maestro, è che l’ anima 
si trova in difficoltà nell’ordine conoscitivo attuale non solo in quan- 
to intelligente, ma anche in quanto intelligibile. Così pensava indub- 
biamente S. Tommaso. « Intellectus autem humanus se habet in ge- 
nere rerum intelligibilium ut ens in potentia tantum... Unde ex se 
ipso habet virtutem ut intelligat, non autem ut intelligatur, nisi se- 
cundum quod fit actu » (59). 

La potenzialità dell’ intelletto possibile rappresenta un ostacolo 
alla cognizione dell’ anima, come lo è per la materia prima; esempio 
quest’ ultimo assai caro al nostro Autore (60). 

Tentare come fece il P. Gardeil, di distinguere nei testi citati 1’ in- 
telletto possibile, il quale sarebbe potenziale e quindi «non actu in- 
telligibilis », dall’ anima la quale continuerebbe ad essere «actu im- 
materialis » e «per se intelligibilis actu » (61), è impresa assai sca- 
brosa, e certamente non trova appigli nelle opere di S. Tommaso. Il 
Santo Dottore passa con una disinvoltura sconcertante dalla facoltà 
alla sostanza quando parla delle sostanze intellettuali. 


(57) GarpeIL A. La perception experimen- (59) S. heol. I, 
tale, de l’Ame par elle-méme d'après Saint d. 17, q. 
Thomas, in Melanges Thom. (Bibl. Thom. 


QS7 ARL CENERI 
Trgasta peDeni Versa ora De 
Anima a. 16 ad 8. 


11) xo23M paz 

(58) Cfr. La structure de l’àme et l’expe- 
rence mystique. Paris, 1927, vol. II pp. 94 - 
121. 


(60) Cfr. i luoghi citati nella nota prece- 
dente, ; 

(61) Cfr. CARDEIL A. Examen de conscience. 
Rev. Thom. XXXIII (1928), pp. 156. 


anima (62). 
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Nel nostro articolo precedente, per es., abbiamo notato che tutta 
| la dimostrazione della sussistenza e, quindi, della spiritualità del- 
| l’anima poggia sulla convertibilità dei due termini: intelletto e 


Ciò si deve principalmente alla fedeltà con la quale 
S. Tommaso cerca di riecheggiare i testi di Aristotele, il quale non 


si è preoccupato eccessivamente di distinguere il voîg dalla yoy nel 

libr. III De Anima. Nel campo teologico S. Agostino aveva unito i 
due termini nel suo concetto di «mens», cosicchè praticamente si 
era abituati alla trasposizione; e S. Tommaso non mancò di adattar- 
visi, eccezione fatta per quei casi in cui la promiscuità dei termini si 
sarebbe prestata a inconvenienti (63). 

Senza dubbio l’ anima è immateriale in forza della sua natura, e 
il suo sussistere come ptira forma si deve al suo essere sostanziale; 
ma non è privo d’interesse per la nostra questione il rilievo se- 
guente: «...anima humana est quidem separata, sed tamen in ma- 
teria... Separata quidem est secundum virtutem intellectivam, quia 
virtus intellectiva non est virtus alicuius organi corporalis » (64). 
L’ attualità o la potenzialità dell’ anima nell’ ordine conoscitivo segue 
perciò fedelmente la sortie della facoltà più alta e più immune della 
materia. Se l’ intelletto è potenziale, e quindi per se stesso non di- 

° rettamente intelligibile, è chiaro che l’ anima è essa stessa potenzial- 
mente intelligibile. E la potenzialità in tal caso è menomazione d'’ in- 
telligibilità in senso passivo e non in.senso attivo, almeno immedia- 


tamente. 
Il Card. Gaetano, seguendo fedelmente il pensiero del Maestro, 
aveva ben determinato 1’ attuale inintelligibilità dell’ anima prima del 
suo atto d’ intellezione; sobbarcandosi poi coraggiosamente alla so- 
luzione delle difficoltà che presentava lo stato di separazione (65). Si 
è voluto fare dell’ ironia sul suo imbarazzo; ma egli non era il primo 
a trovarsi nelle peste. S. Tommaso stesso, in termini meno tragici 
del suo Commentatore, aveva già constatato le gravi difficoltà, con- 
seguenza del precedente suo atteggiamento. All’ articolo «Utrum 
anima separata a corpore possit intelligere », egli infatti fa seguire 
una soluzione ‘in questo tono: «Respondeo dicendum quod ista 


(62) 
pium, 


«Ipsum igitur intellectuale princi- 


quod dicitur mens 


vel  intellectus, 


habet operationem per se, cui non commu- 
nicat corpus. Nihil autem potest per se ope- 
rari, nisi quod per se subsistit. Non enim 
est operari, nisi quod per se subsistit... Re- 
linquitur igitur animam humanam, quae di- 


citur 


intellectus vel mens, 


esse aliquid in- 


corporeum et subsistens y. S. Theol. I, q. 75, 
a 2. 

(63) S. Tommaso ha coscienza dell’impre- 
cisione, di terminologia delle fonti principa- 
li del suo pensiero. Cfr. S. Theol. I, q. 77, 
OCA ehadinna, 

(6AIAS TETI O76,08, adi. 


(65) Careranus IN I, q. 89, a. 2. 
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quaestio difficultatem habet ex hoc quod anima, quandiu est corpori 
coniuncta, non potest aliquid intelligere non convertendo se ad phan- 
tasmata, ut per experimentum patet. Si autem per accidens hoc con- 
venit et... sicut platonici posuerut, de facili quaestio solvi pos- 
set » (66). Sarebbe stata ugualmente facile la soluzione se l’ anima 
nello stato di unione fosse rimasta « intelligibilis in actu», anche se 
non attualmente intelligente. S. Tommaso invece nota semplicemen- 
te che bisogna insistere sulla sostanziale diversità del modo di essere 
nello stato di separazione. « Modus operandi uniuscuiusque rei se- 
quitur modum essendi ipsius. Habet autem anima alium modum es- 
sendi, cum unitur corpori, et cum fuerit a corpore separata... » (67). 

Si va incontro così a una difficoltà maggiore. Come mai l’anima 
nel suo stato normale di unione col corpo non è ordinata «ad id 
quod melius est», cioè a intendere « per conversionem ad intelligi- 
bilia simpliciter? » La risposta vuole essere una dimostrazione della 
necessità e della convenienza della conversione «ad phantasmata »; 
dimostrazione acuta, ma non priva di difficoltà. E’ però strano che 
il Dottore Angelico non abbia visto la brillante soluzione che ne sa- 
prebbero dare certi suoi discepoli. 

La facilità con la quale si scioglie la questione dell’ autoperce- 
zione nelle anime separate al secondo articolo della questione, non 
deve farci dimenticare le difficoltà generali dell’ argomento incontra- 
te nel primo. E il Gaetano, facendo notare gl’ inconvenienti possi- 
bili in un caso particolare sul quale A. ha sorvolato, non ha fatto 
altro che il suo ufficio di Commentatore. 

Ad ogni modo rimane assodato che è impossibile revocare in 
dubbio la convertibilità dei termini, anima intelletto, nella questione 
della intelligibilità dello spirito umano. Ora, i testi che abbiamo con- 
tro l’intelligibilità in atto della nostra facoltà intellettiva son tali da 
troncare qualsiasi discussione. Lo stesso P. Gardeil è stato costretto 
a riconoscerlo (68). 

Del resto sopra abbiamo notato come il possesso abituale di un 
intelligibile, in S. Tommaso, sia una cosa assai diversa da quella 
che era in S. Agostino un elemento mnemonico. Qui si parla di un 
intelligibile sic et simpliciter, e quindi... attuale, anche se la termi- 
nologia non è questa, mentre là siamo dinanzi a un dato che è at- 
tuale solo in atto primo (69). Per il Dottore Angelico non avremo 


(66) S. Theol. I, q. 89; a. 1. (68) Op. cit. pp. 163-164. 
(67) Ibid. (69) Vedi sopra p. 38, e nota. 


l intelligibilità di un dato mnemonico se non per mezzo di un ri- 
torno ai fantasmi (70). Dato dunque e non concesso, che 1’ anima 
sia presente a se stessa in maniera abituale, nel senso più rigoroso 
del termine, non per questo verrebbe ad esser dimostrata la sua 
immediata intelligibilità. 


CONOSCENZA ABITUALE ? 


Negata così la conoscibilità attuale dell’ anima nello stato d’ unio- 
ne col corpo, rimane da vedere che cosa ci può essere di positivo nel- 
l’ ormai troppo famosa cognizione abituale. 

Giovanni di S. Tommaso prende lo spunto dalla dottrina esposta 
nel De Veritate per tessere tutta una trama dell’ intelligibilità pro- 
pria dell’ anima nello stato presente, in funzione però della cognizio- 
ne nello stato di separazione. Egli pensa di trovare nella conoscenza 
abituale un perfetto parallelismo con quanto il Gaetano aveva am- 
‘messo nella cognizione dell’ angelo e dell’ anima separata in ma- 
niera attuale. Si avrebbe cioè anche nello stato d’ unione una ema- 
nazione delle facoltà dell’ anima informate « obiective » dall’ anima 
stessa. «Pro hoc statu, egli dice, illa unio obiectiva, et ratione 
speciei ibi est in virtute, sed non in actu manifestatur, etiamsi actu 
iam existat in intellectu propter conversionem eius ad sensibilia, ex 
quo impeditur intelligere seipsam immaterialiter pure per seipsam- 
Itaque intellectus, ut emanat ab anima emanat ut a radice intelli- 
genti, et ut ab obiecto intelligibili, sed non actu manifestante intelli- 
gibilitatem suam pure spiritualiter et per se immediate pro isto statu, 
sed impedita manet  intelligibilitas ob conversionem ad sensi 
bilia » (71). 

Il meno che si possa dire di questa elaborazione del pensiero di 
S. Tommaso e del Gaetano, è che non trova nessun appiglio nei 
testi dell’ uno e dell’ altro Autore. Prima di tutto la cognizione abi- 
tuale così intesa non potrebbe essere ristretta alla sola nozione del 
«quod est», ma includerebbe anche il «quid est »; e cioè verrebbe 
a concedersi un possesso virtuale della natura dell’ anima e non solo 
della sua esistenza. E questo è espressamente negato anche nel De 
Veritate. Se ciò non bastasse si tenga presente il rilievo che riportia- 
mo: « Impossibile est autem dici quod per seipsam [anima] intelligat 


(70) S. Theol. I, q. 84, a. 7. tom. IV, disp. XXI, a. 2, n. 13. 
(71) JOANNES A S. THoma, Cursus  Theol. 
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de se quid est. Per hoc enim fit potentia cognoscitiva actu cogno- 
scens, quod est in ea id quo cognoscitur. Et si quidem sit in ea in 
potentia, cognoscit in potentia; si autem in actu, cognoscit actu; si 
autem medio modo, cognoscit habitu. Ipsa autem anima semper 
sibi adest actu, et nunquam in potentia vel in habitu tantum. Si 
igitur per seipsam anima seipsam cognoscit quid est, semper actu 
intelligit de ea quid est. Quod patet esse falsum »(72). Inoltre il 
Dottore Comune non fa mai dipendere la mancata intelligibilità del- 
l’anima dalla presenza di oggetti sensibili nell’ intelletto; ma unica- 
mente dalla potenzialità dell’ intelletto nell’ ordine della cognizione, 
e precisamente in ordine al suo oggetto proprio che è la quiddità 
delle cose sensibili. La presenza dell'oggetto, si tratti pure di cose 
sensibili, è un coefficiente per l' intelligibilità dell’ anima, e non un 
elemento negativo (73). 

Il Cardinale Gaetano per parte sua è così lontano dalla tesi di 
Giovanni da S. Tommaso e del Sanseverino (74), da ricorrere alla 
strana ipotesi della illuminazione dell’ intelletto agente sull’ intelletto 
possibile, per superare la radicale inintelligibilità di quest’ ultimo 
nello stato di separazione (75). 

Anche stando ai testi del Commento alle Sentenze, la tesi esposta 
dagli autori sunnominati è contraria al pensiero espresso di S. Tom- 
maso. Egli infatti fin d’ allora ha rifiutato di concedere all’ anima una 
presenza nell’ intelletto « in ratione obiecti » (76). 

Non si può negare una coerenza interna alla costruzione di Gio- 
vanni da S. Tommaso e dei suoi seguaci, siamo però nell’ ambito di 
una sintesi che non è quella tomistica: siamo con S. Agostino. 

Inutilmente il P. Gardeil tentò di difendersi da questa accusa di 
agostinismo (77): la logica delle idee è più forte della buona volontà 
e delle intenzioni. Come abbiamo fatto osservare, il punto di discri- 
minazione fra S. Agostino e S. Tommaso è segnato dalla diversa 
concezione della memoria intellettiva. 
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(72) III Contr. Gent., cap. 46. intelligit intellectus possibilis ». S. Theol, I, 
(73) «Consequens est ut sic seipsum in- © 89, a. 1. 
telligat intellectus noster, secundum quod (74). Sanseverino, Dynare, C.VIItat22: 
fit actu per species a sensibilibus abstractas (75) Cfr. Cargr. 1. c. 


(70)5I Sent. idist.®3, gg, ansi 
(77) Cfr. La structure de V ame et l’ espe- 
rience mystique, vol. I, pp. XVII ss. 


per lumen intellectus agentis quod est actus 
ipsorum intelligibilium, et eis mediantibus 


DUE QUESTIONI SU LA BEATITUDINE NELLA 
RACCOLTA DI PROSPERO DI REGGIO EMILIA 
(Ms. Vat. lat. 1086) 


‘SUMMARIUM. — Ex septem Quaestionibus Prosperi Regiensis, quae in Ms. 
Vat. lat. 1086 manuscriptae existant, duae de beatitudine tractantes ab Auctore 
huius articuli examini submittuntur. Quae sunt: PrIOR, Utrum probare pos- 
simus naturali ratione demonstrativa beatitudinem esse; ALTERA, Utrum pro- 
bare possimus naturali ratione exîstentiam vel saltem possibilitatem visionis 
beatificae. Ad priorem quaestionem affirmative respondet Prosperus, Aristote- 
licae doctrinae vestigia secutus. Ad alteram vero respondet negative quoad 
utrunque quaesitum, Itaque secundum ‘Prosperum duae sunt beatitudines, 
altera naturalis quae ratione demonstrari potest, altera supernaturalis quae 
tantum fide tenetur, et inter utramque nulla coniunctio est. 


Tra le questioni che si leggono nella prima parte della raccolta 
di Prospero da Reggio Emilia, oggi ms. Vat. lat. 1086 (1), due, delle 
sette che riguardano la beatitudine, meritano di fermare la nostra 
attenzione. 

E’ possibile anzitutto provare con la ragione che la beatitudine 
esiste: Utrum probare possimus naturali ratione demonstrativa bea- 
titudinem esse? (2) L’ argomentazione e la risposta manifestano una 
preoccupazione di volersi attenere rigorosamente alla lettera del- 
l Etica a Nicomaco. S’ intende dunque per il momento (non sarà 
così nella questione seguente) fare completa astrazione dalle vedute 
della fede su la beatitudine celeste, e attenersi esclusivamente al- 
l’ esame delle due beatitudini studiate da Aristotele: la beatitudine 
attiva delle virtù civili e la beatitudine contemplativa dei filosofi : 


RESPONDEO, Dicendum quod duplex est felicitas vel beatitudo, scilicet 
speculativa que est bonum intrinsecum hominis secundum intellectum 
et voluntatem; alia est practica, vel politica: quarum quamlibet philo- 
phi posuerunt in vita ista, ut patet I et X Ethic. (ms. cit., f. 77vb). 


(1) Questa prima parte è stata, si sa, com- Vaticani latini, II, 1, pag. 654, Città del 
posta‘ su richiesta di Ugolino di Faenza Vaticano, 1931). Esse rappresentano in fon- 
(11336). Formata da una serie di questioni do le dottrine che Prospero ha potuto rac- 
sul prologo e la dist. 12 del I 1. delle Sen- cogliere durante il suo lungo soggiorno a 
tenze (compilatio opinionum ordinata per Parigi (1311-1318). Non si tratta dunque ne- 
Fr. Prosperum), essa sarà, stata composta cessariamente del suo pensiero personale. 
tra il 1317 e il 1323 (cfr. A. PELZER, Codices (2) Vat. lat. 1086, f. 77 va. 
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Va notato che il « desiderio naturale », questo desiderio che non 

o / :3 a SEG 
può essere vano secondo che insegna Averroè, vien qui introdotto I 
unicamente in funzione di questa doppia beatitudine terrestre : I 


ITEM. Desiderium naturale non potest esse frustra, ut dicit  Commen- 
tator, I Met. c. 1 (Met. II, c. 1, Venezia 1552, f. 14rb). Sed nos habemus 
naturale desiderium ad felicitatem, ut dicit Augustinus... Ergo oportet 
quod felicitas sit (f. 77 vb). 


Segue subito un’ obbiezione su 1’ insufficienza delle due beatitu- 
dini analizzate da Aristotele. V’è nell’ uomo il desiderio dell’ infi- 
nito: appetitus est insatiabilis. Lo spirito umano non può dunque 
accontentarsi della « beatitudine delle astrazioni ». Bisognerà da ciò 
concludere che la felicità è impossibile all’ uomo? No, risponde il . 
nostro autore, giacchè la retta ragione c’ insegnerà ad accontentarci 
d’ una felicità su nostra misura: 


Ad secundum DICENDUM quod appetitus regulatus recta ratione satia- 
tur: quia non plus appetit quam status vel conditio sua requirat: 


Tutto ciò basterebbe, se l’autore delle questioni fosse un maestro 
o cultore di filosofia soltanto, un «puro filosofo » diremmo noi, 
oggi. Se non che egli è teologo e non può, quindi, arrestarsi lì. Sa 
per fede che noi siamo destinati alla visione di Dio. Bisogna perciò 
porre una nuova questione : 


Ad secundum sic proceditur, et probatur demontrative quod beatitudo 
nostra sit in actu intuitivo supernaturali quo Deum immediate attingimus. 


La cosa sembra facile a provarsi mediante l’esame delle diverse 
condizioni della beatitudine. Questa è anzitutto un atto e non uno 
stato potenziale; è un’ operazione e non un atto primo o forma; è, 
infine, un'intuizione, dato il carattere essenzialmente imperfetto 
della conoscenza astrattiva di Dio. Il nostro autore stabilisce a lungo 
questi tre punti. Soffermiamoci su l’ ultimo. La conoscenza astratta, 
vien detto, non concerne che le quiddità, le essenze; ad essa sfugge 
l’ esistenza. Tale imperfezione essenziale ci invita a cercare nella co- 
noscenza intuitiva di Dio, la sola che possa costituire la nostra felicità. 
completa. Stabilita così la cosa con un argomento in qualche modo 
indiretto, è facile poi stabilirla direttamente con un appello al cele- 
bre desiderio di vedere Dio : 


Tertio, quod non consistit (beatitudo) in cognitione abstractiva, que re- 
spicit quidditatem non curando existentiam, que tamen est specula- 
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tiva per altissimas causas et dicitur sapientia: quia talis cognitio ab- 
stractiva est imperfecta respectu intuitive eo quod confusa, et intuitiva 
est perfectior... Quarto, probatur quod est intuitiva, quia desiderium 
naturale non potest esse frustra et hoc ut dicit Commentator II Met., c. 1. 
concessum est ab omnibus. Sed ‘nos habemus naturale desiderium ad 
illam visionem intuitivam. Ergo, (ms. cit., f. 17 ra). 


Ma obbietterà il filosofo, senza dubbio, che rispetto alla ragione la 
visione intuitiva di Dio è radicalmente impossibile. E’ questa possibi- 
lità, quindi, che si tratta, ora, di stabilire. Allo scopo, si ricorderà 
anzitutto che il nostro intelletto (in forza della sua immaterialità) è 
capace d’ unirsi a tutta la realtà intelligibile. Infatti il suo oggetto è 
l essere, e Dio è contenuto sotto la nozione di essere. D’ altra parte, 
la creatura intellettuale sa che tutte le creature sono ordinate a Dio 
come a loro fine; essa non potrà, perciò, avere dubbi su la propria 
capacità di raggiungere tale fine: 


Et quia forte DICES quod talis operatio circa Deum est impossibilis : 
CONTRA: probatur quod est possibilis: tum quia intellectus noster est 
omnia fieri et in potentia ad omnes formas sensibiles et abstractas, tum 
quia obiectum proprium intellectus est ens et deus continetur sub ente 
tum quia intellectus cognoscit aliquid ordinatum in deum tanquam in 
finem; ergo ipsum finem, ut tale ordinatur in ipsum, poterit cognoscere 
(msiciti, 1° 78ra). 


Si può obbiettare da parte dei teologi che codesta tesi è ben lungi 
dall’imporsi. Infatti la visione di Dio costituisce la beatitudine so- 
prannaturale. Essa supera sia l’ intelletto sia il senso, come insegna 
S. Paolo. Non si vede per conseguenza come si possa affermare che 
1’ esistenza o la possibilità della beatitudine celeste diventino oggetto 
d’ una dimostrazione razionale (3). 

L’A. passa ora a risolvere i due problemi sollevati: si può pro- 
vare con la ragione l’ esistenza della visione intuitiva? Si può alme- 
no provarne la possibilità? La risposta sarà negativa ad utrumque 
quaesitum. Ecco la risposta alla prima questione: 


Ad istam quaestionem dicunt quidam quod felicitas supernaturalis po- 
test demonstrari eo modo quo dictum est. Aliis videtur contrarium, quibus 
magis credo. Nam non potest probari demonstratione propter quid et a 


(3) ms. cit., f. 78 ra-b: finis ille silicetaudivit, nec in cor hominis ascendit, que 
felicitas supernaturalis est ex gratia, ut vult  preparavit deus felici. Ergo non potest pro- 
Apostolus et super omnem sensum et intel. dari demonstrativa ratione. 
lecetum, quia nec oculus vidit, nec auris 
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priori : quia talis demonstratio est ex necessariis. Sed merita nostra non 
habent necessariam habitudinem ad illum finem, quia secundum Apo- 
stolum : non sunt condigne passiones huius seculi ad felicitatem futuram 
quam exspectamus. 

ITEM. Non potest demontrari per causam remotam: quia tunc esset 
conclusio negativa, ut dicit Philosophus I Post. (Post Anal., A. 13, 78 
b 28). 

ITEM. Non potest demonstrari per effectum proprium : quia actus pro- 
prius ducens ad hoc est actus caritatis vel fides Mediatoris, que non 
possunt cognosci ex naturalibus, ut inf. d. 17 dicetur (ms. cit. f. 78 rb). 


Una dimostrazione a priori. dell’ esistenza della beatitudine di 
gloria è, dunque, impossibile, perchè una tale dimostrazione do- 
vrebbe poggiare su principi necessari, e d’ altra parte è certo che le 
nostre azioni moralmente buone non hanno alcuna proporzione con 
una tale ricompensa. Sostenere il contrario, sarebbe cadere nel Pela- 
gianesimo. Una dimostrazione poi dalla causa remota — argomen- 
tando cioè dalla bontà di Dio — non darebbe che un risultato già 
scontato in partenza. Quanto alla dimostrazione a posteriori, per 
effectum, si rivela anch’ essa impossibile. Infatti, la carità e la fede 
nel Cristo Mediatore, che sono in qualche maniera in noi gli effetti 
della nostra vocazione celeste, sono realtà puramente soprannaturali 
che sfuggono, come tali, a ogni dimostrazione della ragione. 

Si tratta, ora, di passare al vaglio gli argomenti della tesi avver- 
saria. Si diceva, sopra, che 1l carattere essenzialmente defettivo della 
conoscenza astrattiva di Dio, invitava ad affermare nella vita futura 
l’ esistenza d’ una conoscenza più perfetta, conoscenza che non po- 
trebbe essere se non intuitiva. Si dovrà rispondere che una tale affer- 
mazione, perfettamente chiara sotto il lume della fede, non lo è af- 
fatto sotto lo sguardo della sola ragione. L’ esistenza nell’ al di là 
d’ una conoscenza più perfetta non potrebbe all’A. apparire certa. 
E se Aristotele ha paragonato l’ intelligenza umana all’occhio del- 
la civetta, non è per dedurne |’ esistenza d’ una intellezione più per- 
fetta, ma semplicemente per mostrarne l’ incapacità e la debo- 
lezza (4). 

Quanto poi al « desiderio naturale », su di esso non ci si può fon- 


(4) ms. cit., f. 78 va: Cum ulterius pro- milat eum visioni vespertilionis, dicendum 
batur quod non est in abstactivo: quia est quod similitudo attenditur solum quantum 
imperfectus respectu intuitivi DICENDUM ad modum: quia, sicut  noctua non potest 
quod verum est. Sed hoc mihi non apparet  solem omnino videre, sic nec  intellectus 
ex naturalibus, sed teneo ex fide. Perfectior noster deum: cum tamen videt etiam in- 
enim actus nobis ex naturalibus non appa- tellectus quantum possibile est et perfecte, 
ret. Cum vero dicis quod Philosophus assi- quantum sibi competit. 
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dare che in senso molto generale: non potest demonstrari nisi in com- 
muni. Formula, questa, alquanto oscura, ma che certamente significa 
che il desiderio naturale dimostra bensì l’esistenza d’una felicità in 
generale, quella di cui s'è discusso precedentemente, ma non che vi 
sia un desiderio naturale delia visione di Dio. Può darsi anche che il 
nostro autore voglia affermare il carattere non universale d’un tale 
desiderio: ciò ch'è, in fondo, la stessa cosa. 

Resta, ora, a determinare la quaestio incidens, sollevata più sopra: 
è possibile dimostrare, con la ragione, non l’ esistenza positiva, ma la 
possibilità della beatitudine soprannaturale, della visione intuitiva? 
L'A. risponde ch’egli crede possibile questa visione (affermazione che 
si riferisce indubbiamente al lume della fede), ma che la mente possa 
dimostrare codesta possibilità per via d’argomentazione strettamente 
razionale, è da escludere nella maniera più assoluta: 


Ad aliud de possibilitate visionis intuitive, credo quod est possibilis : sed 
hoc non apparet per rationes adductas. Et cum probas de intellectu, cui est 
omnia fieri, DICENDUM quod mutat quid in quale. Nam dato quod sit 
omnia fieri, non requiritur quod isto modo, scilicet intuitive. 

Ad aliud, cum dicitur quod deus continetur sub obiecto intellectus, di- 
cendum quod potest demonstrari quod deus est cognoscibilis aliquo modo, 
sed non omnino a nobis. - Vel dicendum, ut dicunt multi (licet pro nunc 
non asseram) quod falsum est quod quidquid continetur sub obiecto po- 
tentie sit possibile attingi: quia non sufficit potentia sine dispositione alia. 
Ad aliud: concedo quod possumus naturaliter cognoscere entia omnia 
ordinari in deum, tanquam in finem et ipsum finem cognoscere possumus. 
Sed non sequitur intuitive, immo in omni tali processu est fallacia con- 
sequentis (ms. cit. f. 78 vab). 


Tutta l’argomentazione della parte avversaria non è, dunque, 
se non una serie di sofismi. Nessuno dubita che la ragione possa co- 
noscere Dio come fine di tutte le cose: si può dunque inferirne che 
noi possiamo sapere qualche cosa di Lui, ma in nessun modo che 
noi possiamo raggiungerlo per via di conoscenza intuitiva. D'altra 
parte, anche se si concede che l’essenza divina è compresa sotto l’og- 
getto del nostro intelletto, da ciò non si prova affatto che noi pos- 
siamo raggiungerla senza un disposizione, senza un habitus aggiunto 
alla potenza. E’ esatto, infine, che l’ intelletto possa pervenire a co- 
noscere tutto. Ma quando da ciò si conclude che esso può conoscere 
Dio intuitivamente, s’opera allora un sofisma con passaggio ille- 
gittimo dalla considerazione dell'oggetto del conoscere a quella del 
modo di conoscere. 
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E’ poco probabile che un membro dell’ Ordine degli Eremiti di 
S. Agostino, abbia voluto sostenere la posizione riportata nelle no- 
stre questioni, soprattutto se si pensa che la dottrina di Egidio Ro- 
mano era imposta a tutto 1 Ordine, dopo. il Capitolo di Firenze 
(1287) (5). Il teologo di cui Prospero riferisce l’ opinione, cerca in 
effetti di trovare una soluzione media tra il « rifiuto » opposto all’Ari- 
stotelismo dai partigiani dell’ Augustinismo e l’ « accettazione » totale, 
adottata dai discepoli « spinti» dello Stagirita. La conoscenza inte- 
grale dell’ Etica a Nicomaco apriva alla coscienza cristiana un vero 
problema di coscienza. Il Medioevo ignorava l’ esegesi puramente 
storica. Spiegare Aristotele tale e quale, senza correggerlo nè rad- 
drizzarlo, questo era insegnarlo e adottarlo. Ora, era manifesto che 
lo Stagirita non aveva parlato che d’ una felicità puramente terre- 
stre e umana, d’ una felicità che l’uomo poteva procurarsi da se stes- 
so, senza l’ aiuto degli dèi. Questa felicità puramente terrestre ap- 
pariva, così, come la sola felicità possibile all’ uomo, come il suo 
ultimo destino, la felicità perfetta di lui «in quanto uomo », sum- 
mum bonum homini possibile, come diceva Boezio di Dacia (6). Ma 
come conciliare questa dottrina con l’idea cristiana d’ una felicità 
non più terrestre ma futura; non più umana ma dono della grazia, 
non più speculazione filosofica ma visione di Dio? Si poteva certa- 
mente dire che Aristotele non doveva parlare di tutto ciò, e che lo 
stesso S. Bonaventura aveva accettato questa benevola interpreta- 
zione. Ma parlare così non sarebbe stato più esporre semplicemente 
Aristotele; sarebbe stato un completarlo, un correggerlo anche; in- 
vano però si cercherebbe tale complemento e tale correzione nell’opu- 
scolo di Boezio di Dacia. Il dramma dell’Aristotelismo « spinto », 
quello della facoltà delle Arti, consiste nell’ aver voluto solamente 
esporre Aristotele, dando così l’ apparenza di negare come filosofo 
e come commentatore (giacchè le due cose non apparivano distinte) 
ciò che pure si ammetteva con certezza come uomo e come cristiano. 
E’ questo a dare un andamento si schiettamente pagano ai testi di 
Boezio di Dacia. 


(5) Si potrà al contrario avvicinare la po-  d’hist. doct. et litt. du Moyen-Age, 22-23, 
sizione delle nostre due questioni a ciò che 1947-1948, pag. 263, n. 2). 
dice Gur TeRRENI (o TERRENA) nel suo (6) Boezio Di Dacia, De Summo bono seu 
comm. dell’ Etica (testo citato da R. A. dc vita philosophi, ed. Grabmann, Archi- 
GAUTHIER, Trois commentaires averroistes VES. xy 10, (F031, Por 300, 


de l’Ethique à Nicomaque, in Archives 
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Di contro, v'è il netto rifiuto che oppone, qui, l’Augustinismo 
all’Aristotelismo. Lo Stagirita non aveva voluto conoscere che una 
felicità terrestre, su misura dell’ uomo. Si dirà perciò che v'è nel- 
l’uomo uno slancio, uno sforzo che lo trascina a desiderare la vi- 
sione di Dio, e che là soltanto egli troverà il suo riposo: irreguie- 


tum est cor nostrum donec requiescat în te. Il desiderio naturale di 


vedere Dio diviene, così, il pezzo forte dell’ argomentazione che si 
oppone all’ Aristotelismo. Un Boezio di Dacia aveva circoscritto con 
cura il desiderio naturale di sapere entro una conoscenza di Dio dai 
suoi effetti (7). Se si afferma, al contrario, che l’ uomo non può tro- 
vare il suo riposo al di fuori della visione di Dio, la possibilità d’una 
beatitudine umana, definitiva e saziativa, quale è descritta nell’ Etica 
a Nicomaco, cadrebbe necessariamente. E allorchè si sarà giunti al 
punto da dire che la visione di Dio è la beatitudine naturale dell’uomo, 
sebbene egli non possa raggiungerla con le proprie forze (beatitudo 
naturalis ad appetendum, supernaturalis ad consequendum - formula 
che è molto anteriore a Scoto), si sarò posta una proposizione del 
tutto contradittoria a quella di Aristotele, poichè d’ ora in avanti ci 
si rifiuterà d’ ammettere puramente e semplicemente la « perfetta fe- 
licità naturale » dell’ uomo nella contemplazione filosofica. 

Ma tra questi due estremi, tra il rifiuto d’Aristotele e 1’ accetta- 
zione totale, erano possibili posizioni intermedie. Si poteva per lo 
meno cercare di giustapporre i due insegnamenti, quello .d’ Aristotele 
e quello del Vangelo. La ragione lasciata libera a se stessa non può 
conoscere altra felicità che quella descritta dallo Stagirita; tale è 
1’ insegnamento delle nostre questioni. Ma si trascura di dirci se la ra- 
gione possa da se stessa giungere ad affermare con certezza la pro- 
pria sopravvivenza. Una tale affermazione porrebbe subito, sul piano 
della filosofia, il problema, d’ una beatitudine futura, che non po- 
trebbe essere inferiore a quella della vita presente, che dovrebbe anzi 
esserle superiore e che sarebbe per conseguenza, in rapporto a quella, 
nella relazione di ciò ch’è perfetto a ciò ch’è imperfetto. Tenendosi 
alla lettera d’Aristotele, il nostro autore non ha affatto toccato que- 
sti difficili problemi. Pur tuttavia egli intende completare lo Stagirita. 
La fede c’ insegna che la felicità futura promessa all’ uomo, consiste 
nella visione di Dio. Di questa felicità futura la filosofia non può 
nè sospettare l’ esistenza, nè mostrarne la possibilità. Il desiderio na- 


(7) Cfr. Boezio pi Dacia, De Summo bono..., ed. Grabmann, p. 304. 
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turale di vedere Dio deve dunque necessariamente uri a una sem- 
plice aspirazione a contemplare Dio nei suoi effetti, come presso 
Boezio di Dacia, o a un semplice desiderio della beatitudine in gene- 
rale. Si arriva così ad affermare l’esistenza di due beatitudini, cia- 


scuna delle quali perfetta nel suo proprio ordine: la beatitudine dei. 
Filosofi e la beatitudine soprannaturale quale ci è fatta conoscere. 
dalla fede. Tra le due esiste un taglio netto, precisamente quello che 
il desiderio naturale pretendeva evitare. Sia già molto vicino al 
Gaetano e molto lontano dall’ Augustinismo. 


Angelicum. Roma. Lupovico B. GiLLon O. P. 
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MO NINIES ASSEN ZA SEDIE LE CR IST O 


INNI SCATEBERITO» MAGNO 


« (STUDIO COMPARATIVO CON I TEOLOGI DEL SUO TEMPO) 


SUMMARIUM. — Postquam dictum est de scriptoribus ex quibus Scholastici de 
Christi scientia disserentes hauriunt, Petri Lombardi mens de Christi pro- 
gressu apparenti in scientia aperiturj; praecursores et successores cum Petro 
Lombardo convenientes vel ab eo dissentientes recensentur. Similiter  quoad 
Christi omniscientiam duplex Schola revelatur : scil. eorum qui P. Lombardo 
adhaerentes illam rerum omnium scientiam Christo fere absolute tribuunt, et 
eorum qui eam coartant. Alberti Magni aetas, quantum ad quaestionem no- 
stram, ex duplici Schoia, franciscana et dominicana, characterem suum sumit. 
Denique tempus in quo praesumitur Albertum codices suos edidisse, inquiritur. 


L, 
STORIA DELLA QUESTIONE 


T.- JE ORIGINI. 


L’onniscienza del Cristo e il suo progresso nella scienza sono i 
due problemi, possiamo dire gemelli, che agitano gli Scolastici del 
sec. XII intorno alla scienza del Verbo Incarnato (1). Le fonti da 
essi per lo più usate sono S. Ambrogio (4397)(2), S. Agostino 
(+ 430) (3), S. Fulgenzio (} 533) vescovo di Ruspe, che scrisse per 


(1) Quanto ai personaggi che prendiamo a 
trattare, rimandiamo il lettore alle opere no- 
te: UBERWEG-GEYER, Grundriss der Geschichte 
der Philosophie, t. II, Die patristische und 
scholastische Philosophie, Berlin 1928; M. 
GRraBMaNnN, Storia della Teologia Cattolica 
(trad. G. Di Fabio) 22 ed. Milano 1939. Di 
grande utilità nel tracciare le linee generali 
di questo cenno storico ci è stata l’opera di 
L. Ort, Untersuchungen zur theologischen 
Briefliteratur der Friihscholastik unter beson- 
derer  Beriicksichtgung des Viktorinerkrei- 
ses (Beitriige zur Geschichte der Philosophie 
und Theologie des Mittelalters, 34) Miinster 
i. W. 1937, pp. 351-385. In particolare sul 
progresso di Cristo nella scienza in S. Alberto 
M. cfr. il nostro studio nel Divus Thomas, 
Piac. a. LI (1948) n. 3-4, pp. 217-250. 

(2) S. Ambrogio ammette nel Cristo un pro- 
gresso nella conoscenza in De Incarnationis 
Dominicae Sacramento, c. 7, n. 71-74 (PI. 
t. 16, c. 836-837), sebbene nel De Fide riporti 


questa opinione, rna senza l’intenzione di se- 
guirla..Cfri Die fide, 1. V, c-.18; n-4221 (PIÙ 
t. 16, c. 694). Non ho potuto consultare cosa 
dica M. DRZzEcNIK nell'opera: . Doctrina S. 
Ambrosii de Christo Deo-homine, Maribor 
(Jugoslavia) Tiscarna sv. Civila, 1938. 

(3) Sebbene S. Agostino ritenga il Cristo 
onnisciente (De peccatorum meritis et missio- 
ne, 1. II, c. 29 (Pl., t. 44, c. 180) tuttavia 
ammette in esso il progresso nella scienza, 
cfr. De diversis quaestionibus 83, q. 75 (PI, 
t. 40, c. 87); q..65 (PI,. t. 40, c. 60); Contra 
Maximinum arianorum episcopum, 1. II, c. 
2: ZA (PIERA C802): 

Interessante lo studio del DusarLE (M, A.), 
La connaissance humaine du Christ d'après 
S. Augustin, in Ephemerides Théol. Lov. 18, 
(1941), p. 5:25. Quanto alla teoria agosti- 
niana della conoscenza il P. Caron, che vi 
ha fatto uno studio speciale, conclude di- 
cendo come essa sia troppo diversa da quella 
di Aristotile e di S, Tommaso per cercare 
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| primo una monografia sulla scienza del Cristo (4) e S. Gregorio 
Magno (604). Vanno pure ricordati S. Beda Venerabile (1735) e 
la Glossa Ordinaria (5), che fanno quasi da intermediari fra i Padri 


e gli Scolastici (6). 


La dottrina sulla scienza dell’anima del Cristo circa la metà del 
sec. XII viene molto promossa da Abelardo (+ 1142) per mezzo della 
sua opera Sic et non(7), da Ugo di S. Vittore (| 1141) per mezzo 
dell’opuscolo De sapientia animae Christi e del De Sacramentis chri- 
stianae fidei (1135-40) (8), e ancora dalla Sumuna Sententiarum sul cui 


autore si è tanto congetturato (9). 


di identificarle del tutto. Cfr. A. CARON, Evo- 
lution de la doctrine de la science du Christ 
dans S. Augustin et S. Thomas, in Revue de 
V Université d’ Ottawa, I. 1931, n. 44, p. 
‘101; La science du Christ dans S. Augustin 
et S. Thomas, in Angelicum 7 (1930), pp. 
487-514. 

(4) Questa monografia è contenuta nell’ Epi- 
stula 14, q. 3 Ad Ferrandum (PI., t. 65, c. 
415-424) nella quale l’autore esalta l’onniscien- 
za dell'anima del Cristo, ma tace del suo pro- 
gresso. Nell’ Opera invece Ad Trasimundum, 
ITC S (RIST) parlag del'ipro= 
gresso reale dell’anima del Cristo nella scien- 
za per provare contro l’apollinarismo che Cri- 
sto ha assunto integralmente la natura uma- 
na. Nel I. III, c. 18 della stessa opera (PI., 
t. 65, c. 282) insegna ancora il medesimo 
progresso spiegando come l’avanzamento del 
Cristo in età e sapienza non sia da ascriversi 
alla divinità, ma all'umanità. Per la cristo- 
logia di S. Fulsenzio rimandiamo il lettore 
al lavoro di B. Nisters, Die Christologie des 
hl. Fulgentius von Ruspe, Miinster i. W. 1930. 

(5) Un decennio fa apparsero degli studi 
di B. Smalley sulla Glossa Ordinaria che pre- 
cedentemente si era attribuita a Valfrido Stra- 
bone. Essa è da considerarsi come una com- 
pilazione fatta da autori diversi di cui il prin- 
cipale sembra essere stato Anselmo di Laon. 
Cfr. B. SmaLLev, La Glossa Ordinaria, Quel- 
ques prédécesseurs d’ Anselme de Laon, in Re- 
cherches de Théologie ancienne et médiévale 
9 (1937) p. 366; Gilbertus Universalis, Bi- 
shop of London (1128-34) and the Problem 
of the « Glossa Ordinaria », in Rech. de 
Théol. anc. et méd. 7 (1935), pp. 235-262; 
8 (1936), pp. 24-60. 

(6) Il P. E. Schulte, riepilogando la sua in- 
quisizione storica sulla dottrina dei Padri 
Greci e Latini quanto alla scienza dell’anima 
del Cristo, conclude: «Ein befriedigender Ab- 
schluss war also weder in Orient noch in 
Okzident erzielt. Spekulative Forderungen und 
biblische Aussagen standen in einen Gegen- 
sats, der auf die Daner nicht verborgen blei- 
ben konnte, den Ausgleich des Zwiespaltes 
versuchte die aufsteigende Scholastik .» Cfr. 


E. ScHuLTE, Die Entwicklung der Lehre von 
menschlichen Wissen Christi bis zum Be- 
ginne der Scholastik (Forschungen zur chri- 
stlichen Literatur 12) Padeborn 1914, p. 147. 
Interessanti sono le seguenti opere di |. 
Marif: Die Agnoetarum Doctrina. Argumen- 
tum patristicum pro omniscientia Christi ho- 
minis relativa. Zagreb-Agram 1914; Das men- 
schliche Nichtwissen kein soteriologisches Po- 
stulat, Zagreb, 1916. 

(7) Pietro ABELARDO, Sic et non, c. 73 (PI, 
t. 178, c. 1144-1447). 

(8) UGo pi S. ViTToRE, De sapientia animae 
Christi (PI., t. 176, c. 845-856); De sacramen- 
tis christianae fidei (Pl. 176, c. 383-384). Il 
primo opuscolo citato è la risposta di Ugo ad 
una lettera di Gualtiero di Mortagne che pro- 
poneva diversi argomenti per provare che la 
scienza posseduta dal Cristo è minore di quel- 
la di Dio, mentre insieme chiedeva la solu- 
zione della questione. Questi argomenti ri- 
torneranno poi costantemente nella contro- 
versia sia che si tratti di ammetterli o di 
distinguerli sia pure di rigettarli. 

(9) Fino a qualche decennio fa quest'opera 
era attribuita ad Ugo di S. Vittore. Il P. 
Chossat propose ch’essa fosse composta da 
Ugo di Mortagne verso il 1155; dunque tre 
anni dopo le Sentenze di Pietro Lombardo. 
Cfr. M. CHossatr, La Somme des Sentences 
veuvre de Hugues de Mortagne vers 1155 
(Spicilegium sacrum lovaniense 5) Louvain 
1923. 

Recentemente il P. H. Weisweiler ha pro- 
vato invece la priorità della « Summa Sen- 
tentiarum » sopra le Sentenze del Lombardo, 


‘proponendo come tempo della composizione 


il 1140-46 e designandone come autore vero- 
simile Ottone di Lucca. Cfr. H. WEISWEILER, 
La « Summa Sententiarum y source de Pier- 
re Lombard, in Rech. de Théol. anc. et mé- 
diév. 6 (1934). pp. 143-183; Zur Frage der 
Prioritit der Summa Sententiarum, in Scho- 
lastik 11 (1936), pp. 398-401; L. OTT, Die 
Trinititslehre der Summa Sententiarum als 
Quelle des Petrus Lombardus, in Divus Tho- 
mas: (Freib.) 21 (1943), pp. 159-186. 


NA 
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Da questa Summa dipendono per esempio le Sententiae Divinita- 
is (10), della scuola di Gilberto Porretano (4 1164), Rolando Bandi- 
nelli (PP. Alessandro III, + 1181) che nelle sue Sentenze (1150) (11), 
favorisce la controversia sulla scienza del Cristo ed in fine Pietro 
Lombardo (+ 1160) nel III libro delle Sentenze (dd. 13-14) (12). 

La dottrina sulla scienza del Cristo tracciata da Pietro Lom- 


‘bardo e destinata ad avere tanto influsso nei maestri posteriori in- 


sieme alla sua dottrina in genere, si può riepilogare così. 


Nella dist. 13 del III libro, dopo aver ammesso nel Cristo, con- - 
forme alla dottrina tradizionale, la pienezza della scienza, scioglie 


la difficoltà di S. Luca (II, 40)(13) dicendo che Gesù progrediva, 


«non quidem in se, sed in aliis qui de eius sapientia et gratia profi- 
ciebant, dum eis sapientiae et gratiae numera secundum. processum 
aetatis magis et magis patefaciebat » (14). 

Come autorità adduce un passo di S. Beda sotto il nome di San 
Gregorio, che appunto parla d’un progresso apparente (15). In tal 
senso il Lombardo interpreta ancora un testo di S. Ambrogio (16), 


concludendo che il dire l’opposto è contrario al modo di sentire della 


Chiesa e delle autorità scritturistiche (Is. VIII, 4; ‘Luc. II, 52) (17). 


(10) Cfr. Die Sententiae divinitatis, ein 
Sentenzenbuch der Gilbertschen Schule (Bei- 
tràge zur Geschichte der Philosophie des Mit- 
telalters, 7) Miinster i. W. 1909. 

Quanto al tempo il P. Pelster pensa che 
lo scritto potrebbe essere posteriore anche 
al 1147. Cfr. Fr. PELSTER, Literargeschicht- 
liche Beitrige zur Robert von Melun, in 
Zeitschrift fur RKatolische Theologie 53 
(1929), p. 575, n. 4. 


(11) Cfr. A. GierL, Die Sentenzen Rolands 


nachmals Papstes Alexander III, Freiburg 
tt BF IS9I, 
(12) Pietro LomBarno, Libri IV Sent. 


ed. Quaracchi, (1916), t. II, pp. 603-610. Il 
P. Pelster dà come terminata quest’opera sin 
dal 1152. Cfr. Fr. PELSTER, Wann hat Petrus 
Lombardus die « Libri IV Senientiarum » 
vollendet ?, in Gregorianum 2 (1921), pp. 387- 
392. Quanto alla sua autorità ed influenza su- 
gli Scolastici cfr. H. DENIFLE, Quel livre 
servait de base à l’enseignement des maîtres 
en théologie dans l’Université de Paris?, in 
Revue Thomiste 2 (1894), pp. 149-161; ]J. 
De GueELLINCK; Pierre Lombard, in Dictionn. 
de Théol. Cathol., 12 (1934) cc. 1941-2019; 
P. GLORIEUX, Commentaires sur les Senten- 
ces, in D. T. C. 14 (1939), cc. 1860-1884; F. 
STEGMULLER, Repertorium initiorum plurimo- 
rum in Sententias Petri Lombardi Commenta- 
riorum (R6minsche Quartalschrift 45) Freib. 
1937. È 

ve, « Puer autem crescebat et confortabatur 
plenus sapientia; et gratia Dei erat in illo ». 


(14) Pierro LomBarDo, Libri IV Sententia- 
zum, 1. III, d. 13 (ed. cit., t. II, p. 604). 

(15) «Iuxta hominis naturam proficiebat 
sapientia, non quod ipse sapientior esset ex 
tempore, qui a prima conceptionis hora spi- 
ritu sapientiae plenus permanebat; sed eandem 
qua plenus erat sapientiam, ceteris ex tem- 
pore paulatim demonstrabat. Iuxta hominis 
naturam proficiebat aetate de infantia ad iu- 
ventutem; iuxta hominis naturam proficie- 
bat gratia, non ipse quod non habebat per 
accessum temporis accipiendo, sed pandendo 
donum, gratiae quod habebat. Apud Deum et 
homines, quia quantum proficiente aetate, pa- 
tefaciebat hominibus dona gratiae, quae sibi 
inerant, et sapientiae, tantum eos ad laudem 
Dei excitabat; et sic Deo Patri ad laudem 
et hominibus ad salutem proficiebat ». PIETRO 
LomBarpo, Libri IV Sent., 1. III, d. 13 (ed. 
cit., t. II, p. 604); Cfr. S. Bepa, In'domi- 
nicam I post Epiph., 1. I, Hom. XII (PI., t. 
94, c. 67 D). 

(16) Pietro LomBarpo, Libri IV Sent., |. 
LIRE IA pa 605) CUS, 
AmBroc1o, De Incarnationis Dominicae Sacra- 
mentone: 7a \ni7zI (Plot. 16,0% 8720B)e" 

(17) « Sed ita sane potest accipi, ut quan- 
tum ad visum hominum et sui sensus osten- 
sionem, Christus profecisse dicatur. Proficie- 
bat ergo humanus sensus in eo sécundum 
ostensionem..., Aperte enim videtur Ambro- 
sius innuere, quod Christus secundum huma- 
num sensum profecerit, et quod infantia eius 
expers cognitionis fuerit, et patrem et ma- 
trem ignoraverit; quod nec Ecclesia recipit, 
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Spiegando le parole di S. Ambrogio, il Lombardo fa notare co- 
me nel Cristo è una duplice scienza e cioè quella increata o genita 
e quella creata o gratuita (18). 

Paragonando poi nella dist. 14 la scienza dell’anima del Cristo 
con quella di Dio, Pietro Lombardo conclude che l’anima del Cri- 
sto per l’ unione ipostatica sa tutto quello che sa Dio, però «non 
ita clare et perspicue omnia capit ut Deus »(19). A conferma della 
sua dottrina, oltre all'autorità di S. Paolo (20) e di S. Giovanni (21), 
- riferisce come ciò l’affermi pure S. Fulgenzio (22). Quindi riporta il 
seguente argomento che però non ha valore probativo come vedre- 
mo più avanti: « Nihil scit aliquis quod eius anima ignoret. Sed Chri- 
stus secundum omnium concessionem, omnia scit, Ergo anima ews 
omnia scit » (23). 

La dottrina d’un progresso esterno e apparente prima di Pietro 
Lombardo l’ avevano insegnata oltre ad Ugo di S. Vittore (24), an- 
che la Summa Sententiarum (25) e le Sententiae di Rolando Bandi- 
nelli (26). 

I posteriori sommisti e commentatori si attengono alla dottrina 
di Pietro Lombardo, insegnando, come lui, che Cristo progredì solo 
apparentemente. Solo Riccardo di S. Vittore (+ 1173) si scosta da 
essi; infatti nella sua opera De Emanuele, spiegando il passo d’Isaia 
VII, 15 « ut sciat reprobare malum et eligere bonum », il passo pao- 
lino (Hebr. V, 8) « Didicit ex tis quae passus est oboedientiam» € 


nec praemissae auctoritates patiuntur sic in- 
‘telligi ». Pietro. LomBarpo, Libri IV Sent. 1. 
LLETdITzA(CAR citt, RIE P007): 

Il testo di Isaia è: « Priusquam sciat puer 
matrem aut patrem accipiet spolia Sama- 
riae » Is. VIII, 4. Il testo di S. Luca: « Je- 
sus proficiebat aetate et sapientia et gratia » 
TEOLO: 

(18) «... 2uxta duas naturas, duas habet sa- 
pientias: unam non creatam, sed genitam 
quae ipse est; alteram non genitam, sed crea- 
tam et per gratiam ei collatam ». PIETRO 
LomBarpo, Libri IV Sent. 1. III, d. 13 (ed. 
CLt:t NI, p.1 600)! 

(19) Pierro LomBaRDO, Ylibri IV Sent. 1. 
II d gt (edcitt VII p1608)) 

(20) « Nos autem Spiritum Dei habemus » 
TACor gara: 

(21) «... non enim ad mensuram dat Deus 
spiritum y Joan. III, 34. 

(22) « Fulgentius etiam in sermone quodam 
multa inducit, quibus asserit, animam illam 
rerum omnium scientiam habere, utens au- 
toritate Apostoli dicentis (Coloss. II, 3): « In 
quo sunt omnes thesauri sapientiae et scien- 
tiae absconditi », Pietro LomBarDo, Libri IV 


Sent. 1. III, d. 14 (ed. cit, t. II, p. 609). Cir. 
S. FuLGENZIO, Epistula XIV Ad Ferran- 
dum (PL. t. 65, c. 418-419 DA). 

(23) Pierro LomBarDo, Libri IV Sent,, 1. 
III, d. 14 (ed. cit. t. II p. 609). 

(24) « Ita apud homines ipse proficiebat, 
quando homines ipsi in eius cognitione pro- 
fecerunt. Apud Deum autem profecit in eo 
quod dum se sapientia et gratia Dei plenum 
ostenderet, eos ad laudem Dei Patris, a 
quo hoc esse testabatur, magis semper ac 
magis provocavit ». UGo DI S. VirToRE, De 
Sacramentis christianae fidei, 1. II, P. I. 
CR6r (PI 1760, 5010984): 

(25) « Sed potest dici quod si non in se 
proficiebat  sapientia, proficiebat tamen in 
hominibus, qui scilicet de sapientia eius pro- 
ficiebant et meliores fiebant »; Summa Sen- 
tentiarum, tract, I, c. 16 (PL. t. 176, c. 73). 


(26) Rolando parla d’un progresso del Cristo 
«quantum ad visum et reputationem ho- 
minum vel non in propria sed in membro- 
rum persona. Cfr. A. GietL Die Sentenzen 
Rolands nachmals Papstes Alexander III, 
Freiburg i. B. 18091, p. 166. 
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è 


l’espressione lucana (Luc. II, 52), distingue tra la scienza teoretica 
e quella pratica, ammettendo cioè un progresso reale del Cristo solo 


in questa seconda scienza (27). 


Anche Roberto di Melun (4 1167), sebbene come Gandolfo di 


- Bologna (+ 1185) non tratti esplicitamente del progresso (28), tutta- 
via nelle Quaestiones (theologicae) de epistulis Pauli, spiegando il 


versetto paolino (Hebr. V, 8) «Didicit etc. », distingue nel Cristo 
una duplice conoscenza, quella cioè di comprensione e quella di espe- 


rienza nella quale progredì (29). 


La dottrina del Lombardo sul progresso apparente è già visi- 
bile nel primo Commento alle Sentenze (1160-1165) attribuito ad un 


certo Oddone (30). 


Simone di Tournai (1 1203) della scuola di Gilberto Porretano, 
nelle Disputationes insegna espressamente un progresso opinati- 
vo (31). Tale pure è il pensiero di Pietro di Poitiers (+ 1205) che, 
inoltre, quanto al progresso di Gesù nella scienza, dà l’esempio del 
progresso che fa un vescovo nel suo vescovato, in quanto i fedeli 


(27) Riccarpo pi S. VirTorE, De Emma- 
ico sc Luse(PIt.0196, c.624);; 1 DI 
c-exs (PIL-=t-196, c.1052) 

(28) Roberto di Melun ha ben quattro ca- 
pitoli del secondo libro delle Sententiae de- 
dicati all’onniscienza del Cristo, e cioè dal 
c. 14 al c. 17. Cfr. F. AnpERS, Die Christo- 
logie des Robert von Melun, Padeborn, 1927, 
PP. 31743. 

‘Gandolfo poi pone soltanto la questione: 
«An anima Christi sciverit quidquid verbum 
sibi unitum ». Cfr. J. De Walter, Magi- 
stri Gandulphi Bononiensis Sententiarum 
Libri Quatuor, Vindobonae et Vratislaviae 
1924, l. III, p. 346. 

(29) « Non didicit aliquid quod prius igno- 
raret. Satis enim antequam carnem assump- 
sisset,  infirmitatem et miseriam hominis 
cognoverat. Sed est duplex cognitio: una 
comprehensionis, altera esperientie. Illam 
vero que esperientie est... » Cfr. R. M. Mar- 
TIN, Oeuvres de Robert de Melun, II Quae- 
tione (theologicae) de epistulis Pauli (Spi- 
cilegium sacrum lovaniense 18). Louvain 
1938, p. 299. î ea 

(30) «... dicitur enim profecisse sapientia 
et gratia non quidem in se, sed in aliis qui 
de eius sapientia ei gratia proficiebant ». 
Sententiae Udonis (Vat. palat. 328, f. 43 v. 
c. 2). Cfr. sulle « Sententiae » di Oddone 
O. Lortin, Le premier commentaire connu 
des Sentences de Pierre Lombard in Rech. 
de Théol. anc. et med. 11 (1939) pp. 64-71. 

(31) « Sed obloquitur auctoritas que dicit 
în Isaia: « Antequam sciret puer nominare 


‘progrediscono per la sua dottrina (32). 


patrem et matrem accepit spolia Samarie. 
Hoc auten referendum est ad opinionem : 
non enim quod prius ignoravit posterius di- 
dicit, sed visus est hominibus didicisse no- 
minare patrem ei matrem in aetatis fro- 
gressu ». Cfr. J. WaricHEz, Les disputa- 
tiones des Simon de Tournai. Texte inédit 
(Spicilegium sacrum lovaniense 12) Louvain 
1932, disp. 85, p. 244. 

Quanto a notizie su questo autore cfr. op. 
cit., p. IX-XLI, e quanto alle sue opere, op. 
cit., p. XXXIII-XXXIV, 

Quanto alla precedenza di Simone di Tour- 
nai su Pietro di Poitiers cfr. M. H. VIcAIRE, 
Le Porrétaines et l’avicennisma avant 1215, 
in Revue de science philosophique et théo- 
logique 26 (1937) p. 466 n. 2. 

Non abbiamo potuto consultare cosa dica 
questo autore nella sua « Summa Theologi- 
ca ». In ms. Burgo de Osma, Bibl. Capit. 
147 (f. 1-442). 

(32) « Ita dicitur Jesus profecisse sapien- 
tia, sicut episcopus proficit in suo episco- 
patu, qui multi praedicatione ipsius et doc- 
trina proficiebant; vel quia secundum homi- 
num opinionem videbatur proficere...». Pie- 
TRO DI Porriers, Sententiarum libri quinque, 
1. IV; c. 11 (PL. t:7211, c? 1183-1184). Que- 
sto esempio oltre che nella « Summa Senten- 
tiarum » lo ritroviamo anche in Pietro Lom- 
bardo e in vari Scolastici seguenti. 

Quanto all’opera di questo Maestro cfr. 
PH. S. Moore, The Works of Peter of Poi- 
tiers Master in Theology and Chancellor of 
Paris (1193-1205), Washington 1936. 
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Prepositino di Cremona (4 1210) nella Summa Theologica (1178- 
1210) insegna come gli altri un progresso apparente, ma riporta pure 
l'opinione d’un progresso secondo l’esperienza (33). E’ interessante 
come postasi la domanda a che uso Gesù abbia avuto l’ingegno, ri-_ 


sponde di non saperlo (34). 


Anche Pietro di Capua (+ 1210) nella Summa (1201-1202) vuol 
distinguere dicendo che il progresso di Cristo quanto all’età era reale, 
e ciò è detto in relazione a Dio; il progresso poi quanto alla scienza 
era apparente, e ciò invece è detto riguardo agli uomini (35). Infine 
Guglielmo di Auxerre (4 1231-37) nella sua Summa Aurea (1215- 
1220) insegna espressamente la dottrina del progresso spiegata da 


Pietro Lombardo (36). 


* 


* 


Quanto all’onniscienza del Cristo, il Lombardo proponendo una 
eguale estensione a quella di Dio quanto all’oggetto ed una inegua- 


(33) « Quod tertio obicitur de verbis Luce 
(II 52): « Puer proficiebat sapientia etc. » ad 
hominum mnotitiam referendum est, magis et 
magis eius scientia hominibus notificabatur, 
hoc est apud Deum et homines, idest Deo 
et hominibus placebat et hanc solutionem 
beati Gregorii verbis superius positis habe- 
mus dici etiam quod crescebat quantum ad 
experientiam secundum quod potest intel 
ligi hoc quod dicit Ambrosius quod sensus 
crescebat humanus et quod crescebat in alio- 
rum instructione secundum quod magister 
proficit in  discipulo ». PREPOSITINO DI CRE- 
mona, Summa Theologica, 1. III (De scientia 
Christi) Vatatlatsnnzati= Mi 55 iv. eni) 

(34) « Sî autem queratur a nobis ad quem 
usum habet  ingenium, respondendum est 
nescio ». PREPOSITINO DI CREMONA, Summa 
Theologica, 1. III (De scientia Christi) (ms. 
ARRIVANO). 

Sulla vita e le opere di questo autore cfr. 
G. LacomBe, Praepositini Chancellarii Pari- 
siensis (| 1206-1219) Opera omnia, I, La vie 
et les oeuvres de Prévostin (Bibliothéque 
thomiste 11) Le Saulchoir, 1927; Prévostin 
de Crémone, in D.T.C. 13 (1936) c. 162-169; 
A. Fries, Urgerechtigkeit Fall Und Erbsind 
Nach Pripositin Von Cremona Und Wil- 
helm Von Auxerre, Frieburg i. B. 1940. 

Quanto al tempo della « Summa Theolo- 
gica p da collocarsi tra il 1178 e il 1210 Cfr. 
M. C. Ottaviano, A proposito di un libro 
sul Prepositino, nella Rivista di Filosofia 
neoscolastica 20 (1928) pp. 366-371. 

Parecchi anni or sono fu trovata nel Vat. 
Lat. 10754 una Somma teologica tributaria 
di Prepositino. Cfr. A. LaNnpGRAF, Eine neu- 


endekte Summe aus der Schule des Prepo- 
sitinus, in Collectanea Franciscana 1 (1931) 
pp. 289-318. 

(35) « Proficiebat aetate apud Deum: sa- 
pientia apud homines. Proficere autem apud 
Deum est proficere in rei veritate, ed in rei 
veritate prius fuit minoris et postea maioris 
aetatis. Apud homines proficere est in ho- 
minis opinione, et sic proficiebat sapientia. 


Non enim in rei veritate fiebat sapientior, 
sed hoc homines opinabantur y. PIETRO DI 
Capua, Summa Theologica, 1. III, c. 14 


(Vat. Lat. 4296, f. 582 c 1). Quanto a qQque- 
sto Maestro cfr. DENIFLE-CHATELAIN, Char- 
tularium Universitatis Parisiensis I, 1889, 
p. 85; M. GRABMANN, Die Geschichte der 
scholastischen Methode, II, 1911, p. 532; P. 
GLORIEUX, Répertore des Maîtres en théolo- 
gie de Paris'au XIIIe siecle, I, Paris 1933, 
p. 265. 

(36) « Dicimus quod Jesus non proficie- 
bat in se; sed în alîis sapientia: quia fa- 
ciebat eos proficere doctrina et exemplo apud 
Deum et homines; apud Deum, idest ad 
gloriam Dei, et apud homines, idest ad uti- 
litatem hominum ». GUGLIELMO DI AUXERRE, 
Summa Aurea 1. III, tract. I, c. 5, (Ed. 
Regnault, Paris -. 1500 -, f.. 129 v., c. 1). 
Quanto all’influsso di questo Maestro su- 
gli Scolastici seguenti e quanto alle sue 
opere Cfr. A. LanpDGRAF, Beobachtung zur 
Einflussphàre Wilhems von Auxerre, in Zeit- 
schmift fiir Katholische Theologie 53 (1928) 
pp. 51-64; M. C. OrtAviano, Guglielmo d’Au- 
xerre (| 1231). La vita, le opere, il pensiero, 
(Biblioteca di filosofia e scienze 12) Roma 
1930; R. MartINAU, Le Plan de la « Summa 


La 
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| glienza quanto al modo, mentre si riallaccia alla dottrina di S. Ful- 
genzio, ed anche, sebbene più moderatamente, a quella di. Ugo di 
S. Vittore, va però contro gli insegnamenti dati poco prima dalla 
i scuola di Abelardo (37). Infatti il Maestro Ermanno (38), le Sentenze 
“Florianensi (39), Rolando Bandinelli (40), il Maestro Ognibene 
(+ 1185) (41) ed anche Roberto Pulleyn (+ 1146) (42) avevano combat- 
tuto e ristretto l’onniscienza del Cristo tanto esaltata da Ugo di 
S. Vittore. 
Seguendo questa scuola, Roberto di Melun e Gandolfo di Bolo- 
i gna insorgono contro l’affermazione del Maestro delle Sentenze. In- 
|. fatti Roberto impugna la tesi del Lombardo e le sue stesse modifica- 
zioni dicendo: « Unde nulla ratione dici potest quod tanta sit scientia 
rem minus clare et perspicue cognoscentis quanta est illius qui eam 
clarius et perspicacius cognoscit » (43). 
1 Gandolfo poi soggiunge: « Unde dicendum videtur quod anima 
Christi scit perfectius ea quae sciunt beati spiritus... scit tamen minus 
vel pauciora anima Christi quam Verbum, quia etsi sciat quidquid 
factum est vel fit vel est futurum, tamen non scit quot et quanta pos- 
sit facere Dei Verbum» (44). Questa dottrina prelude già esplicita- 
mente a quella di S. Tommaso circa l’onniscienza relativa dell’anima 


del Cristo. 


Aurea » de Guillaume d’Auxerre (Etudes et 
recherches publiées par le College dominicain 
d’ Ottawa, II Théologie, Cahier I, pp. 79: 
114), Ottawa, 1937. 

(37) Sulla scuola di Abelardo Cfr. H. 
OstLENDER, Die Sentenzenbiicher der Schule 
Abelards, in Theologische Quartalschrift 117 
(1936), pp. 208-252. 

(38) « Non itaque dicimus quod eandem ha- 
buerit scientiam » ERMANNO, Epitome theolo- 
giae christianae, c. 27 (PL. t. 178, c. 1737). 

(39) Cfr. H. OstLENDER, Sententiae Floria- 
nenses (Florilegium patristicum 19) Bonn 
1929, PP. 20-43: ; 

(40) Cfr. A. GIetL, Die Sentenzen Rolands 
nachmals Papster Alexander III, Freiburg i. 
B. 1891, pp. 165-171. 

(41) Cfr. L. Ort, Untersuchungen zur theo- 
logischen  Briefliteratur der Friihscholastik 
(Beitrige zur Geschichte der Philosophie und 
Theologie des Mittelalters, 34) Miinster i. W. 
1937, PP. 370-371. ; Toni 

(42) Cfr. RogerTo PuLLI, Sententiarum libri 
OCCOMIMMINE NGI (PIENISONC.ASIDA), 

Quanto alla vita e alle opere di Roberto 
Pulleyn Cfr. Fr. PeLsTER, Einige Angaben 
îiber Leben und Schriften des Robertus Pul- 
lus, Kardinals und Kanzlers der ròmischen 
Kirche ($ 1146), in Scholastik 12 (1937), PP. 


234-247. 1 
(43) Cfr. J. Anpers, Die Christologie des 


Robert von Melun, Padeborn 1927, l. II, c. 
17; P. 43. 

Quanto a notizie ed opere di Roberto di 
Melun, cfr. R. M. MARTIN, L’ oeuvre théolo- 
gique de Robert von Melun, in Revue d’ Hi- 
stoire ecclésiastique 15 (1914) pp. 456-481; 
Oeuvres de Robert de Melun, t. 1, Quaestio- 
nes de divina pagina (Spicilegium sacrum 
lovaniense 13) Louvain 1932 (a pag. XXIII- 
XXV vi sono notizie interessanti sulle « Sen- 
tentiae » di Roberto); t. 2, Quaestiones, (theo- 
logicae) de epistulis Pauli (Spicilegium  sa- 
crum lovaniense 18) Louvain 1938; FR. PEL- 
stER, Literargeschichtliche Beitrige zur Ro- 
bert von Melun. Bischof von Hereford 
(î1167), in Zeitschrift fur Ratholische Theo- 
logie 53 (1929), Pp. 504-579. 

Quanto progredisca la dottrina della scien- 
za di Cristo per mezzo di Roberto di Melun 
appare dal seguente giudizio che fa J. An- 
ders sopra la dottrina in genere di Roberto : 
« Roberts klare Ausfiirungen unterscheiden 
sich wohltuend von der unsicheren und un- 
ausgeglichenen Rehandlung, die diese Frage 
bei Petrus Lombardus erhdlt »., Cfr. J. AN- 
pers, Die Christologie des Robert von Me- 
lun, Padeborn 1927, p. XLIV. 

(44) Cfr. Magistri Gandulfi Bononiensis Sen- 
tentiarum Libri Quatuor (ed. J. De Valter), 
Vindobonae et Vratislaviae 1924 1. III, $ 


96, p. 348. 
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I posteriori Scolastici, e cioè Simone di Tournai (45), Pietro di | 
Poitiers (46), Prepositino di Cremona (47), Pietro di Capua (48) e: 
Guglielmo di Auxerre (49) seguono come già per il progresso, la. 
dottrina del Lombardo, la cui autorità va ognor più crescendo. 

Mentre però i primi di costoro sono legati alla trattazione delle 
medesime questioni e con lo stesso ordine trattate dal Lombardo, 
cominciando ad esporre la pienezza della scienza nel Cristo e quindi 
l’obiezione del progresso, ecc., Guglielmo di Auxerre ha una tratta- 
zione più libera cominciando col distinguere in Cristo la scienza 
creata ed increata. Anzi, con questo nuovo maestro entrano a far 
parte del problema nuovi elementi, come quelli sulla minore limpidità 
della scienza dell'anima del Cristo riguardo a quella di Dio, e an- 
cora quale sia la specie di pienezza che spetta all’ anima del Re- 
dentore. Egli si chiede inoltre perchè Cristo non abbia avuto l’onni- 
potenza come l’ onniscienza e se Cristo possa creare come Dio 
Padre (50). 


2. L’ETÀ DI ALBERTO Macno. 


La nuova età scolastica, quella cioè contemporanea all’insegna- 
mento di Alberto prima nelle varie città di Germania (1228-1240), 
quindi a Parigi (1240-1248), è contrassegnata da due movimenti prin- 
cipali, l’uno dei quali fa capo alla scuola domenicana, l’altro alla 
scuola francescana. Fra i maestri secolari eccelle Guglielmo di Al- 
vernia (| 1249) vescovo di Parigi fin dal 1228, che tuttavia nella sua 


PS TEARSI SII 
(45) Simone di Tournai si domanda nella (47) « Communis magistrorum nostrorum 
questione prima: « Quaeritur an anime via est quod illa anima scit omnia et tamen 


propter hoc non equatur verbo in scientia, 
quia non adeo perspicue non novit ut Ver- 


Christi collata sit 
scientia », nella questione seconda : 


tanta potentia quanta 
« Item 


an perspicatius sciat Deus quam anima bum, ergo Verbum aliquid in la recognoscit 
Christi », nella questione terza: «Item an quod non ipsa ». PREPOSITINO DI CREMONA, 
anima Christi  habuit  scientiam creandi ’“Summa Theologica 1. III (De scientia Chri- 


Sti) ns Ci tsi5 5 Ven) 
(48) «... quamvis sciat omnia quae Pater, 


mundum vel Deus scientiam faciendi do- 
mum », Cfr. Les disputationes de Simon de 


Tournai, Texte inédit (ed. J. Warichez) (Spi- 
cilegium sacrum lovaniense 12) Louvain 1932, 
Disp. 85 pp. 244-246. 

Nella seconda questione dove paragona la 
scienza di Cristo con quella di Dio con- 
clude: « .... Deus autem elegantiori modo 
nobis ineffabili. quam anima Christi  scit 
omnia ». Op. cit., disp. 85, II, p. 246. 

(46) « licet anima Christi sciat  quidquid 
Deus scit, non tamen adeo  perspicaciter 
sicut Deus: et quod omnia scit, hoc ipsum 
habet a Deo, et ideo ei non aequatur ». Pe- 
tri Pictaviensis Sententiarum libri quinque, 
[SglVese:- sci (DIS ac 89) 


ea tamen multo perspicacius vel limpidius 
scit Pater et ideo non equatur ei etiam ‘in 
numero illorum, quia perspicatius habet il- 
lum numerum, quam ipsa anima », PIETRO 
Di Capua, Summa Theologica, 1. III, q. 14 
(TOSI) 

(49) «... dicimus quod hec est vera: Pa- 
ter limpidius scit aliquid quam anima Chri- 
sti... ». GUGLIELMO AUXERRE, Summa Aurea 
1, III tract.S chis N (ed scita ron ee) 

(50) Cfr. GuGLIELMO DI AUXERRE, Summa 
Aurea, IS ILIS Tract. DI icHira (ed Neri 
VARESE ZON On) 
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opera Magisterium Divinale (51) nulla di rilevante riporta circa la 
nostra questione, ritenendo secondo la dottrina tradizionale, l’opi- 
nione di un progresso apparente, e della perpetua onniscienza nel- 


l’anima del Cristo (52). 


Il primo maestro domenicano a Parigi è Rolando di Cremona 
(+ 1259)(53), che insegna le Sentenze per un anno (1229-1230), sotto 
l’autorità di Giovanni di S., Egidio (54). Successore di Rolando è Ugo 
di S. Caro ({ 1263) (55), che insegna dal 1230 al 1235. Recentemente 
è stato provato che il suo Commento alle Sentenze è anteriore alle 
Questiones super libros Sententiarum di Rolando (56). Nonostante 


(51) Quanto all'importanza di questo mae- 
stro nel sec. XIII, la disposizione e il tempo 
della sua opera « Magisterium Divinale » 
e circa gli altri suoi scritti cfr. J. KRAMP, 


Des Wilhelm von Auvergne « Magisterium 
Divinale », in Gregorianum 1 (1920), pp- 
538-584 (vers. lat., pp. 585-616), 2 (1921) 


Pp. 174-187 (vers. lat. pp. 187-195); A. Ma- 
snovo, Da Guglielmo d’Auvergne a S. Tom- 
maso d'Aquino, Milano, 1930. 

(52) La dottrina di Guglielmo d’Alvernia 
quanto alla nostra questione la ricaviamo 
non dai suoi trattati, ma dai « Sermones », 
che vanno anche sotto il nome di Guglielmo 
Perraldo. 

Così quanto al progresso: « Nec est con- 
trarium quod dicit Evangelista Luca 2, 
quia Jesus proficiebat sapientia et aetate et 
gratia, quia non ita accipitur, quasi seipso 
melior factus, sed quia prout tempus postu- 
labat, magis ac magis, apparuit sapientia et 
gratia quam habebat. Et ita proficiebat 
apud homines, quia illi in eius cognitione 
proficiebant: apud Deum vero quando eos 
ad laudem Patris, a quo hoc esse testabatur, 
provocabat ». GUGLIELMO DI ALVERNIA Sermo- 
nes, I P., sermo 14 - Dominica infra Oct. 
Nativ. sermo I (Opera Omnia, Orleans L. 
Billaine 1674, t. 2, p. 21). 

Sull’onniscienza poi così: « Habuit Chri- 
stus. in primo statu conceptionis tantam 
gratiam et sapientiam quantam habuit tri- 
gesimo anno, unde vir vocatur in conceptio- 
ne ». Ibid. II P., sermo 21 (ed. cit., t. 2, p. 
182). 

La questione sull’attribuzione di questi 
« Sermones », che altri assegnano, come ab- 
biamo detto sopra, a ‘Guglielmo Perraldo 
invece che a Guglielmo di Alvernia, an- 
drebbe oggi riesaminata e risolta definiti- 
vamente. Sulle varie opinioni cfr. ELLIES: DU 
Pin, Nouvelle Bibliothèque des auteurs éc- 
clésiastiques, Paris 1702; QUETIF-ECHARD, 
Scriptores Ord. Praed., I, pp. 131-136; 
Lecoy pe LA MARCHE, La chaire francaise au 
moyen-dge. Paris 1886, p. 68;  CEILLIER, 
Histoire générale des Auteurs sacres et éc- 
clésiastiques, t. 14, p. 1025; C. OuDINS, 
Commentarius de scriptoribus  ecclesiasticis, 


Francoforte 1722, v. III, p. 102; NorL VA- 
Los, Guillaume d’Auvergne, Sa vie et ses 
ouvrages, Paris 1880, p. 183. 

(53) Su Rolando da Cremona cfr. FR. 
EnHRLE, S. Domenico, le originî del primo 
studio generale del suo Ordine a Parigi e 
la Somma Teologica del primo maestro, Ro- 
lando da Cremona, (Miscellanea Dominica- 
na, Roma 1923, pp. 85-124; L’Agostinismo 
e l’ Aristotelismo nella Scolastica del sec. 
XIII). (Xenia Thom. 3, Roma 1925, pp. 517- 
588); Preto E. La posizione di Rolando di 
Cremona nel pensiero medievale, in Rivista 
di Filos. Neosc. 23 (1931), pp. 484-489; E. 
FiLtHAUT, Roland von Cremona O, P. und 
die Aufinge der Scholastik im Predigeror- 
den, Vechta, i. O. 1936. 

(54) Anche Giovanni di S. Egidio, entra- 
to già come maestro nell'Ordine Domenica- 
no (1230), scrisse il Commento alle Senten- 
ze del Lombardo prima del 1228. Finora però 
esso non è stato identificato in nessun co- 
dice. Su questo maestro cfr. M. Davy, Les 
sermons universitaires parisiens de 1230-1231, 
Patis, 1931, pp. 133-136; 271-298; Pi Gro- 
RIEUX, Répertoire des maîtres en théologie de 
Parîs au XIII siècle, I Paris, 1933; PP. 52-53. 

(55) Cfr. O. LortIn, Roland de Crémone 
et Hugues de Saint-Cher, in Rech. de Théol. 
anc. et méd. 12 (1940), pp. 136-143. Quanto 
al Commento alle Sentenze di Ugo di S. 
Caro cfr. LANDGRAF, Mitteilungen zum Sen- 
tenzenkommentar Hugos von St Cher, in 
Zeitschrift fiir catholische Theologie 158 
(1934), Pp. 301-400. 

Sull’ influsso di questo maestro tra i suoi 
coetanei cfr. H. WrIswEILER, Théologiens de 
l'entourage d’Hugues de  Saint-Cher, in 
Rech, de Théol. anc. et méd. 8 (1936), pp. 
389-407. 

(56) Cfr. O. LortIn, Roland de Crémone 
et Hugues de Saint-Cher, in Rech. de Théol. 
cc. l. sopra cit. L’invenzione delle  Que- 
stioni sopra i quattro libri delle Sentenze 
di Rolando fu fatta dal P. KaAppeli nella 
Biblioteca Civica di Bergamo nel codice se- 
gnato 9,13. Il questionario è molto più 
completo di quello del ms. Mazarino 795» 
dove tra l’altro manca il trattato « De In- 
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ciò, ci sembra di ravvisare nella questione sulla scienza del Cristo 
scritta da Rolando, una certa anteriorità riguardo al commento cor- 
rispondente di Ugo di S. Caro. Ambedue sono sotto l’influenza di 
Guglielmo di Auxerre, dipendendone nell’esposizione in genere (am- 
pia questione sull’onnipotenza in relazione all’onniscienza, sulla lim 
pidezza, sulla triplice pienezza della scienza); tuttavia Ugo di S. Caro 
ha nuovi elementi propri (la divisione in scienza matutina e vesper- 
tina secondo la concezione agostiniana e il progresso nella scienza 
sperimentale). 

La Somma anonima detta Filia Magistri della Scuola di Ugo di 
S. Caro (57) non è, quanto alla nostra questione, che una stretta ri 
capitolazione delle asserzioni del Lombardo. 

Appartiene pure a questo decennio (1230-1240) il Commento alle 
Sentenze contenuto nel Vat. Lat. 691, già attribuito a Guerrico di 
S. Quintino (58), ma negatogli da una critica più recente (59). In 
questo: Commento anonimo che chiameremo dello Pseudo-Guerrico 
notiamo di speciale una certa evoluzione quanto alla dottrina sul pro- 
gresso del Cristo, trovando conciliata 1’ opinione d’ un progresso ap- 
parente con quella d’ un progresso nella scienza sperimentale quanto 
all’ atto. 

Prima del 1244 è da collocarsi la Somma di Giovanni di Tre- 
viso (60) che nella nostra questione non fa altro che seguire Gu- 
glielmo d’Auxerre, catalogando fedelmente tutte le opinioni ed espo- 
nendo la medesima dottrina. Quanto alla scuola di Oxford non ci 
è lecito passare sotto silenzio il Commento alle Sentenze di Riccardo 
Fishacre ( +1248) (61), primo maestro domenicano di quella università. 


carnatione ». Cfr. E. FILTHANT, Roland von 
Cremona ecc. 

Erra Don Lottin scrivendo nel 1942 che 
le questioni del maestro Rolando sopra i 
quattro libri delle Sentenze siano conservate 
nel solo manoscritto di Parigi Mazar. 795. 
Cfr. O. LortIN, Psychologie et moyale aux 
XII et XIII siècles, t, 1, Problème de Psy- 
cologie, Louvain 1942, p. 103, n. 1. 

(57) Quanto a notizie su questa « Sum- 
ma » cfr. R, M. MARTIN, « Filia Magistri », 
in Bulletin of the John Rylands Library 
of Manchester v. 2, 1915, pp. 370-379. 

Quanto alla dipendenza da Ugo di S. 
Caro Cfr. H. WEISWEILER, Théologiens de 
l’entourage d’Hugues de Saint-Cher, in Rech. 
de Théol. anc. et méd. 8 (1936) pp. 389-407. 

Riguardo a questa « Summa » ci siamo 
serviti del ms. Vat. Lat. 2674 f. 235 v. c. 
I - 235 v. c. 2. Quanto agli altri codici 
dove è contenuta cfr. P. GLORIEUX, Réper- 
toire des Maître en théologie de Paris au 
XIII siècle, I, Paris 1933, pp: 50-51. 


(58) Cfr. A. Fries, De Commentario Guer- 
rici de S. Quintino in Libros Sententiarum, 
in Archivum Fratrum Praedicatorum 5 
(1935), PP. 326-340. 

(59) Cfr. A. LanpGrar, Bemerkungen zum 
Sentenzenkommentar des Cod. Vat. Lat. 691, 
in Franziskanische Studien 26 (1939) pp. 
183-191. 6 

Quanto alle opere di Guerrico di S. Quin- 
tino Cfr. F. M. HENQUINET, Les écrits du 
Frère Gueric de St. Quintin, in Rech. de 
Théol. anc. et méd, 6 (1934) pp. 184-214; 
284-312; 344-430. 

(60) Quanto alla sua dipendenza da Gu- 
glielmo di Auxerre cfr. A. FrIES, Ein Abriss 
der Theologie fiir Seelsorger der ersten Hùlf- 
te des 13 Jahrhunderts, in Archivium Fra- 
trum Praedicatorum 6 (1936) pp. 351-360. 

(61) Su Riccardo Fishacre cfr. Fr. PEL- 
ster, Das Leben und die Schriften des Ox- 
forder Dominikanerlehrers Richard Fishacre 
(t1248), in Zeitschrift fir Katholische Theo- 
logie, 54 (1930), pp. 515-553. 
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Commentando la scienza del Cristo, egli si ferma a considerare 
a lungo questioni secondarie e sorvola brevemente quelle tradizio- 
nali del progresso e dell’ onniscienza. Di notevole notiamo quanto 
al progresso una soluzione simile a quella dataci dallo Pseudo-Guer- 
rico. 

Riguardo alla scuola francescana abbiamo consultato oltre alle 
opere di S. Bonaventura (62), dove si tratta della scienza del Cristo, 
anche la Somma Teologica detta di Alessandro d’Ales (+ 1245) e il 
Commento al Lombardo di Oddone Rigaldo {{ 1275) (63). 

La questione sulla scienza del Cristo della Somma Teologica (III 
P., pars I, inquis. un., tract. III, q. 2) che porta il nome di Alessan- 
dro d’Ales, primo maestro francescano (insegna dal 1229 al 1238) (64), 
dipende in buona parte dalla questione 63 di Alessandro d’Ales con- 
tenuta nel cod. 121 di Todi (65). Compilatore della III P. della mè- 
desima Somma Alesiana vien ritenuto oggi Giovanni De La Rochelle 


(insegna dal 1238 al 1245 {) (66). 


Recentemente in alcuni manoscritti di Assisi (tra cui il più com- 


(62) Quanto a questo dottore ci siamo ser- 
viti del Commento alle Sentenze (1. III, d. 
14), delle Quaestiones Disputatae VII de 
scientia Christi e del Breviloquium (P. IV, 
c. 6) (ed. Quaracchi 1887; t. 3; 1891 t. 5; 
PP. 3-43, 246-247). 

Per le notizie sui vari scritti del Serafico 
rimandiamo il lettore ai « Prologomena y 
della cit. ed.; cfr. ancora P. GLORIEUX, Ré- 
pertoire des maîtres en théologie de Paris au 
XIII siècle, t. 2, Paris 1933, pp. 37-51. 

(63) Su Guglielmo di Melitona non abbia- 
mo consultato le «Quaestiones in IV lib. 
Sent.» del ms. Assisi 321, essendone dubbia 
l'autenticità dell’autore. 

(64) Quanto al problema della Summa di 
Alessandro d’Ales e le sue questioni cfr. B. 
Grever, Zur Frage nach der Echtheit der 
Summa der Alexander Halensis, in. Franzi- 
skanische Studien 16 (1929), pp. 171-176; M. 
Gorce, La Somme Théologique d’ Alexandre 
de Hales est-elle authentique?, in New Scho- 
lasticisme 5 (1931), pp. 1-72; FR. PELSTER, In- 
torno all'origine e all’autenticità della « Sum- 
ma » di Alessandro d’Hales, in Civiltà Cat- 
tolica 82 (1931), pp. 37-49, 414-431; FR. 
PeLSTER, Forschungen zur Qudestionenlitera- 
tur in der zeit des Alexander von Hales, in 


‘Scholastik 6 (1931), pp. 321-353; FR. PELSTER, 


Zum Problem der Summa des Alexander von 
Hales (Cod. Assisi 182, Einige Angaben Zur 
Datierung der heutigen Summa), in Grego- 
rianum 12 (1933), pp. 426-446; FR. PELSTER, 
Die Quistionen des Alexander von Hales in 
Gregorianum 14 (1933), pp. 401-422; 505-520; 
P. GLORIEUX, Réperioire des Maîtres ecc., t. 


| pleto è il 189) è stato identificato il Commento alle Sentenze di Ales- 


II, Paris 1933, pp. 15:24; Fr. PELSTER, Zwet 
ehemalige Turner Handscriften aus des Krei- 
se um Alezander von Hales, Nach Aufzei- 
chungen aus dem Nachlass von Kardinal Ehr- 
le, in Scholastik 12 (1937), pp. 519-546; F. 
M. HenquinET, Les questions inédites d’ Alex- 
andre de Halès sur les fins dernières, in Rech. 
de Théol. ecc. 1o (1938), pp. 56-78, 153-132, 
268-278; Ist der Tractat De Legibus et prae- 
ceptis inder Summa Alexander von Hales von 
Johannes von Rupella?, in Franziskanische 
Studien 26 (1939), pp. 1-22, 234-258; Eudes 
de Rosmy O. F. M., Eudes Rigaud et la 
Somme d’ Alexandre de Hales, in Archivum 
Franciscanum Historicum 33 (1940), pp. 1-54; 
M. NeureLD, Zum Problem d. Verhùltnisses 
der Theol. Summe Alberts d. Gr. zur theol. 
Summe Alexanders V. Hales, Werl 1940. 

(65) Si tratta del ms. Tudertino 121, f. S5r., 
c. 2 ='56rwe. 2. Cfr. F. M. HENQUINET, De 
centum et septem quaestionibus halesianis 
codicis Tudertinen. 121, in Antonianum 13 
(1938), Pp.. 362-363. 

(66) Dieci anni or sono il P. HENQUINET 
propose con una certa riserva Giovanni de La 
Rochelle come autore del trattato « De legi- 
gibus et praeceptiso che si trova nella TIT 
P. della Summa di Alessandro d’Ales. Cfr. 
F. M. HenquiNET, Ist der Traktat De Le- 
gibus ecc. 1. sopra cit.. Nei Prolegomeni alla 
recente edizione della III P. Giovanni è ri- 
tenuto per il compilatore di tutta la III P.. 
Cfr. Vicr. Doucer, Halexandri De Ha- 
les Summa Theologica, Prolegomena in 1. li- 
brum III (Quaracchi 1948), pp. CCCLV- 
CCCLXX. 
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sandro d’Ales(67). Evidentemente qui la trattazione sulla scienza 
del Cristo (f. 94r.-g4v.) non solo è più breve, ma ancora più imper- 
fetta rispetto a quella che ci offre la Somma Alesiana e il cod. 121 
di Todi. Il testo di quest’ ultimo manoscritto oggi viene riconosciuto 
come fonte sicura in pari tempo della questione anonima incompleta 
« De scientia Christi » del codice 138 di Assisi, sul cui autore si è già 
molto discusso, rimanendo tuttavia incontrastato che esso sia della 
scuola di Alessandro d’Ales (68). 4 

Molto simile alla questione della Somma Alesiana è la trattazio- 
ne corrispondente che ritroviamo nel Commento alle Sentenze di Od- 
done Rigaldo (69) che insegna a Parigi dal 1242 al 1247. In ambedue 
infatti notiamo la stessa divisione delle scienze nel Cristo, la me- 
desima scienza d’ unione, la medesima soluzione quanto al problema 
del progresso e dell’ onniscienza. 

Quanto ad Alberto Magno ci siamo serviti principalmente di due 
opere cristologiche e cioè del Trattato De Incarnatione (continua- 
zione alla Summa de creaturis) (70) rinvenuto recentemente (71), e 


(67) Cfr. Vicr. DouceT, A New Source of 
the « Summa fratris  Alexandri». The Com- 
mentary on the Sentences of Alexandre of 
Hales, in Franciscan Studies VI (1946) 403- 
417; Fr. HenquINET, Le Commentaire d’A- 
lexandre de Halès enfin retrouvé, in Miscel- 
lanea G. Mercati, vol. II, Letteratura Me- 
dievale, pp. 351-382, Città del Vaticano 1946. 

(68) Cfr. ms. Assisi 138, f. 275r. c. 1-276r. 
c. 1. La descrizione di buona parte di questo 
codice ce l’ha data il P. Henquinet. Cfr. 
F. M. HenquineT, Un recueil de questions 
annoté par S. Bonaventure, in Archivum 
Franciscanum Historicum 25 (1932), pp. 553- 
555. Il P. Pelster quindici anni or sono l’at- 
tribuì a Riccardo Rufo. Cfr. Neue Schriften 
des englischen Franziskaners Richardus Ru- 
fus von Cornwall (um 1250, in Scholastik 8 
(1933) p. 564. Il P. Henquinet propende a 
dire che la questione sia di Alessandro d’Ales 
o di uno dei suoi discepoli. Cfr, F. M. Hen- 
QUINET Autors des écrits d'Alexandre de Ha- 
les et de Richard Rufus, in Antonianum rt 
(1936), pp. 197-198; De centum ‘et septem 
quaestionibus Halesianis codicis Tudertin, 121, 
in Antonianum 13 (1938, p. 512; Les que- 
stions inédites d’ Alexandre de Halès sur les 
fins dernières, in Rech. de Théol. ecc. 10 
(1938), p. 162, n. 65. i 

(69) Riguardo alla vita ed attività di que- 
sto maestro cfr. R. MeNINDÉS, Eudes Rigaud 
frère mineur. Sa famille, ses années de for- 
mation, ses premiers travaux, in Révue d’hi- 
stoire franciscaine 8 (1931), pp. 157-178; P. 
ANDRIEU-(xUITRANCOURT, L’archevéque Eudes 
Rigaud et la vie de V Eglise au XIII siècle 
d’après le « Regestum visitationum », Paris 
1938; A. LanpGrar, Ein Anonimes Werk aus 


dem Bereich des Odo Rigaud O. F. M., in 
Collectanea Franciscana, 13 (1943), pp. 5-12. 

Quanto al suo Commento sulle Sentenze 
e alle sue « Quaestiones » cfr. FR. PELSTER, 
Forschungen zur Quùastionenliteratur in der 
Zeit des Alexander von Hales, in Scholastik 
6 (1931), pp. 335-339; FR. PELSTER, Beitràge 
zur Erforschung des schriftlichen Nachlasses 
Odo Rigaldus, in Scholastik 11 (1936), pp. 
518-542; F. M. HEnquINET, Les. manuscrits 
et l’influence des écrits théologiques d’ Eudes 
Rigaud O. F. M., in Rech. de Théol. ecc. 
11 (1939), PP. 324-350. 

(70) Il P. Meerseemaùn già dal 1931, prima 
cioè che fossero rinvenuti i trattati De Sa- 
cramentis, De Incarnatione e De Resurrectione 
di Alberto Magno, scriveva come la sua pri- 
ma Somma detta Summa de creaturis doveva 
essere al contrario nell’intenzione di Alberto 
la sua prima Summa Theologica, spiegandosi 
solo così le varie riferenze nella cosiddetta 
Summa de creaturis ai vari trattati accen- 
nati, che d’altronde sono più propri d’una 
Somma Teologica. Cfr. E. MEERSEEMANN, In- 
troductio in opera omnia B. Alberti Magni, 
Bruges 1931, pp. 107-110. 

(71) Di questa opera la cui esistenza venne 
avvertita dal ‘Grabmann fin dal 1919, (Cfr. 
M. GRaBMANN, Drei Ungedrukte Teile der 
«Summa de creaturis » Alberts des Grossen, 
in Quellen und Forschungen zur Geschichte 
des Dominikanerordens in Deutschland 13 
Leipzig 1919) circa un decennio fa sono state 
fatte due invenzioni, l’una indipendentemen- 
te dall’altra. Un’invenzione infatti fu fatta in 
un manoscritto della Biblioteca dell’Univet- 
sità di Giessen (Cfr. A. OHLMEYER, Zweî 
neue Teile der Summa de creaturis Alberts 
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del III libro del Commento alle Sentenze (d d. 13-14). Qual’ è la data 
di queste opere ? 

E’ da notare che è dopo il 1242, cioè finito il suo baccellierato 
a Parigi, che i critici collocano i primi scritti di Alberto, sebbene egli 
abbia incominciato ad insegnare fin dal 1228 nei conventi di Ger- 
mania. Quanto alle opere in genere designando il tempo approssi- 
mativo tutti convengono al fissare le seguenti date (72): 

1242-1250: Summa de creaturis (I P. De quatuor coaequae- 
vis; 1I P. De homine; De Sacramentis; De Incarnatione; De Resur- 


 rectione); Commento ai quattro libri delle Sentenze; Commen- 


to alle opere dello Pseudo-Dionigi; Questioni inedite. 
1258-1275: Commento ad Aristotile; dopo il 1270 Com- 
mento al Vangelo di S. Matteo; Commento al Vangelo di San 
Luca; Somma Teologica (I e II P.). 
Si è già discusso quanto alla relazione fra il Commento alle Sen- 
tenze da una parte e la Summa de creaturis con i trattati cristologici 


(De Incarnatione e De Resurrectione) dall’ altra. 


Sappiamo bene come probabilmente i quattro libri del Commen- 
to alle Sentenze non furono scritti cronologicamente così come sup- 
porrebbe l’ordine logico, ma che il I e il III libro precedettero il II 
(1246) e il IV (1249) (73). Mentre perciò alcuni si sono pronunziati 
per la priorità assoluta della Summa de creaturis e dei trattati cri- 
stologici a tutto il commento del Lombardo (74), altri hanno creduto 
meglio distinguere una priorità relativa ponendo cioè il Trattato De 


‘| schichte der Philosophie, t. 


des Grossen, in Rech. de Théol. anc. et mé- 
diévale 4 (1932), pp. 392-400). L’altra quasi 
nello stesso tempo dal P. E. Meerseemann in 
un altro codice della Biblioteca Nazionale di 
Firenze segnato G 5, 347, proveniente dalla 
Biblioteca del Convento di S. Maria Novella. 
Quest'ultimo codice offre un testo migliore. 

(72) Quanto a questa cronologia cfr. FR. 
PeLster, Kritische Studien zum Leben und 
zu den Schriften Alberts des Grossen, Frei- 
burg i. B. 1920, pp. 127-175; Zur Datierung 
einigen Schriften Alberts des Grossen, in 
Zeitschrift fir katolische Theologie 47 (1923), 
P. 475, De traditione manuscripta quorundam 
operum S. Alberti M., in Alberto Magno, Atti 
della Settimana Albertina, Roma 1932, pp. 81- 
105; Zur Datierung der Aristotelesparaphra- 
se des hl. Albert des Grossen, in Zeitschrift 
fiir katolische Theologie 56 (1932), pp- 423-436; 
Fr. UserwEG - B. Gever, Grundriss der Ge- 
II, Die patristi- 
sche und scholastische Philosophie. Berlin 
1928; H. Kunre, S. Alberti M. Questiones 
de bono (Florilegium patristicum 36) Bonnae 
1933; A. HurNaGEL, Die Wahrheit als philo- 


sophisches - theologisches Problem bei Albert 


dem Deutschen, Bonn, 1940, pp. 107-108; F. 
M. HenguineT, Vingi-deux questions inédites 
d’Albert le Grand, in The New Scholasticim 
9 (1935), pp. 283-328; O. LottIN, « Le réle 
de la raison dans l’éthique d’ Albert le Grand, 
in Alberto Magno, Atti della Settimana AL 
bertina, Roma 1932, pp. 73:82; O. LortIN, 
Notes sur les premiers ouvrages théologiques 
d'Albert le Grand, in Recherches de Théolo- 
gie anc. et méd. 4, (1932), pp. 73-82; O. 
LoTTIN, Commentaires des  Sentences et 
Somme théologique d’Albert le Grand, in 
Recherches des Théologie anc. et méd. 8 
(1936), pp. 117-153. i 
(73) Cfr. Fr. PeLstER, Kritische Studien 
zum Leben und zu den Schriften Alberts des 
Grossen, Freiburg i. B. 1920, pp. 122-126; O. 
LortTIN, Commentaires des Sentences et Som- 
me théologique d’ Albert le Grand, in Recher- 
ches de Théologie anc. et méd. 8 (1936), 
UL 101 

(74) Cfr. O. LoTTIN, Commentaires des Sen- 
tences et Somme théologique d’Albert le 
Grand, in Recherches de Théologie anc. et 
méd. 8 (1936), p. 120. 
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Incarnatione da poco rinvenuto tra il III e il IV libro delle Sen- 
tenze (75). Quanto a noi ia critica interna ci fa tenere pienamente 
l’ opinione dei primi. Nè vale in contrario il modo libero che segue 
Alberto nel trattato De Incarnatione, mentre nel Commento alle Sen- 
tenze è legato alla spiegazione del Lombardo; infatti la prima opera 
è una « Summa », la seconda un commento. 

D'altronde nel Trattato De Incarnatione mancano considerazio- 
ni che sono invece proprie del Commento alle Sentenze specialmente 
quanto all’onniscienza del Cristo, come per es. l’incomprensione ri- 
guardo all'oggetto che è Dio, la conoscenza della dottrina che di- 
stingue la scienza di visione da quella di semplice intelligenza e 
infine il problema sulla visione simultanea o successiva, elementi che 
d’ altra parte sappiamo essere propri d’ un’ altra epoca, apparendo 
essi anche nella Summa di Alessandro d’Ales e nel commento di 
Oddone Rigaldo. 

Basta ancora dare uno sguardo alla divisione sulle scienze del 
Cristo, perchè appaia ancora meglio il valore della nostra afferma- 
zione. Nel Trattato, dove Alberto ne enumera sei, egli dice che la 
divisione è ammessa da tutti, non essendosi ancora trovato motivo 
di discussione su di essa (76). Nel Commento, al contrario, le scien- 
ze non sono più sei, ma cinque, ed in più s’è introdotta la discus- 
sione sulla scienza d’unione. 

Veniamo così alla conclusione che il III libro del Commento alle 
Sentenze di Alberto è posteriore alla Summa di Alessandro d’Ales e 
al Commento sulle Sentenze di Oddone Rigaldo, ma che il Trat- 
tato De Incarnatione è anteriore ad essi. Ponendo così col Lottin 
che Alberto abbia composto il II libro sulle Sentenze nel 1246, non 
ci sembra improbabile che il III sia da porsi nel 1245 e il Trattato 
De Incarnatione qualche anno avanti. 

Nel considerare il problema dell’onniscienza in S. Alberto Ma- 
gno, seguiremo l’ordine delle questioni così come si trovano nel suo 
Commento al Lombardo. Infatti quest’ opera albertina, sebbene non 
abbia il pregio di una trattazione libera come lo è invece il Trattato 
citato, gli è tuttavia superiore, per una trattazione più estesa ed 
evoluta. 


(75) Secondo F. Haberl per ordine di tempo 
prima verrebbe il Trattato « De Resurrectio- 
ne », quindi il III libro del Commento alle 
Sentenze, poi il Trattato « De Incarnatione » 
e infine il IV libro sulle Sentenze. Cfr. F. 
HaserL, Die Inkarnationslehre des Heiligen 
Albertus Magnus, Freiburg i. B. 1939, pp. 


1937194. 

(76) « Demum queritur de modo sciendi et 
quot et qui, et dicimus quod sunt sex, quia 
de hoc nihil disputatum est y. S. Alberto Ma- 
gno, Tract. De Incarnatione, De scientia 
Christi, Firenze Bibl. Nazionale, G. 5, 347 
RZ CANA 
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Quali le posizioni dottrinali del Nostro? Il problema del pro- 
gresso viene risolto da Alberto affermativamente come un avanza- 
mento nella scienza non soltanto apparente, come voleva Pietro Lom- 
bardo, ma reale. Tuttavia secondo il nostro autore questo progresso 
del Cristo non importava l’ acquisto d’ una nuova scienza ossia d’ un 
nuovo abito, ma soltanto l’affermazione d’un nuovo atto di scienza 
sperimentale. 

Nel trattare la questione dell’onniscienza, Alberto non discorda 
nelle linee essenziali da Pietro Lombardo; introduce però nuovi ele- 
menti, fa largo uso della filosofia aristotelica (77) e approfondisce 
i problemi che il discepolo Tommaso d’Aquino risolverà da mae- 
stro (78). 
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(77) Mentre la scuola domenicana con a . lettore ai lavori di M. GRABMANN, Des UI- 


, sembra che egli 


capo Rolando di Creinona e Giovanni di S. 
Egidio si era allarmata per l’affacciarsi di 
Aristotele nel campo della teologia, Alberto 
pochi anni dopo favorisce l’introduzione del- 
la filosofia peripatetica. Infatti fin dal 1345 
abbia esposto la filosofia 
naturale di Aristotele. Cfr. A. Masnovo, Da 
Guglielmo d’Auvergne a S. Tommaso d’A- 
quino, I, Milano 1930, p. 45; FR. PELSTER, 
De traditione manuscripta quorundam ope- 
rum Sancti Alberti Magni, in Alberto Ma- 
gno, Studi della Settimana Albertina, Roma 
1932, Pp. 91:92. : 

(78) In questo lavoro non trascureremo di 
considerare riguardo all’onniscienza del Cri- 
sto anche il pensiero dei due discepoli di 
Alberto, Ulrico di Strasburgo e Pietro di 
Tarantasia. Quanto al primo rimandiamo il 


rich Engelberti von Strassburg O. P. (1277), 
Abhandlung «De pulchro », Minchen, 1926; 
J. DaGuILLON, Ulrich de Strassbourg O, P., 
« La Summa de bono », I, Introduction et édi- 
tion critique, (Bibl.thom. 12) Le Saulchoir, 
1930; A. SrHor, Die Trinitàtslehre Ulrichs 
von Strassburg, Minster 1928. Sul secondo 
cfr. H. D. Simonin, Les écrits de Pierre de 
Tarantaise, in Beatus Innocentius PP. V. 
1943; PP. 163-335. 

Su S. Tommaso, oltre alla Somma Teologi- 
ca (III P., q. 9-12) abbiamo consultato il 
Commento alle Sentenze, 1. III, d, 14 (Ed. 
Parma, t. 7, pp. 147-159), le Quaestiones Di- 
sputae, De Veritate q. 20 (Ed. Parma t. 9, 
pp. 293-303) e il Compendium Theologiae, 
c. 216 (Ed. Parma t. 16, pp. 61-63). 


N'TO sese 


IL CONCETTO. ETICO-GIURIDICO. DI PENA 


The soul of all improvement is the improvement of the soul. 
L’ anima d’ ogni perfezionamento è il perfezionamento dell’ anima. 


E’ un fatto indubitabile che il progressivo sviluppo del mondo culturale 
si manifesta in una accentuata e multiforme specificazione deile singole scien- 
ze, che peraltro non esclude e non può escludere un sempre più intenso le- 
game di subordinazione e di coordinazione. 

Ogni scienza infatti non può eliminare dal suo seno quel complesso di 
«premesse » che hanno altrove il loro «ubi» naturale; quei complesso di « po- 
stulati » e di « assiomi » che costituiscono la base stessa della costruzione 
scientifica. 

Si può dire di ogni scienza specifica ciò che si dice del bello : essa è la 
varietà neli’ unità. Ogni scienza, distinta per rapporto al suo oggetto partico- 
lare, mantiene ciò nonostante legami inscindibili con tutto lo scibile umano. 

L’ ordine dei veri logici presuppone sempre l’ ordine dei veri ontologici, e 
la graduazione mirabile che si riscontra in questi ultimi non può non portare 
il suo rifiesso di luce sui primi. 

L’ errore fondamentale del moderno indirizzo scientifico è costituito, dal 
l'aver dimenticato questa « unitarietà » della scienza; dall’ aver confuso 1’ au- 
tonomia propria di essa con una indipendenza che non le compete. 

E’ l’errore che si riscontra in modo particoiare nell’ambito della scienza 
giuridica. Si è perduto di essa il concetto unitario e si è pervenuti ad una 
sua eccessiva frantumazione con una troppo ristretta visione dell’ oggetto, resa 
ancor più precaria da una non univoca terminologia giuridica. Lo stesso Car- 
nelutti non indulge un po’ troppo a criteri etimologici e a trasposizioni di 
concetti non sempre utili per la chiarezza delle idee? 

E non si può non notare nelle opere degli altri giuristi moderni un acuto 
senso di gelosia per il proprio oggetto di studio; un atteggiamento, direi quasi, 
di ostilità o almeno di diffidenza nei riguardi di ogni «criterio estrinseco » che 
minaccia la serenità dei loro giochi formalistici sovente privi di contenuto. 

Ne deriva: 1) l’inesattezza o almeno l’incompletezza di teorie, che non 
tengono abbastanza conto dei principi o che partono da principi poco solidi; 

2) l’ avversione: decisa per ogni concetto metagiuridico ; 

3) 1’ impossibilità della sistematica giuridica intesa come « Scienza » ossia 
ricerca del perchè; 

4) un accentuato positivismo fenomenologico in antitesi ad ogni concezio- 
ne metafisica, 
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Il giurista moderno si è ridotto, in tal modo, all’ ufficio di « glossatore » 
del Codice, non avvedendosi che altro è ricercare una base scientifica nel cam- 
po giuridico, altro è soffermarsi nei ristretti limiti di un semplice lavoro di 
esegesi. 

Ma la scienza giuridica è essenzialmente una scienza « regolativa », nor- 
mativa. Ed in quanto tale è costituita, nella multiforme varietà dei suoi isti- 
tuti giuridici, da un insieme o complesso di giudizi e di valutazioni. 

Il Diritto non è destinato a svolgere la sua esistenza in un mondo astra- 
le, nelie pure regioni dell’ astrazione, ma le sue norme pulsano di vita, di con- 
cretezza, tendono all’ applicabilità, il che è quanto dire che la mera positività 
del diritto, triste retaggio della concezione giuridica dei secoli passati che van- 
tano i nomi del Grotius, dell’ Hobbes, del Puffendorff, del Wolf, di Thoma- 
sius, manifesta oggi in modo particolare la sua insufficienza. 

L’ impossibilità di sfuggire a criterî valutativi extra-giuridici risulta evi- 
dente a chi studi attentamente le opere degii stessi giuristi moderni. 

A proposito di innumerevoli questioni fa capolino la ricerca «istintiva » 
di criterî etici o sociali per la comprensione stessa del diritto. 

Basti pensare ai problemi sorti sul.concetto di mezzo-scopo a proposito 
della pena; basti pensare, esempio particolarmente evidente, al problema delle 
«lacune legislative » ossia della completezza o meno dell’ ordinamento giuri- 
dico. L'assioma che tale ordinamento sia «completo» sta crollando senza 


speranza. 
Ha ben detto l’Antolisei che «tale pretesa completezza costituisce nulla 
più che una favola e un’ illusione » (1), e il Petroceili confessa che: « AI di 


sopra dell’ astratta validità giuridico-positiva v’ ha un’ autorità e forza ideale 
delia legge, elemento invisibile e potente della sua durata ed efficacia » (2). 

D'accordo! ma questo « elemento invisibile e potente » in che consiste? 
I termini « autorità e forza ideale della legge » se manifestano il tentativo del 
giurista di rimanere pur sempre ancorato ad una concezione forse vagamente 
positivistica, non spiegano affatto nulla e lasciano perplessi. 

Costituiscono sì un riconoscimento della insufficienza e inadeguatezza della 
teoria normativistica nel campo giuridico, ma non ne colmano la lacuna. 

Ben più fortunato appare il tentativo del Bobbio di ancorarsi, con espli- 
cito riferimento, alle «esigenze della giustizia », ossia ad un criterio extra- 
legale (3); similmente il Carnelutti con un riferimento non meno esplicito alla 
« legge morale » (4). 

Più coerente ai suoi principî, il Messina, in un’ opera mirabilmente acuta, 
tenta riportare il probiema della incompletezza dell’ordinamento giuridico sul 
piano dei rapporti fra tassatività e discrezionalità (5). 

La teoria istituzionalistica del diritto sorge appunto come esigenza di ade- 


sione giuridica alla realtà concreta della vita sociale e rappresenta — in non 
pochi sostenitori — una ulteriore conferma della necessità di criterî extra- 
legali. 


Si comprende bene allora, perchè il Carnelutti possa affermare che « E° 


(1) AnroLISEI, Elementi di diritto penale, ritto. ae 
P. 29. (4) CarneLUTTI, Lezioni di diritto penale. 


(2) PerROCcELLI, L’Antigiuridicità, p. 16. (s) Messina, Discrezionalità nel diritto pe- 
(3) Bossio, L’Analogia nella logica del di- nale, p. 251. 
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uno sbaglio credere che, non valendo il rapporto etico come rapporto giuridico | 
se non in quanto l’ ordine etico si trasforma nel comando, oramai sia questo 
solamente e non l’ altro che conta ». ) 
E si comprende ancora l’acutissima osservazione di RKalr Schmitt che 
ravvicina la teoria istituzionalistica a quella di S. Tommaso d’Aquino concer- 
nente il diritto naturale (6). 


Fk 


Questa deficienza positivistica che pervade tutto il campo giuridico, as- 
sume caratteri di particolare evidenza nel campo penale. Il vero difetto della 
moderna sistematica penale è costituito appunto da un accentuato intellet- 
tualismo ‘unilaterale a sfondo formalistico. 

Il contrasto fra la visione filosofica della realtà e quella giuridica; fra la 
concezione deila scienza etica e 1’ elaborazione cerebrale del positivismo rag- 
giunge in questo campo il « culmen » assoluto, 

E’ merito specifico del Bettiol l'aver percepito tale paradossale antitesi e 
l’aver avvertito la necessità di dare un contenuto ed un indirizzo teleologico 

diritto penale, staccandolo dal piano puramente formalistico in cui è rima- 
sto incagliato. La sua concezione di una «giurisprudenza di valori» in con- 
trapposto ad una giurisprudenza di concetti e ad una giurisprudenza di inte- 
ressi, rappresenta il più nobile tentativo che si sia compiuto in proposito. Sol- 
tanto lo tradisce una incompleta preparazione filosofica. 

Ed è proprio su questa che è necessario insistere per un’ adeguata e com- 
pleta visione del diritto penale. 

Vi sono indissolubili legami fra quest’ ultimo e 1’ Etica; fra quest’ ultimo 
e la Psicologia; e la teoria del Kelsen, discutibile assai nel puro campo giu- 
ridico, può forse trasformarsi in una geniale concezione scientifica se modifi- 
cata e rapportata al concetto unitario di scienza. 

Dipende, ad esempio, da una questione squisitamente filosofica e precisa- 
mente giusnaturalistica (intesa non in senso illuministico, ma scolastico) il 
concepire il « principio di legalità » come forma di quello della positività del 
diritto » o come esigenza fondamentale di un ordine etico che è un « prius » 
logico ed ontologico della stessa positività del diritto. 

La stessa « individualizzazione » del diritto penale, intesa come relazione 
concreta della pena nell’ ambito non soltanto oggettivo ma psicologico del reo, 
suppone necessariamente una retta conoscenza della natura umana, Suppone, 
in altre parole, un compiesso di nozioni filosofiche che mancano quasi sempre 
ai moderni giuristi. Onde è spesso rilevabile nelle loro opere una serie di con- 
traddizioni, di affermazioni paradossali, di errori sostanziali e metodologici 
esposti con la più assoluta categoricità. E’ la logica che fa difetto. 

Ecco ad esempio il Messina che nella sua pur pregevolissima opera su 
La Discrezionalità nel diritto penale afferma che «definire la natura della 
discrezionalità non è possibile se non ponendo da che essa nasce » (7). 


(6) KarL ScHmitT, Veber die drei Arten des te nel magnifico lavoro del prof. MESSINA, 


Rechtsw issenschaftlichen Denkens, p. 7. Discrezionalità nel diritto penale, p. 389 e 
Genialissime osservazioni sulla teoria istitu- seg. 
zionalistica del diritto, non escludente peral- (7) Messina, La Discrezionalità nel Di- 


| tro l’essenza normativa, sono pure contenu- ritto Penale, p. 8. 
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Pa Non è invero in rapporto all’origine che si definisce una realtà, ma bensì 
| in rapporto al fine che ie è proprio. 

Non si tratta, si noti bene, di un irrilevante errore motodologico privo di 
conseguenze sostanziali. E’ proprio per tale errore che un. altro insigne giu- 
rista, il Bettiol, ha travisato in pieno il concetto di « pena », uno dei cardini 
fondamentali del diritto penale. 

Il Bettiol si domanda: «perchè si punisce? » — e aggiunge: « con 1’ af- 
fermazione che la pena è retribuzione non si è ancora risposto alla domanda 
circa lo scopo della pena, perchè altro è definire l’ istituto e indicarne il pre- 
| cipuo fondamento, e altro rispondere alla domanda circa la sua funzione » (8). 

Ora, è proprio il procedimento inverso che bisogna seguire: non si può 
definire un istituto, la sua natura e la sua funzione, se non dopo averne, per 

. prima cosa, messo in rilievo lo scopo. E’ lo scopo che manifesta la natura di 
jun istituto. Come può dunque il Bettiol affermare che la pena è esclusivamen- 
. te « retribuzione » se ancora e innanzitutto non si è posto il.problema del fine 
della pena? 

Non è vero che tale questione di logica, e quindi di natura filosofica, non 
abbia alcun valore per il criminalista. In verità, concepire la pena come « pro- 
._ filassi» o come «retribuzione », come mezzo preventivo di reati futuri, o 
“mezzo repressivo di reati passati, dipende evidentemente e innanzitutto dalla 
| concezione filosofica dei « fine » della pena con rapporto alla natura dell’ uomo. 

Dico «in rapporto alla natura. dell’ uomo » perchè se il diritto penale deve 

tener conto della misura di volontà colpevole espressa dal soggetto attivo del 

reato in una condotta esterna, non può rinunziare ad esatte nozioni sul con- 
cetto di « volontà » e sulla sua intima natura. 

Non è certo ammissibile, se non con ampie riserve, 1’ affermazione del 
Gretner (Die neuen Horizonte im Strafrecht, Lipsia 1909) che per la legge, 
la questione del libero arbitrio ha un valore relativo, in quanto nell’ attuazio- 
ne della giustizia penale, può andar d’ accordo tanto il determinista come il 
giurista cattolico, 

La stessa graduazione delia pena dev’ esser determinata in base a dei 
motivi etici che costituiscono il contenuto delle norme giuridiche penali (9). 

Il concetto retributivo della pena dev’ essere indubbiamente mantenuto, 
nonostante la forte corrente tedesca contraria delineatasi in quest’ ultimo cin- 
quantennio (10), ma non certo, noi pensiamo, con il metodo ed i criteri esposti 
dal Bettiol. 

Questo insigne giurista afferma adunque: « La pena trova in se stessa 
la sua giustificazione » (11). E perchè? « perchè se 1’ uomo è un valore, anche 
la pena retributiva è un valore che deve trovare in se stessa la forza e la ra- 
gione della sua esistenza » (12). 

La pena è un «vaiore », d’ accordo! ma non è un valore assoluto, bensì 
relativo; è legata ad un altro valore in funzione del quale dev’ esser esami- 
nata: ha uno stretto rapporto con l’ uomo. Il che è quanto dire: la pena, in: 
quanto pena, ossia in quanto privazione fisica o morale è un male in se con- 
siderata, ma è un bene per la sua finalità. Quindi il bene è estrinseco al- 
l’azione afflittiva. Il che è ancora quanto dire «la pena è mezzo per un fine ». 


(8) BertIoL, Diritto Penale, p. 484. brechen als. soziale Krankheit, Eidelberg, 
(9) Cfr. in proposito la bella opera del 1906. tia 

CaLker, Ethische Werte im Strafrecht, Ber- (11) BertIoL, Diritto Penale, p. 479. 

lino, 1904. (12) BeTTIOL, Op. cit., l. c. 


(10) Cfr. - per tutti il KrApELIN, Das Ver- 
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Ma, obbietta il Bettiol, « se la pena è un valore, non può essere ricon- 
dotta all’idea della privatio boni, cioè del male » e conclude: «Se tutto ciò 
risponde a verità crediamo che la fatica compiuta per cercare di dare alla pena 
uno scopo sia stata in gran parte fatica vana » (13). i 

Rispondo che il fatto che la pena sia un «valore » non significa che non 
possa e non debba aver riferimento ad uno scopo. Non è un valore assoluto 
ed autonomo ma relativo. E’ dunque necessario distinguere : a noi pare che il 
Bettiol confonda due centri di riferimento della pena: per 1’ ordinamento giu- 
ridico, essa è senza dubbio un bene; per il soggetto attivo del reato è anche un 
male. Ed è specialmente sotto questo punto di vista che deve porsi il proble- 
ma della finalità della pena. 

E’ troppo poco ammettere che «...la pena si giustifica. per se medesima 
| in quanto è giusta e necessaria retribuzione per il male che è stato perpe- 
trato » (14), senza tener conto dell’ uomo cui la pena è principalmente ordinata, 

E’ strano che il Messina osservi che «la concezione del Bettiol sembra - 
che sia espressione della tendenza a « moralizzare » il diritto penale » (15). 

Tolto alla pena il suo preciso carattere di « strumentalità » cioè di un « quid 
ad aliquid aliud » le viene tolto proprio il suo carattere etico. 

Nè si dica che tale ricerca del fine della pena appartiene al campo meta- 
giuridico e quindi esula dalla considerazione del penalista; così il Messina : 
« L’ indagine sulla funzione della pena ha carattere metagiuridico e deve non 
essere affrontato dal giudice » (16). 

Non è dello stesso parere il Drost, insigne giurista, che non ha fatto opera 
non giuridica tentando di porre in rilievo gli scopi della pena(17). Quale è 
dunque la concezione filosofico-giuridica della pena? o, per essere esatti, quali 
le sue finalità? 

L’ insegnamento di Tommaso d’Aquino è, al riguardo, di una palpitante 
attualità. 

Il delitto bisogna punirlo: « Crime must be punished », ma perchè? 

L’Autorità infligge la pena innanzitutto per una concezione eminente- 
mente etica della persona umana: «...ut suis legibus et praeceptis, poenis 
et praemiis, homines sibi subiectos ab iniquitate coérceat, et ad opera virtuosa 
inducat » (18). La finalità della pena è così profilata in un quadro generale, e 
si delinea nettamente il suo carattere di strumentalità, la sua qualifica di 
« MEZZO ». 

Evidentemente è difficile intenderne il significato se si accetta 1’ opinione 
del Messina che: «la distinzione tra mezzo e scopo è come quella tra causa 
ed effetto solo una distinzione estremamente relativa » (19). 

Ma l’uomo non è una monade isolata nella complessità dei rapporti so- 
ciali : « Unusquisque in aliqua societate vivens, est aliquo modo pars et 
membrum totius societatis. Quicumque ergo agit in bonum vel malum 
alicuius in societate existentis, hoc redundat in totam' societatem » (20). 


(13) BeTTIOL, Op. cit., p. 484. des Strafrechts, Tubinga, 1930. 

(14) BertIoL, Op. cit., p. 485. (18) S. THomas De Regimine Principum, 
(15) MESSINA, Op. cit., p. 88. IeREXSVA 

(16) MESSINA, Op. cit., p. 107. (19) MESSINA, Op. cit., p. 26. 

(17) (Gf. KMESSINAMO pit pi M1o7. = (20), SATHomas, Sa Theol INIMgo 21, \att3% 


Drost, Das Problem einer Individualisierung 
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Si delinea così nell’ ambito della finalità della pena il fondamento della 
« difesa sociale » che in quanto orientata alla conservazione della « communitas 
civium » assume una netta funzione di restaurazione dell’ ordine leso e può 
raggiungere anche l’ inflizione della morte: « Si aliquis homo sit periculosus 
communitati, et corruptivus ipsius propter aliquod peccatum, laudabiliter et 
salubriter occiditur, ut bonum commune conservetur » (21). 

Ma si noti bene: questa concezione finalistica della pena in S. Tommaso 
procede da ben altro fondamento che non sia quello dei positivisti moderni. 
L’errore di quest’ ultimi, in particolare del Ferri e del Florian, non consiste 
propriamente nell’ aver affermato che 1’ attuazione delia giustizia penale abbia, 
come finalità la difesa sociale, ma negli erronei presupposti da cui origina 
tale affermazione; presupposti che si accentrano sulla « pericolosità del reo » 
intesa in senso materialistico eliminativo della «imputabilità », e nella con- 
cezione antitetica di tale difesa sociale in rapporto alla concezione retributiva. 
Una tinta meramente naturalistica e utilitaristica avvolge così tutta la loro 
teoria della pena, privandola del suo saldo fondamento etico. L’« Azione » è 
in tal modo ridotta ad un puro fenomeno sintomatologico della pericolosità del 
reo nel quadro della sicurezza sociale. Fu detto bene che, come conseguenza 
di tale concezione: « Tout le monde est coupable du crime, excepté le cri- 
minel ». 

Il difetto di «difesa sociale » è dunque ammissibile solo se rettamente 
inteso, e giustifica solo in rapporto ad un libero arbitrio malvagio la pena 
di morte (22). | 

Non è pertanto comprensibiie la diffidenza del Bettiol a questo riguardo. 


Ma — egli nota — «l’uomo anche delinquente, è pur sempre un valore 
morale » ! 
Già, ma — nota S. Tommaso —: « Homo peccando ab ordine rationis 


recedit; et ideo decidit a dignitate humana, prout scilicet homo est naturaliter 
liber, et propter seipsum existens, et incidit quodammodo in servitutem be- 
stiarum »; anzi — aggiunge S. Tommaso — « Pejor enim est malus homo, 
quam bestia, et plus nocet » (23). 


Krk 


Ma la pena non esaurisce la sua finalità nell’ ambito della « difesa socia- 
le». Non arresta la sua funzionalità nel puro campo della « prevenzione ge- 
nerale ». Essa ha ancora un « officium medicinale », opera cioè nell’ ambito 
stesso del reo, in quanto è orientata a ritrarlo dal « crimen » e preservarlo da 
nuovi reati. 

E’ il criterio, in senso etico, della «prevenzione speciale»; «... poenae 
quasi medicinae quaedam infliguntur » (24). 

Il pensiero giuridico-filosofico dei pensatori cattolici medievali, non poteva 
certo non porre in rilievo questo particolare aspetto della pena. 


(21) S. THomas, S. Theol. II II, q. 64, crime et la peine, Paris, 1899. 


ds 2. (23) S. THomas, S. Theol., II II, q. 64, 
(22) Una bella opera che mette in rilievo a. 2 ad gum. 5 
il valore e l’importanza del «libero arbi- (24) S. THomas, S. Theol. II II, q. 99, 


trio » nel diritto penale è quella di ProaL, Le a. 4. 


Tale pensiero non era del resto che la continuazione deil’insegnamento e 
della prassi antichissima della Chiesa cattolica, Il diritto di «intercessio » 
della Chiesa dei primi secoli cristiani, costituisce appunto la prova ulteriore 
della concezione « medicinale » della pena, intesa al ricupero del reo, e le pro- 
fonde riflessioni di S. Agostino a questo proposito, confermano « quodammodo » 
lo studio interessante del Crispigni sul pensiero penale dei grandi pensatori 
cristiani (25). 

Ma, anche a tale riguardo, giova mettere in evidenza l’ assoluta inconci- 
liabilità delia «teoria della prevenzione speciale » intesa dai giuristi cattolici, 
in rapporto alla teoria delia prevenzione speciale come è intesa dai positivisti. 

Per il giurista cattolico rimane fermo il principio che il presupposto della 
pena è la «colpevolezza »; per il positivista la « pericolosità ». Quest’ ultima 
in verità non postula la pena, ma la « misura di sicurezza ». 

Posizione positivista che non ha nemmeno il carattere dell’ originalità e 
che ingenuamente viene innalzata a conquista del pensiero moderno. 

Si tratta invero di una visione della realtà che ha la sua radice e il suo 
pieno sviluppo già nelle opere di Tommaso Hobbes. 

E’ proprio questo filosofo e giurista inglese che concepisce la pena come 
repressione a scopo,di prevenzione, come sanzione preventiva in vista dei fu- 
turi reati. Anche l’ Hobbes giunge, nella sua polemica col Vescovo Bramhall, 
alla stessa conclusione dei positivisti, e proprio procedendo dal medesimo pre- 
supposto, ossia la negazione del libero arbitrio. Non fa dunque meraviglia che 
il Crispigni accentri la pena sul criterio della « pericolosità ». ì 

Intesa invece in retto senso, la prevenzione speciale ha, ripetiamo, un 
vero e proprie «jus civitatis» nel campo giuridico cattolico. 

Nè è da temersi — come pare tema il Bettiol (26) — che col criterio della 
prevenzione speciale la pena venga degradata sul piano di un provvedimento 
di «bonifica di un materiale umano scadente ». 

Se tale può esser la meta del positivismo giuridico, non è detto però che 
debba essere quella del giurista cattolico, che fa assurgere la pena, nella pre- 
venzione speciale, ad un’ altissima finalità etica. 

Per il raggiungimento deila quale non è necessario giungere agli estremi 
del Carnelutti che nel tentativo di colorare evangelicamente la teoria del 
Ferri orientata decisamente sull’ uomo delinquente, finisce per concepire la 
pena come « mezzo redentivo», come « misura penitenziale » (27). 

Il riferimento all’ Art. 133 cpr. 4 C. P. rafforzerebbe 1’ argomentazione 
dell’ insigne giurista. Ma, a parte la considerazione che non ci sembra che 
tale articolo del C. P. giustifichi taie arbitraria estensione, resta pur sempre 
certo che il Carnelutti accentua uno degli aspetti finalistici della pena lascian- 
do nell’ ombra aitri che pure costituiscono elementi insostituibili del pensiero 
cattolico. 

Il Vangelo ha indubbiamente pieno valore anche nell’ ambito giuridico, 
ma è necessario distinguere bene ciò che esso presenta come « precetto » da 


(25) CRISPIGNI, Le concezioni penalistiche (26) BertIoL, Op. lit., p. 487. 
di A. Rosmini e di R. Garofalo, in Riv. dir. (27) CARNELUTTI, Lesioni sul processo pe- 
pen., 1940. nale, ‘vol. 1. 
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ciò che è semplicemente « consiglio » ; ciò che ha riferimento alla vita del sin- 
golo, da ciò che si riferisce alla collettività. 

Infine, la pena riveste una finalità «esemplaristica ». Viene inflitta in- 
fatti anche : « propter alios, ut saltem metu poenae peccare desistant ». 

L’ uomo impara non solo in virtù della propria esperienza ma anche di 
queila altrui. E la visione di pene salutari inflitte ai rei dalla giustizia, può 
| operare efficacemente sul libero arbitrio degli altri cittadini, in guisa tale che 
«si non amore virtutis, timore saltem poenarum a vitio deterrentur ». 

Onde poena infligitur: quia peccatur, ne reus iterum peccet, ne alii 
peccent. i 
Una visione insieme filosofica \e giuridica del probiema, non può condurre 
ad altra soluzione. 


P. BenepETTOo SMERALDO O. P. 


ASPETTI RECENTI DEL PROBLEMA SUL PRIMO PECCATO 


La pubblicazione di J. Coppens, professore all’ Università di Lovanio (1), 
sul peccato dei protoparenti e l’accurato esame di essa fatto dal R. P. De Vaux 
in una recensione apparsa nella Revue Biblique (2) hanno portato nuovamente 
sul tappeto un problema che interessa tutti. 

Quantunque i due insigni studiosi tengano a sottolineare che i loro rilievi 
sul racconto del primo peccato sono diretti agli esegeti di professione, tuttavia 
non si può interdire ai cultori di altre materie, i quali sono interessati, non meno 
degli esegeti alla vexata quaestio, di gettare uno sguardo al problema. Inoltre 
un pubblico studioso ed esperto sa accogliere con serenità e ponderazione i 
frutti di nuove indagini scientifiche senza giungere a conclusioni precipitate (3). 
Con tale premessa può essere eliminata la preoccupazione del De Vaux, il quale 
pensa che questi argomenti possono essere nocivi se vengono portati sulla pub- 
biica piazza e sono discussi con persone non preparate. 

Ci proponiamo di presentare le posizioni dei due esegeti e di aggiungere alla 
fine qualche rilievo personale (4). Per avere una giusta valutazione del problema 
bisogna esporre con una certa ampiezza le sentenze dei due studiosi in modo 
da aver chiari i punti discussi. 

Il Coppens, nella parte fondamentale della sua pubblicazione, affronta due 
problemi : 1) Quale valore bisogna dare all’ espressione del Genesi conoscere il 


(1) La Connaissance du Bien et du Mal blema, come sono presentati dai due esege- 


et le péchè du Paradis. Contribution è l’in- ti, senza incorporarli in una trattazione 
terprétation de Gen. II-III. Lovanio, 1948. nuova e personale di esso. Riteniamo che 

(2) LVI (1949) p. 300-308. tale metodo sia il migliore da seguirsi in 

(3) II De Vaux osserva giustamente: «Il simili studi, perchè così ognuno può giudi- 
est nécessaire que soient abordés ces que- care direttamente i motivi biblici e  filolo- 
stions fondamentales, auxquelles 1’ éxégèse gici sui quali gli esegeti fondano le loro 
catholique s’est trop souvent dérobée, et ilest conclusioni. Conviene inoltre notare che 
de bon augure qu’elles puissent étre discutées nell’esposizione delle sentenze abbiamo mes- 
avec cette loyauté, se sérieux et cette com- so in evidenza quei punti che dovevamo 


pétence ». RB (Revue Bibligue) LVI (1949) richiamare nell'ultima parte del nostro stu- 

p. 301. dio e sui quali desideravamo fare alcuni ri- 
(4) E’ nostro esplicito intento proporre . lievi personali. 

agli studiosi questi nuovi aspetti del pro- 
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bene ed il male? 2) Quale è stato il peccato materiale e concreto dei nostri 
capostipiti? 

La formula conoscere il bene ed il male non ha attirato solo l’attenzione 
del Coppens, ma di tutti coloro che si sono interessati del problema. L’autore 
raggruppa le varie sentenze degli esegeti. Alcuni studiosi (E. Reuss, E. ALBERT, 
A. Lops) sostengono che conoscere il bene ed il male significa il discernimento 
tra il bene ed il male; nel caso del Genesi questo discernimento corrisponde al 
risveglio della ragione (science discriminative). Altri ritengono che l’espressione 
biblica indichi propriamente una scienza divina e, nel racconto genesiaco, equi- 
vale all’onniscienza o alla scienza universaie (science exhaustive). Secondo P. 
Humbert i progenitori avrebbero desiderato una scienza divina; secondo T. 
Vriezen questa scienza è la magia (= il serpente). Il Coppens confuta breve- 
mente queste interpretazioni giudicandole estremiste. Altri studiosi hanno pro- 
posto delle soluzioni intermedie. Per questi ultimi la scienza acquistata dai 
progenitori, in seguito alla loro disubbidienza, sarebbe il timore di Jahvé o il 
senso del pudore o un’abilità speciale per procurarsi il benessere o la conoscenza 
deil’abbigliamento o la conoscenza dell’albero della vita (Cf. p. 17). 

Nessuna di queste soluzioni, secondo il Coppens, spiega in modo esauriente 
le parole del Genesi. Conoscere il bene ed il male è un’espressione che indica 
una scienza cumulativa del bene e del male, una scienza che addiziona bene e 
male. L’ espressione biblica non distingue il bene dal male, ma li unisce, essa 
designa la scienza che racchiude il bene ed il male e che in concreto è la scienza 
derivata dal peccato. I nostri progenitori hanno avuto il desiderio di conoscere 
il bene ed il male, di valicare il limite tra bene e male, di consumare il pec- 
cato (5). Il Coppens tiene a notare che la scienza cumulativa è la più corrispon- 
dente al contesto del racconto genesiaco. Essa infatti è una nuova scienza per 
l’uomo, è una scienza, la quale, pur essendo proibita da Dio, rimane tuttavia 
nell’ ambito del potere umano — l’ uomo di fatto l’ ha raggiunta con la disub- 
bedienza —, è una scienza umana, la quale deriva dal peccato e potè essere 
presentata dal tentatore come un privilegio divino (Cf. p. 18). 

Lo studioso passa ad esaminare l’ altro problema ; Qual’è stata 1’ azione 
con cui i protoparenti hanno soddisfatto il desiderio di conoscere il bene 
ed il male? Il Coppens ammette subito che il peccato interno è consistito in 
un pensiero di orgcgiio. Il primo uomo, desiderando di valicare i confini esi- 
stenti tria bene e male, ha compiuto un atto di indipendenza ed ha tentato di 
superare la sua condizione di creatura e di essere uguale a Dio. L’atto compiuto 
dalla prima coppia umana è un peccato di orgoglio, è una manifestazione 
delia $Povs come la designa P. Humbert con una reminiscenza classica (6). 


(5) «Je demande tout de suite votre at- associée, mélangée, cumulative du bien et 
tention pour une interprétation, en partie du mal, et pareille science, vu le climat du 
nouvelle, suivant laquelle il ne s’agit ni récit, ne peut exprimer en fait yue la science 
d'une science discriminative, ni  d’une du péché y. Ib. p. 17. 


science exhaustive, mais d’une science que (6) I Greci consigliavano di essere mode- 
j'appellerai, pour garder l’assonance, cu- —rati in tutto, perchè la rovina colpisce gli 
mulative du bien et du mal», J. CoppeNs, audaci e gli orgogliosi. Gli dei abbattono 
OP, Cit: (p.l 17. coloro che vogliono salire troppo in alto e 


IV Coppens ritorna più volte sulla scienza che dimenticano di essere uomini, « La 
cumulativa e l’arricchisce di spiegazioni, Egli cosa migliore è la misura », EscHILo, Aga- 
scrive: « Il s'agit donc d’une science qui mennone 278; cf. 468-472. 
méle le mal au bien, una science combinée, 
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La Bibbia, narrando il fatto come si è svolto all’ inizio della storia, parla 
di un frutto colto da un albero. Secondo il racconto biblico, il peccato interno 
d’ orgoglio si è manifestato con questo atto esterno dei primi genitori, Il Cop- 
pens ritiene che l’ azione indicata dalla Bibbia non deve prendersi letteralmen- 
| te, nel senso cioè che l’autore ispirato. abbia voluto indicare l’ atto concreto 
e materiale di spiccare un frutto dall’albero, ma va spiegata secondo una in- 
terpretazione sessuale. Lo studioso infatti pensa che in tutto il racconto della 
caduta ci sono dei particolari e degli accenni, i quali inducono a dare una in- 
terpretazione sessuale all’ atto esterno del primo peccato. Egli scrive : il rac- 
conto contiene una moltitudine di piccoli dettagli, di sottintesi — si potrebbe 
dire — i quali orientano verso un peccato di questo ordine (= di sessualità). 
Forse l’ agiografo non lo esprime più formalmente, forse si accontenta di insi- 
nuarlo, a titolo personale, come un’ opinione propria, come il risultato della 
sua riflessione sopra il racconto che doveva tramandare, a meno che non si 
| tratti di vestigia imperfettamente cancellate di un racconto più antico, il quale 
narrava apertamente il fallo sessuale, ma dal quale l’ autore sacro si è allonta- 
nato oppure non si tratti di glosse esplicative introdotte nel racconto dopo che 
la tradizione ‘ebbe ricevuto la sua forma essenziale (p. 19). Il Coppens ricorda che 
altri avevano pensato ad un peccato di sessualità, ma questi autori hanno so- 
stenuto la tesi con argomenti ron solidi. Essi infatti si fondano su quattro mo- 
tivi: 1) l’ espressione biblica conoscere il bene ed il male ha un significato ses- 
suale. 2) Il frutto indica un mezzo afrodisiaco. 3) L’ impiego delle foglie di fico 
come perizona contiene un accenno a pratiche sessuali. 4) Il senso del pu- 
dore, avvertito subito dopo il fallo, induce a pensare ad un peccato di sessua- 
lità. I primi tre argomenti sono rigettati dal Professore di Lovanio, il quarto, 
quantunque più fondato, rimane, per lui, ancora insufficiente a provare la 
tesi. 

Il Coppens invece enumera otto argomenti, più solidi e consistenti a suo 
parere, dei quali egli ritiene gli ultimi sei, quelli cioè che vanno dal n. 3 al n. 8. 
E’ utile ricordare i sei argomenti che per lo studioso hanno valore probativo : 
1) La narrazione biblica si svolge in un’ atmosfera, nella quale è presente il 
problema sessuale. Il rilievo è sicuro per l’ autore e può passare inosservato sol. 
tanto ia dei ciechi. Infatti le due allusioni al senso del pudore (Gen. II, 25; 
III, 7), i due accenni alla maternità (Gen. III, 16, 20) e il risveglio della con- 
‘cupiscenza orientano necessariamente l’ esegeta verso l’interpretazione ses- 
suale. Quantunque si debbano evitare 'gli estremismi di alcuni storici delle 
religioni e di alcuni psicologi per i quali il mondo primitivo è dominato dal pro- 
blema sessuale, tuttavia non si può negare che l’autore di Gen. II-III mo- 
stra un grande interesse per il destino deli’ uomo e richiama l’attenzione sul 
mistero dell’ unione tra 1’ uomo e la donna in ordine alla propagazione della 
vita. Inoltre anche nel mondo semitico il problema sessuale è presente, come 
si può vedere nell’ epopea di Gilgamesh (Cf. p. 20 s.). 

2) La condanna pronunziata contro Eva è una sanzione d’ordine ses- 
suale, perchè tocca la prima donna come sposa. e come madre. Ciò non si- 
gnifica che la maternità sia una pena. Tutto il V. T. mostra all’ evidenza che 
la maternità è una benedizione di Dio, ma dopo il fallo la donna troverà nel- 
l’ adempimento della sua missione di sposa e di madre pene e dolori. 

3) Uno dei protagonisti della scena, il serpente seduttore, fa rientrare 
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il racconto genesiaco neil’ ambito della vita sessuale. La documentazione che. 
offre l'oriente antico sostiene sufficientemente questa ipotesi. Traducendo 
Gen. III, 1 nel modo voluto dal Coppens: Il serpente era più nudo di tutti 
gli animali che Jahvé Elohim aveva fatto si nota subito nella nudità del ser- 
pente il carattere sessuale del rettile. Eva, intrattenendosi a parlare con il ser- 
pente, si mostra contraria a Dio e questo fatto si attua sul piano sessuale. 
L’argomento archeologico più valido è che il serpente nel mondo orientale 
e specialmente in Palestina è un emblema o un attributo delle divinità della 
vegetazione e della vita sessuale (7). 

4) Il simbolismo del serpente, conosciuto in Canaan e in Palestina, è 
anche documentato per il Medio Oriente. A Babilonia il serpente è associato 
alle divinità della vegetazione, in Egitto questo rettile si trova accanto alla 
rana come simbolo della fecondazione e della nascita. 

5) Il folklore palestinese ci presenta il serpente come un emblema di ca- 
rattere sessuale. In Palestina era diffusa la credenza alle tendenze erotiche 
(désires érotiques) dei serpenti. Infine il giudaismo conserva la tradizione che 
il serpente genesiaco concupì Eva e la violò. 

6) L’ esegesi antica conosce l’ interpretazione sessuale, ciò è attestato dalla 
tradizione talmudica e dai midrashim. 

Da questi accenni contenuti nel Genesi e da questi dati archeologici il 
Coppens avanza nella sua congettura. I progenitori hanno commesso un atto 
cattivo e peccaminoso. Una tale azione non potè essere nè il risveglio della 
pubertà con le sue conseguenze, perchè essa è un fatto naturale, nè !’ atto co- 
niugale, perchè Dio non l’ha condannato, ma lo ha benedetto. Il peccato di 
Adamo ed Eva fu un atto contro il matrimonio, ad es. un atto che offese le 
finalità del matrimonio, come la procreazione e la fedeltà al marito, oppure 
un’ azione la quale andò contro la santità dell’ istituzione divina. Ci si orien- 
ta verso un peccato del primo genere pensando alle parole della condanna 
(Gen. III, 16). Jahvé esige da Eva che essa adempia la sua missione di sposa 
diventando madre e portando il suo amore verso il marito come egli aveva 
comandato al momento della formazione dei primoparenti. Adamo quando 
pronunziò l’ epitalamio della sua donna non toccò affatto la sua missione di 
madre (Cf. Gen. II, 23), a motivo di questa reticenza il serpente potè con 
facilità sedurre Eva. Ammettendo la seconda ipotesi (peccato contro la san- 
tità del matrimonio) si immagina facilmente che Adamo ed Eva abbiano 
messo la loro vita matrimoniale sotto la protezione dei culti pagani, indicati 
nel serpente, simbolo della fecondità (8). Questa seconda supposizione è la più 


(7) « En Palestine... on trouve attesté le 
culte de la déesse nue et le serpent associé 
à cette divinité, vraisemblablement comme 
embleme phallique. On. peut se contenter 
de cette signification générale ou, à l’occa- 
sion, y voir méme, d’ une manière plus pré- 
cise, l’emblème du dieu de la végétation 
dont la déesse serait la parèdre ». J. Cop- 
PENS, Opi cit. p. 22. 


bien chez les plantes et les animaux que chez 
l'’homme, vient de Jahvé. M. Zimmerli a 
très bien ‘discerné cette tendence de l’auteur 
sacré et l’a mise en relief avec beaucoup 
de talent. En nous présentant Eve comme 
s'adressant au serpent, l’emblème phallique 
que nous avons appris à connaitre, l’attribut 
de certaines déesses et de certains dieux de 
la végétation, de la fécondité, il nous l’a 


(8) «Le mariage est une institution di- 
vine. L’hagiographe, polémisant problabie- 
ment contre les cultes cananéens de la vé- 
gétation, ne se lasse pas d’inculquer que la 
vie et la puissance de la trasmettre, ‘aussi 


depeinte comme oubliante son Créateur et 
comme tentée de se mettre, elle et son mari 
(Gen. III, 6), sa vie conjugale par consé- 
quent, sous l’égide, la protection, la béné- 
diction des cultes licencieux paîens... On 


\ 
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naturale per il Coppens e ad essa sembra alludere il testo un po’ enigmatico 


di Gen. IV, 1. Eva generando il primo figlio, Caino, esclama : ho acquistato 
un uomo con l’aiuto di Jahvé. Il passo esaminato alla luce della nuova in- 
terpretazione diviene chiaro, aderente al contesto e conforme alla natura della 
tentazione. Eva, divenuta madre, riconosce la potenza creatrice di Jahvé, poi- 
chè Lui solo è 1’ autore della vita. Eva non si rivolge più alle divinità della ge- 
nerazione, simboleggiate dal serpente, divinità alle quali i Cananei attribui- 


vano il principio della fertilità e della fecondità, bensì a Jahvé. Lo scrittore 


sacro, presentando con questa veste il racconto della caduta, intende combat- 
tere i culti idolatrici di Canaan. L’agiografo reagisce contro questi culti e 
mostra che egli ha concepito il primo peccato come un tentativo di sottrarre 
a Jahvé il controllo e la benedizione della sua opera creatrice più importante 
— l'istituzione del matrimonio — per riallacciarla e consacrarla ai suoi avver- 
sari per eccellenza, agli dei della vegetazione e della fecondità. Con questo 
atto si apriva la porta a tutte le deviazioni sessuali che la storia di questi culti 
vergognosi ci ha fatto conoscere (Cf. p. 26). 

Il Coppens infine rileva che l’agiografo non insegna direttamente questo 
peccato sessuale. Tale fallo è, secondo lui, indicato come în sordina. Esso era 
più chiaramente proposto nella fonte usata dallo scrittore sacro. Questi ha la- 
sciato cadere la tesi, della quale rimangono nel fondo della narrazione, soltanto 
delle tracce che bisogna ricondurre alla superficie (9). Lo studioso concede an- 
che che l’autore sacro ha messo il racconto nella cornice storica del tempo 
suo (10). 

L’agiografo ha compiuto un lavoro di ricerca e di sintesi, ha cercato di 
vagliare le tradizioni del suo popolo e quelle delle nazioni vicine, le ha arric- 
chite con osservazioni personali e si è servito di esse per tramandarci la sto- 
ria delie origini umane, Questa ipotesi è conforme al modo che segue la Prov- 
videnza nel tramandarci ia rivelazione; essa infatti si serve delle cause se- 
conde e permette che gli scritti ispirati conservino l’ impronta del tempo nel 
quale furono composti, 

Il Coppens chiude la sua indagine con una osservazione acuta. L’ipotesi 
che egli propone corrisponde al piano generale dei primi 11 capp. del Genesi. 
I! redattore definitivo di Gen. I-XI presenta la storia primitiva come una ca- 
tena di ribellioni contro Dio. Il Signore ha dato un comando importante: 
crescite et multiplicamini et replete terram (Gen. I, 28), gli uomini devono 
moltiplicarsi e diffondersi in tutto il mondo. Al secondo comma del precetto 
si oppone la costruzione della torre di Babele, al primo invece si oppongono 


qu’il faut dégager comme  d’un 


seste ». Ib. p. 26. 


‘sait, en particulier, que les cultes cananéens palimp- 


furent la grande tentation à laquelle Israél 


dut résister au moment de son entrée dans 
la terre de Canaan, puis tout le long de son 
histoire, et, en particulier aussi au moment 
où notre récit a été rédigé. N’est-il pas na- 
turel que l’hagiographe ait représenté l’enne- 
mi de Dieu, le grand séducteur, sous Jes 
traits que celui-ci avait pris par excellence à 
l’époque où le récit a été rédigé définitive- 
ment? ». Ib. p. 25. 

(9) « L’hagiographe a laissé tomber le thè- 
me, mais il en est resté quelques traces 


(10) Occorre rilevare che quando si parla 
di culti idolatrici per spiegare la natura del 
primo peccato non s'intende ammettere che 
al tempo dei protoparenti sarebbero esisti- 
ti altri culti, ma che l’autore del Genesi 
usa espressioni tratte dal mondo nel quale 
viveva e nel quale vi erano queste forme di 
idolatria. Infatti chi pensasse il contrario 
metterebbe in dubbio la sicura tradizione bi- 
blica per la quale tutti gli uomini discen- 
dono dai progenitori Adamo ed Eva. 
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l’uso cattivo delle figlie dell’uomo (Gen. VI, 1-4) e soprattutto il peccato della 
prima coppia umana, narrato in Gen. II-III. In questa narrazione si vede il 
tentativo dell’ uomo, istigato dallo spirito del male, di minare le basi della fa- 
miglia, la grande istituzione umana voluta e benedetta da Dio. Il primo 
uomo ha rifiutato di avere una discendenza o, più verosimilmente, 1’ ha voluta 
ottenere per mezzo di una fede sacrilega, rivolgendosi alle potenze ostili a 
Jahvé (Cf. p. 27 S.). 


Kk* 


Lo studio del De Vaux consiste in una esposizione succinta della sen- 
tenza del Coppens ed in una critica minuziosa di essa. Il professore di Gerusa- 
lemme afferma di esser d’accordo nelle mosse di partenza con il collega di Lo- 
vanio, e di allontanarsi da lui nelle conclusioni finali. Egli rileva che il rac- 
conto della caduta, come ce lo propone la Bibbia, ha un senso ben definito, il 
senso voluto dall’agiografo. Il compito dell’esegeta consiste nel raggiungere, 
con le sue indagini, questo senso inteso dallo scrittore sacro. 

Prima di tutto lo studioso di Gerusalemme determina il' senso deil’espres- 
sione biblica conoscere il bene ed il male, sulla quale il Coppens ha insistito 
lungamente, perchè il desiderio di raggiungere questa conoscenza è stata la 
prima mossa della tentazione. Il racconto genesiaco, secondo il De Vaux, im- 
porta : 1) che l’ uomo non abbia avuto questa conoscenza prima della caduta, 
2) che egli l’ abbia acquistata dopo il fallo, e, 3) che i primi genitori abbiano 
usurpato una conoscenza riservata unicamente a Dio. Le prime due conclu- 
sioni si deducono facilmente dalla narrazione genesiaca, la terza risulta dallo 
studio di due testi: III, 5 (paroie del serpente) e III, 22 (parole di Dio), i 
quali devono essere studiati a parte. 

L'espressione biblica «bene e male» indica una totalità, un complesso; 
essa non racchiude sempre un significato etico o morale, ma può indicare il 
piacevole e lo spiacevole, l’utile ed il nocivo, il conveniente e lo sconveniente, 
come ha dimostrato A. Lods. E’ di grande importanza per l’esegesi dei passi 
citati ritenere che il senso morale non è escluso dall’espressione biblica. Anche 
il Coppens ammette che il senso morale è apertamente contenuto nei versetti 

. in questione. Su di essi il professore di Lovanio fonda quella che egli chiama 
la scienza cumulativa del bene e del male, desiderata dai nostri protoparenti. 
Egli, neila spiegazione che dà alla scienza cumulativa, afferma che l’accento della 
frase cade sul « male » e che il binomio «bene e male» indica la conoscenza 
concreta o l’esperienza del male (Cf. p. 79) o la conoscenza sperimentale del 
peccato (11). Il Coppens si avvede che una tale interpretazione urta con due 
passi del racconto. Infatti in Gen. III, 5 il serpente dice ad Eva: voi sarete 
come gli Elohim, i quali conoscono il bene ed il male (12), ed in III, 22 Dio 


(11) Cf. ib. 17-18 e l’appendice su la scien- him e conoscerete il bene ed il male. Gli 
za del bene e del male, p. 73-86. Elohim sono la corte celeste di Jahvé. Cf. 
(12) Il De Vaux richiama l’attenzione su RB p. 302, Nota 5. Il Coppens traduce nel 
questa lettura del testo: il versetto potreb- modo seguente il versetto in questione ; v0us 
be essere inteso diversamente riferendo il serez comme Elohim du fait que vous connaî- 
participio ebraico non ad Elohim, ma ai trez le bien et le mal. Cf. op. cit. p. 63. Inol- 


progenitori; in questo caso la traduzione tre egli non ammette la distinzione tra 
suonerebbe così: Voi sarete come gli Elo-- Jahvé ed Elohim. Cf. ib. p. 74. 
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stesso constata: Ecco Adamo è diventato come uno di noi per conoscere il 
bene ed il male. E’ irriverente affermare che 1’ esperienza del peccato sia at- 
tribuita a Dio in questi versetti. Nessuna divinità può ambire una tale cono- 
scenza. Inoltre, a proposito della prima citazione, non si vede chiaramente 
come Eva, ancora innocente, possa essere sedotta dalla prospettiva poco sim- 
patica di sperimentare (= conoscere) il peccato (13). L’inganno, perchè possa 
essere efficace, deve avere una sembianza di verità, Il Coppens, per legittimare 
la sua posizione, è costretto a trovare una nuova) traduzione di Gen. III, 22. 
Egli rende .il passo nel modo seguente : ecco che Adamo (l’uomo) come chiun- 
que nascerà da lui, avrà a subire (conoscere, esperimeentare) il bene ed il 
male (14). 

Il De Vaux rigetta questa nuova traduzione del versetto. Egli riconosce 
che alcune forme ebraiche possono essere interpretate nel modo voluto dal 
Coppens, ma nega che il senso dell’intera proposizione sia quello indicato dal 
professore di Lovanio, L’inciso che si è costretti ad inserire nella frase tra 
haiah e lada‘ath, il valore di futuro del verbo haiah, il nuovo senso attri- 
buito all’espressione conoscere il bene ed il male (= esperienza dolorosa deri- 
| vata dalle conseguenze del fallo) non permettono al De Vaux di accettare la 
versione proposta dal collega. 

Per lo studioso di Gerusalemme rimane ancora insoluto il problema posto 
dal versetto intorno alla scienza del bene e del male. L’ enigma di questa 
espressione è sciolto quando si considera la scienza del bene e del male come 
una conoscenza superiore, la quale domina il bene ed il male, fissa i limiti 
tra la bontà e la malizia, decide tra bene e male. Il De Vaux si affretta a 
citare alcuni passi biblici, nei quali si può trovare una conferma per questa 
accezione della scienza del bene e del male (Cf. I Re III, 9; II Sam. XIV, 17; 
Gen. XXIV, 50; Num. XXIV, 13). Il passo di Sam. (« poichè il signore re è 
come un angelo di Dio per giudicare il bene ed il male ») e quello dei Num. 
(«io non posso trasgredire il comandamento di Jahvé, facendo da me il bene 
o il male ») sono i più convincenti ed i più adatti per lo scopo (15). Nel primo 
caso la donna di Tekoa riconosce a David un dominio sul bene e sul male; 
nel secondo Balaam non riusciva a maledire Israeie, come gli, aveva ordinato 
Balaq, perchè Dio stesso gli suggeriva le parole ed egli non poteva sottrarsi 
a questo impulso divino che aveva determinato per Israele la benedizione in- 
vece della maledizione, 

In forza di queste constatazioni il De Vaux conclude che la conoscenza 
del bene e del male è la facoltà di decidere personalmente ciò che è bene e 
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(13) « Enfin l’interprétation tien compte de lui-.méme parfaitement autonome n’ a cure 
toutes les propriétés que le récit attribue de se soumettre à leurs obligations? ». Id. 
à la science en discussion: science nouvellè JOIN E, 


pour l'homme qui jusqu’alors avait gardé (14) Come l’autore sia giunto a questa 
son innocence; science défendue par Dieu traduzione è spiegato nell’appendice: Une 
mais néanmoins à la portée d’un acte de interprétation nouvelle de Gen. III, 22 (op. 
désobéissance de l'homme; science humai- cit. p. 118-122). Per la critica fatta dal De 


ne, propre au pécheur mais pouvant étre . Vaux alla nuova traduzione del Coppens 
présentée, à tort, par le séducteur comme cf. RB Î. c. p. 303. " i EA 
un privilèége de Dieu. Quoi de plus naturel (15) K. Barth ha avuto il merito di ri- 
pour le tentateur que de suggérer aux pre- chiamare questo versetto dei Numeri per 
miers hommes que Dieu a promulgué les illustrare il senso della caduta nel passo del 
lois morales uniquement pour autrui mais que Genesi. Cf. J. CoPPENS op. cit. Ph. 77, 79. 
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ciò che è male per agire in conformità a tale decisione. Questo potere è ri- 
servato unicamente a Dio. l’ uomo invece ha voluto impossessarsene, valicando 
i confini del bene posti dalla volontà divina (16). I progenitori, nell’assecon- 
dare questo desiderio, hanno avuto l’esperienza del male che ignoravano fino 
a quel momento. Il primo uomo ha voluto un’autonomia nel campo morale, 
egli ha preteso di raggiungere una scienza indipendente, simile a quella di 
Dio. Ma l’uomo non è arbitro nè misura del bene e del male, egli dipende 
dalle leggi di Dio e deve agire secondo il bene e dentro i limiti che il Signore 
gli fissa. 

Anche gli agiografi più recenti si ricollegano alla tradizione del Genesi, 
quando indicano la via da seguire nel determinare la bontà morale. L’autore 
dell’ Ecclesiastico (XVII) ricalca le orme della narrazione genesiaca, quando 
afferma che il Signore, all’uomo formato dalla terra, ha fatto conoscere il 
bene ed il male (XVII, 6). Anche il libro della Sapienza ha delle affermazioni 
analoghe ; l’autore sacro dice che la sapienza ha tratto Adamo dal suo pec- 
cato e che gli ha manifestato la volontà di Dio e ciò che piace al Signore 
(Cf. IX, 17-18); l’uomo, se rigetta la sapienza, non ha più la conoscenza del 
bene (Cf. X, 8). 

Il De Vaux constata con soddisfazione che l’esegesi da lui proposta si 
riallaccia all’interpretazione tradizionale data daila teologia al primo peccato. 
S. Agostino afferma apertamente che Adamo ha, commesso un peccato di or- 
goglio e descrive la natura di quest’ atto così: Quid est superbia, nisi perversae 
celsitudinis appetitus? Perversae enim celsitudo est, deserto eo cui debet ani- 
mus adhaerere principio, sibi quodammodo fieri atque esse principium (De 
Civit. Dei XIV, 13). S. Tommaso scrive: Primus homo peccavit principaliter 
appetendo similitudinem Dei quantum ad «scientiam boni et mali » sicut ser- 
pens ei suggessit : ut scilicet per virtutem propriae naturae determinaret sibì 
quid esset bonum et quid malum ad agendum (II-II, q. 163, a. 2). 

L’ altro grave problema che il Coppens cerca di risolvere con le sue inda- 
gini è l’entità del peccato commesso dai protoparenti. Ogni esegeta, leggendo 
il racconto della caduta, si domanda quale sia stata i’ azione peccaminosa com- 
piuta dai nostri capostipiti, Tutti sanno che, secondo i dati biblici, il peccato 
esteriore di Adamo ed Eva è consistito nel cogliere e mangiare un frutto 
proibito. L’ esegesi, giustamente, non prende alla lettera un tale racconto della 
caduta, ed afferma che la narrazione genesiaca è un modo letterario di espri- 
mere un fatto storico dei quale 1’ autore sacro non ebbe o non volle darci la 
nozione concreta. Il Genesi si limitò all’affermazione del fatto, non già alle 
modalità storiche con le quali esso si è verificato (17). Come già sappiamo, il 


(16) Il De Vaux (RB loc. p. 304, Nota 3) 
richiama a questo punto la vera nozione 
teologica della bontà morale. La regola su- 
prema della moralità è la sapienza divina, 
non già la volontà di Dio. Ma per lo spirito 
pratico dell’Israelita questa distinzione teo- 
logica non è essenziale, perchè in concreto 
la sapienza e la volontà divina avanzano di 
pari passo e trovano la loro espressione 
nelle leggi naturali e positive. 

(17) « Je reconnais avec notre auteur (Cop- 


pens) — dice il De Vaux — que, pris à la 
lettre, ce texte conduit à des conclusions en- 
fantines ou invraisemblables, pour un récit 
qui est terriblement sérieux ». RB I c. 
p.0305% 

Per una esatta valutazione di quanto si 
è affermato si può leggere utilmente l’ar- 
ticolo di E. GALBIATI: Arte e « Storia » nei 
racconti biblici della creazione (La Scuola 
Cattolica LXXVI (1948) p. 279-299). In esso 
l’autore richiama i documenti ecclesiastici 
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Coppens afferma che il falio dei protoparenti è consistito in un peccato ses- 
suale. Egli rifiuta le interpretazioni più crude date già dai rabbini e dai se- 
guaci della psicanalisi (18) limitandosi a dire che il testo contiene degli ac- 
cenni ad un peccato sessuale. L’ autore, osserva il De Vaux, quando cerca di 
determinare queste allusioni al peccato sessuale incomincia a sentirsi imba- 
razzato. Egli pensa che l’ agiografo non ha seguito il tema nelle sue fasi suc- 
cessive e che il racconto biblico conserva qualche traccia di un peccato sessua- 
le, traccia che bisogna far affiorare come le parole di un palinsesto. Il pro- 
fessore di Lovanio, nel determinare il fallo storico commesso dai protoparenti, 
ammette come soluzione più naturale una prova di Eva. La prima donna, 
dimentica del suo creatore, è stata tentata di mettere la vita coniugale sua e 
del marito sotto la-protezione e la benedizione dei licenziosi culti pagani (p. 25). 
In ultima analisi il primo peccato è consistito nell’abbandono di Dio ed in un 
atto di culto verso le divinità pagane. 

Il De Vaux rigetta la sentenza del collega di Lovanio per tre ragioni: I) 
Il primo peccato, in tale caso, non sarebbe più un peccato carnale, bensì un 
peccato contro la religione. II) La sentenza del Coppens non risponde alla 
questione che egli stesso si è posta: Come si è attuato all’ esterno questo ab- 
bandono di Dio da parte dei protoparenti? Forse con l’ atto coniugale compiuto 
per istigazione del serpente? Tale soluzione non è sostenuta dall’ esegesi di Gen. 
III, 6, come ammette anche lo stesso Coppens (Cf. p. 40). Inoltre le indica- 
zioni contenute nel racconto della caduta (III, 6) e nell’inchiesta che Dio 
compie dopo il fallo (II, 12-13) non favoriscono quella simultaneità necessa- 
ria al peccato carnale. I due passi citati mostrano all’evidenza che Eva fu 
la prima a commettere il peccato (come rileva anche Eccli XXV, 23) e che 
Adamo la seguì (19). III) Lo scrittore sacro parla del giardino di Eden, dove 
la prima coppia umana vive nell’ innocenza e nella familiarità con Dio. Non 
si comprende agevolmente come, su questo sfondo di paradiso, possa essersi 
insinuata l’esistenza di culti licenziosi e pagani. Il De Vaux afferma a que- 
sto punto che non si può rispondere adeguatamente alla questione posta dal 
Coppens. Il primo peccato è consistito certamente nella trasgressione di un co- 
mando divino. Il testo biblico parla della proibizione di mangiare un frutto. 
Non sapendo in concreto che cosa si nasconda sotto questa espressione non si 
può stabilire la natura ed indicare 1’ entità del fallo esterno. D’ altra parte que- 


emanati sulla questione e spiega come bi- Il modo con cui i fatti sono narrati, le for- 
sogna prendere il « sensus litteralis histori-. me del pensiero e del linguaggio che ser- 
cus» che poteva far sorgere degli equivoci vono ad esprimere i fatti; modalità o for-- 
(il sensus litteralis historicus è una formu- me che possono corrispondere non alla 
lazione contenuta nel decreto della Pontificia modalità oggettiva del fatto, ma a criteri 
Commissione Biblica del 30 Giugno 1909, letterari, a esigenze del pensiero di colui 
Cf. Enca. BigL. nn. 332, 334, 337). Il che narrava e dell’ ambiente per il quale par- 
Galbiati afferma che nei tre primi capitoli lava ». _p. 280 s. 

del Genesi bisogna distinguere tre cose: « 1°) (18) Cf. 'la nota in appendice: L’interpré- 


Le dottrine religiose su Dio, sull’ uomo e tation sexuelle radicale de Gen. II-III, p. 
sulle loro relazioni con 1’ universo. 2° I. 87-93. 

fatti connessi con queste dottrine, che si (19) L'argomento del De Vaux ha valore 
possono chiamare « storici » nel senso che se si ritiene che il passo contenga un’indi- 
sono veramente accaduti, non nel senso che cazione storica. Egli aveva affermato che il 
siano stati trasmessi da testimonianze sto- racconto della caduta non andava preso per 
riche o nella forma della nostra storia. 3°) intero alla lettera. 


ie 2. 
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sta ricerca è secondaria, poichè conosciamo l’ entità del peccato interiore, la 
quale determina la moralità e la gravità deli’ azione esterna. 

Con questi rilievi il professore di Gerusalemme non ha ancora spiegato 
tutto. Le allusioni sessuali, contenute nel racconto biblico, attendono una spie- 
gazione. Per il De Vaux l’ accenno più aperto alla sessualità è contenuto in 
Gen. II, 25 e Gen. III, g. Adamo ed Eva, prima del fallo, sono nudi e non si 
vergognano di trovarsi in que.lo stato; dopo la caduta invece coprono la loro 
nudità. Il primo fallo ha destato in essi la concupiscenza. In questa indicazione 
biblica si può trovare una conferma per la tesi del De Vaux, secondo la quale 
il primo fallo non è consistito in un atto di sessualità; la concupiscenza infatti 
non ha preceduto il fallo, ma io ha seguito. 

Inoltre, da questo accenno dell’ agiografo, gli esegeti possono concludere 
che i peccati carnali hanno macchiato gli uomini fin dall’ inizio della storia 
ed hanno preparato la catastrofe narrata in Gen. VI, 1-5. 

Al contrario la condanna di Eva ai dolori del parto e della maternità non 
è una punizione connessa necessariamente con un peccato carnale; il castigo in 
tal caso toccherebbe soltanto uno dei due colpevoli: la donna, mentre l’uomo 
ne resterebbe immune. La punizione che colpisce la donna, tocca propriamen- 
te questa creatura nella sua funzione specifica di sposa e di madre, quella 
dell’uomo lo colpisce nell’attività a lui propria: quella di lavorare la terra 
per il sostentamento personale e di quanti sono affidati alia sua cura. Esiste 
una corrispondenza tra la colpa e il castigo: i protoparenti hanno voluto l’ in- 
dipendenza ed hanno trovato la schiavitù. La donna diventa schiava del- 
l’uomo, l’uomo diventa schiavo deila terra ed ambedue sono schiavi dei loro 
desideri. 

Un forte argomento, sul quale il Coppens fonda la sua interpretazione, è 
la presenza del serpente nel racconto genesiaco della caduta. Per questo mo- 
tivo egli si diffonde nel presentare una ricca documentazione sui serpente (Cf. 
p. 92-134). 

Il serpente è, nella simbologia orientale, un emblema fallico e 1’ intervento 
del rettile neila scena del peccato fa pensare che la caduta si sia attuata nel 
campo sessuale, Anche questo terzo argomento non appare solido al De Vaux. 
Nessun testo e nessuna rappresentazione antica indicano che il serpente sia 
stato un vero « emblema fallico ». Questo rettile era un simbolo molto diffusa 
neli’ oriente ed il suo culto era associato a quello delle divinità della terra e 
della fertilità. Tali constatazioni consentano di ritenere che il serpente fosse un 
emblema ctonio della fecondità e della vita, non già un emblema fallico. 
Inoltre il serpente era messo in relazione con le scienze occulte, come la magia 
e la divinazione, I popoli primitivi attribuirono al serpente questi vari sim- 
bolismi, perchè il rettile presentava nella sua vita degli aspetti strani che inte- 
ressavano e colpivano la loro immaginazione. Il De Vaux rileva una differen- 
za fondamentale tra il serpente dei Genesi e quello della mitologia. Nel mondo 
orientale profano il serpente si mostra con caratteri positivi, ed esercita un’ in- 
fluenza benefica; nel Genesi invece il rettile ha un carattere negativo e spiega 
un’ attività nefasta, esso tenta Eva, si mostra nemico di Dio ed è invidioso 
del bene dell’ uomo, Per i motivi elencati 1’ interpretazione sessuale di Gen. 
II-III proposta dal Coppens non regge alla critica, essa non è espressa nè in- 
sinuata dalla narrazione biblica. 
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Il De Vaux porta ragioni positive per spiegare la presenza del serpente 
nel racconto ispirato. I) L° opposizione tra il serpente biblico e quello del mondo 
orientale pagano si deve forse ad uno scopo polemico dell’ agiografo. Lo scrit- 
tore sacro vuol colpire i culti idolatrici di Canaan, dove il culto del serpente 
(ofiolatria) era ampiamente rappresentato. II) Non è improbabile che l’autore 
ispirato, presentando il serpente come il più astuto degli animali (Gen. III, 1) 
e come la potenza spirituale nemica a Dio e tentatrice dei progenitori, abbia 
vivo nel ricordo ie credenze popolari ed i culti pagani che avevano fatto del 
rettile una divinità. III) Il racconto contiene infine una forte reazione dell’agio- 
grafo contro questa credenza e questi culti idolatrici.. Il serpente infatti ono- 
rato dagli altri popoli, è per Israele il responsabile della caduta; esso è una 
semplice creatura condannata da Dio a strisciare sulla terra, mentre nelle 
figurazioni antiche il serpente si trova in posizione eretta. L’ effetto di una 
simile rappresentazione del serpente doveva essere efficace presso gli Israeliti 
per condannare quei culti idolatrici e quelle manifestazioni immorali congiun- 
te all’ idolatria, le quali si svolgevano sotto i loro occhi. 


Kk* 


E’ utile aggiungere, dopo aver esposto le due opinioni riportate, alcuni ri- 
lievi sul problema del primo peccato. i 

Lo studio del Coppens è un bel tentativo per rompere il velo misterioso che 
circonda il racconto della caduta. L’ indagine filologica e 1’ ampia documenta- 
zione archeologica del professore di Lovanio portano un contributo prezioso 
all’intelligenza della narrazione biblica e rivelano io sforzo dell’esegeta per stu- 
diare il racconto genesiaco nella sua vera cornice storica. Sembra per altro che 
il Coppens, alla fine del suo studio, faccia un passo indietro. Egli ammette che 
il racconto della caduta si svolge in un’ atmosfera dove è presente la trasgres- 
sione sessuale; ma quando si tratta di stabilire se 1’ autore sacro insegna aper- 
tamente questo fallo, il Coppens dice che 1’ agiografo non la indica con chia- 
rezza. Come si può arrivare a questa conclusione, quando sappiamo che lo 
scopo dell’ esegesi è di determinare il pensiero dello scrittore sacro? Se si am- 
mette che 1’ agiografo non intende insegnare una verità, bisogna anche conce- 
dere che questa verità non va proposta come la vera esegesi del passo biblico 
che deve essere spiegato. 

Il Coppens aveva avuto già delle osservazioni al suo studio precedente De 
Kennis van Goed en Kwaad ed ha risposto ad esse nel lavoro che abbiamo 
riassunto (Cf. p. 84-86). Lo studioso si è mostrato un po’ risentito per un ap- 
prezzamento fatto dal P. Vosté aila sua pubblicazione (20). Egli fa notare tra 
1’ altro che la critica gli era mossa da uno studioso competente in altri campi 
della Bibbia, non già in quello del Genesi (21). 


(20) Cf. Angelicum XXV (1948) p. 269-272. 

(21) « (P. Vosté) expose, non sans un grain 
de sympathie, mes vues sur Gen. II-III, 
mais ne se résigne pas à les accepter. Le 
Père Vosté était d’ailleur plus expert en d’au- 
tres domaines que dans celui de l’exégèse 
de la Genèse. Il... conclut sur un ton légè- 
rement sentencieux: ‘ La science historique 
ne se meut pas dans le domaine des possi- 
bles, mais des faits réels ”’ ». 


Ephemerides Theologicae Lovanienses XXV 
(1949) p. 464 s. 7 ; 

Il Coppens usa delle espressioni a tinta for- 
temente personale a proposito della sua in- 
terpretazione: « La nouvelle version que j'ai 
eu l’honneur, et l’audace de proposer et à 
laquelle plusieurs collègues doivent encore 
s’habituer » op. cit. p. 15. « Car j'ai le 
droit de rechercher le sens du récit dans la 
rédaction actuelle de la Genèse... », id. p. 14. 
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Si può far osservare al Coppens che egli nel suo studio ha insistito troppo 
su particolari che non sono essenzia;i per il racconto della caduta. I contem- 
poranei dello scrittore sacro hanno compreso la narrazione del Genesi secondo 
tutte le sfumature indicate dal professore di Lovanio? La narrazione biblica ha 
dei tratti che non possono essere disposti con ordine logico, perchè il fatto della 
caduta non è presentato secondo uno sviluppo progressivo e coerente per la no- 
stra mentalità. Così, ad esempio, è sconnesso il racconto da II, 23 a III, 1; 
dopo l’epitalamio di Adamo (II, 23) e l’unione che si attua nel matrimonio, il 
racconto constata la nudità dei protoparenti (II, 25) e passa subito alla narra- 
zione della caduta con l’entrata in scena del serpente. Si può facilmente essere 
portati fuori strada nell’esame e nella valutazione di racconti complessi come è 
quello della caduta; l’esegeta può insistere sopra un passo secondario per la 
narrazione e può mettere in primo piano un particolare che l’agiografo intendeva 
lasciare nel secondo. Non è giusto dire, come insinua il Coppens, che il breve 
epitalamio di Gen. II, 23 sia incompiuto, perchè esso non tocca la maternità 
alla quale la donna è chiamata. Insistere sulle foglie di fico, e vedere in esse 
delle pratiche sessuali, come fecero alcuni sostenitori del peccato di questo 
genere confutati dal Coppens stesso, è fuori posto. Tali foglie probabilmente 
furono ricordate dall’agiografo per la loro grandezza naturale e per la fre- 
quenza della pianta che le produce. L’ impiego delle foglie di fico è un parti- 
colare narrativo trascurabile nel complesso del racconto biblico e non deve 
esser preso come fondamento per una spiegazione del primo peccato. 

Il Coppens si sofferma a lungo sulla documentazione archeologica intorno 
al serpente ‘e sul significato annesso dagli antichi orientali a questo rettile. 
Ma, a nostro parere, gli sforzi maggiori dello studioso dovevano essere diretti 
a negare l’ influenza nefasta che il serpente esplica, in modo aperto, nella nar- 
razione biblica. Il serpente è un seduttore; esso, fin dall’inizio del racconto, 
appare come un rettile insidioso e nefasto. 

Il passo di Gen. IV, 1 (ho acquistato un uomo con l’aiuto di Jahvé) non 
è un argomento sicuro per la tesi dello studioso di Lovanio; il testo da altri 
autori è spiegato, non senza fondatezza, in modo diverso dal suo. L’ agiografo 
non necessariamente desidera fare un parallelo tra Jahvé datore della vita e 
le divinità della fecondazione simboleggiate dal serpente; egli vuol mettere 
in rilievo il dono di Dio. Jahvé, nonostante la punizione inflitta ai protopa- 
renti, benedisse Eva con la maternità (22). Tale interpretazione corrisponde 
meglio al contesto, poichè poco prima (III, 21) Dio stesso aveva preparato ai 
progenitori delle vesti di pelli. 

La scienza cumulativa, nel senso spiegato dal Coppens, rende inverosimile 
la tentazione. Sappiamo che per lo studioso di Lovanio la frase biblica cono- 
scere îl bene ed il male è, in concreto, la conoscenza del peccato. Possiamo 
concedere all’illustre professore che l’espressione in se stessa possa ‘racchiu- 
dere un tale senso e che la frase in bocca al tentatore possa prestarsi all’in- 
ganno, ma neghiamo che l’autore sacro abbia potuto accogliere nella sua 
mente una simile accezione delle parole indicate, L’agiografo, a nostro giu- 


(22) «Der Ruf, mit dem sie (Eva) das erste ben hat, zugleich auch ein Ausdruck des 
Kind begruesst, ist ein Ausdruck der Freu-. Dankes gegen Jahve ». P. HeiniscH, Das 
de, zumal sie einem Sohn das Leben gege- Buch Genesis, Bonn 1930, p. 143. 
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dizio, non ha dato il senso voluto dal Coppens all’espressione del Genesi, 
perché gli ripugnava di attribuire a Dio una tale conoscenza, anche se la frase 
è messa in bocca al tentatore. 


La critica del De Vaux ci sembra appropriata e ben condotta. E’ utile no- 
tare come la ricerca dello studioso di Gerusalemme abbia ricondotto l’esegesi 
della caduta all’affermazione tradizionale, secondo la quale il primo fallo è 
consistito in un atto di superbia. Il primo uomo si è voluto erigere a norma 
e ad arbitro del bene e del male. Una considerazione di carattere generale 
rende più verosimile la spiegazione del primo fallo data dall’esegesi e dalla 
teologia. Si comprende facilmente che le relazioni tra il primo uomo e Dio 
siano state turbate da un peccato di superbia da parte della creatura. Verso 
questo peccato si sono orientate le tradizioni di molti popoli. Nell’uomo di 
ogni tempo si nota un atteggiamento d’ indipendenza da Dio. Anche 1’ autore 
sacro si orientò verso un peccato di superbia da parte del primo uomo nella 
spiegazione che egli ha dato all’origine ed alla causa di tutti i mali degli uomini. 

Un ragionamento analogo vale anche per la punizione della donna. Nella 
vita, della donna l’avvenimento più grave e più doloroso è la maternità. Non 
è necessario vedere nelle parole di condanna dirette a questa creatura un’allu- 
sione alla sessualità, è meglio scorgere in esse la spiegazione di un fatto 
penoso per la compagna dell’ uomo. Il peso ed il dolore della maternità, 
divenuti proverbiali nel mondo orientale, sono per l’agiografo il segno più 
manifesto delle conseguenze del peccato commesso dalla donna. 


(Ci auguriamo che una luce sempre crescente, frutto di sforzi lodevoli de- 
gli studiosi, venga ad illuminare il primo capitolo della storia umana. Questa 
luce, pensiamo, faciliterà 1’ intelligenza dei particolari del racconto. L’ insieme 
della narrazione rimarrà assai problematico. Il racconto biblico è stato redatto 
con una mentalità diversa dalla nostra e con termini lontani dal nostro modo 
di esprimerci; esso quindi, come giace, non riesce a rispondere a tutte le que- 
stioni che noi solleviamo intorno al primo peccato e che hanno per noi un 
grande interesse. E° meglio lasciare la discussione di tali problemi alla teo- 
logia specuiativa, la quale ha dei mezzi di cui non dispone l’esegesi storica. 
Lo storico rimane fedele ai testi e l’esegeta cerca di determinare il significato 
delle testimonianze che gli sono state trasmesse. 

Si deve ricordare come la ricerca scientifica compiuta da questi due stu- 
diosi ha messo in rilievo, nel capitolo della caduta, un lato interessante: il 
serpente, divinizzato e rappresentato in posizione eretta presso i popoli del- 
l’antico oriente, è costretto dal narratore biblico a strisciare per terra e ad 
essere considerato come un rettile umiliato. Esso non è una divinità, bensì la 
causa della rovina neil’ uomo. 

L’indagine archeologica troverà nei monumenti e nei testi antichi dei 
paralleli molto interessanti per l’ intelligenza della narrazione biblica e per 
collocare in una cornice sempre più definita il racconto del Genesi. 

Gli esegeti, a nostro parere, dovrebbero insistere di più sulle relazioni che 
passano tra Adamo ed Eva nella scena del primo peccato. Tutti e due sono 
caduti, ma Eva ha peccato prima di Adamo. Il primo uomo è caduto, perchè 
ha nutrito un amore disordinato verso la) prima. donna, Il particolare non ha 
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nessuna importanza per conoscere il primo peccato? Questa successione fu 
rilevata da interpreti qualificati, come l’autore dell’Ecclesiastico (XXV, 23) e 
S. Paolo. 

Il rilievo può ridursi ad un semplice particolare descrittivo della scena, ma 
potrebbe anche essere ia eco di un fatto storico. Noi abbiamo richiamato l’ at- 
tenzione su di esso, perchè negli studi del Coppens e del De Vaux questo par- 
ticolare non è stato debitamente messo in luce. 


B. PRETE O. P. 


LA METAFISICA DELLA FORMA DI L. STEFANINI 


L. Stefanini ha radunato in un piccolo volume dal titolo Metafisica della 
forma (Editoria Liviana - Padova 1948 . pag. 100) 5 saggi già apparsi in 
riviste e periodici diversi, cioè: 10 La metafisica della forma; 2° Il punto di 
partenza della ricerca sali 3° L’esistenzialismo è decadentismo?; 4° Sta- 
ticità e mobilità del linguaggio; 5° « L’Io e la Ragione » di Augusto Guzzo. 

Dj questi saggi, tutti importanti e interessantissimi, il più importante è 
certo il primo, cioè La metafisica della Forma, che oltre a dare il titolo alla 
raccolta, esprime idee molto originali e feconde, che lo Stefanini valorizza in 
alcuni saggi della stessa raccolta. Su di questo perciò ci fermeremo in modo 
particolare data anche la risonanza e ripercussioni che le idee che vi sono 
esposte possono avere nell’intero campo della filosofia, 

Difatti dalla teoria delle forme, nata sul terreno speramegiatati e stretta- 
mente legata. alla psicologia, si passa gradualmente a una vera e propria me- 
tafisica della forma. 

La teoria delle forme riassume le numerosissime sue esperienze psicolo- 
giche nella legge: «la coscienza non percepisce il ‘molteplice se non unitaria- 
mente ». La somma delle impressioni non è mai la percezione dell’oggetto; la 
forma è un distinto dai singoli elementi dell’oggetto considerati per analisi. 

Ma quale è il principio causale della forma? Come spiegare questa dispo- 
sizione alla forma? ‘Rispondendo che questa è una manifestazione del potere 
unitivo del soggetto, una espressione della struttura unitaria dell’anima, i 
Gestaltisti, pur movendosi nel campo psicologico, già toccano le soglie della 
filosofia. L’unità del soggetto cosciente viene riconosciuta come principio del- 
l’unità formale e delia forma unitaria a cui sono sottoposti i contenuti della 
cosicenza. Il soggetto difatti non si riconosce e non riconosce come sua espe- 
rienza se non ciò che si conforma sul principio unitario in cui consiste. Il caos 
è semplicemente l’inconsapevole. 1 

Però assai giustamente fa notare lo Stefanini, l’ io cosciente non deve es- 
sere inteso kantianamente come pura forma della rappresentazione, come prin. 
cipio puramente formale; ma come principio formativo. Così interpretato l’ io 
cosciente, il rapporto che ne consegue tra soggetto cosciente e contenuti della 
coscienza, sarà necessariamente di produttività ed efficienza, perciò di trascen- 
denza. L’io cosciente si distingue dalla sintesi che produce; e si oggettiva a 
se stesso riconoscendosi non nella sintesi prodotta, ma nell’atto che pone la 
sintesi. E’ perciò trascendente rispetto alle determinazioni o alla molteplicità 
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degli elementi che compongono la unità formale. Si determina non nelle de- 
terminazioni dell’atto; ma nell’ atto che pone ie determinazioni; e resta di 
conseguenza immanente al proprio atto. Quindi immanenza all’atto e trascen- 
denza rispetto alle determinazioni o alla sintesi posta dall’atto. La trascenden- 
talità della forma non è possibile nè pensabile senza la trascendenza del prin- 
cipio formativo o dell’ io cosciente. 

Dall’ impossibilità per la coscienza di percepire il molteplice se ron unitaria- 
mente si deduce logicamente la legge della compenetrazione delle forme. Ogni 
forma tende a compenetrarsi in una forma di raggio maggiore, nella quale si 
risolve come elemento in un complesso o come parte in un tutto. La moltepli- 
cità non unificata dividerebbe la coscienza da se stessa, cioè la estinguerebbe 
come coscienza. Ora la forma che occupa presentemente il campo della co- 
scienza costituisce una molteplicità con le forme che si pongono negli i- 
stanti successivi. Questa molteplicità non può essere risolta che riassumendo 
nella nuova forma le forme precedenti. Compenetrazione che non deve essere 
intesa come una sovrapposizione marginale, nè come pura associazione empi- 
rica, ma come împlicazione. 

Però la stretta dipendenza della forma dal potere unitivo del soggetto co- 
sciente non pregiudica l’oggettività o realtà delia forma. La differenza tra la 
oggettività fantastica e l’oggettività reale, o tra il fantastico e il reale, viene 
dallo Stefanini chiarita richiamandosi alla teoria delia funzione negativa della 
sensibilità. Secondo questa teoria la sensibilità è continua imposizione di un 
limite, un urto che rompe l’equilibrio interno e intacca la forma conseguita. 
«La sensazione è un innesto che ferisce la coscienza e non ne accresce la 
vita, finchè sull’incisione non affluiscono le forze dall’interno, riammettendo 
la propria linfa nel corpo estraneo da assimilare » (pag. 23). Il limite imposto 
dalla sensazione impegna il soggetto cosciente in un compito indefinito di su- 
peramento, nello sforzo continuo di ristabilimento dell’equilibrio della forma 
violata in un piano superiore. Al reale quindi si va non distaccandosi, ma in- 
sistendo sul limite che la sensibilità ci impone; non evitando, ma superando 
la resistenza di essa. La realtà dunque verrà garantita alla forma da questo 
superamento e assorbimento del limite della sensazione; superamento che 
rende possibile una unità formale d’ordine superiore, più vasta ed estesa. 
La fantasia invece non conosce questo impegno di continuo superamento del 
limite della sensazione; anzi « non appena derivata dalia sensibilità la prima 
sollecitazione, si stacca da quella; si disimpegna dai suoi limiti » (pag. 23). La 
sua forma ignora la. smentita o le contraddizioni; si isola da tutto il resto 
della nostra esperienza e «sconta la sublime libertà di cui gode a prezzo di 
desolante solitudine » (l.c.). La forma reale nasce da un processo di assorbi- 
mento e superamento; quella fantastica da un processo di isolamento e di 
distacco dai limiti che la sensazione necessariamente impone. 

Così anche la realtà della forma viene stabilita; realtà che non solo non 
contraddice al potere unitivo e alla forza produttrice della coscienza, ma anzi 
necessariamente vi dipende. Senza di essa il molteplice della sensazione mai 
si eleverebbe all’unità della forma, quindi mai ad oggetto o realtà. 

Infine la nostra fondamentale esigenza Gestaltica porta come a termine 
conclusivo all’ assolutezza del Principio formante; dimodochè l’ultimo capi- 
tolo della teoria della forma rende ragione della trascendentalità delie forme 
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« nella trascendenza del Principio assoluto che le esprime, traendole non dalla 
sua sostanza, ma dal suo potere » (pag. 31). 

Così l’ approfondimento dell’ esperienza psicologica sviluppa la teoria del- 
la forma in un’ autentica metafisica della forma. 

In base a queste conclusioni metafisiche della teoria della forma, viene 
dallo Stefanini esaminata e valutata criticamente l’opera del Guzzo « L’ io 
e la ragione ». 

In quest’ opera, che lo Stefanini definisce come una vera Egologia, esten- 
dendosi a tutti i problemi riguardanti l’Io, il Guzzo espone e difende una 
concezione dell’ io che difficilmente può accordarsi con quella dello Stefanini. 

Per il Guzzo la certezza prima e fondamentale è la mia persistenza di 
soggetto in tutta la vita che agito come mia. Persistenza che implica un pos- 
sesso di sè da parte dell’ io; possesso che a sua volta importa distinzione del- 
l'io non solo da ciò che non è, ma anche da ciò che avviene nell’ io. L’ io, pur 
distinguendosi dagli stati d’ animo che vive di volta in volta, e non identifi- 
candosi con nessuno degli elementi dell’ esperienza, costituisce tuttavia la realtà, 
attuale unità dell’ esperienza. « Solo perchè io sono l’unità trascendentale 
dell’ intera mia esperienza, tutto quello che faccio e dico è unità; e niente mi 
riesce intelligibile o interpretabile se non, a sua volta, come un’ unità : sicchè 
è 1’ unità dell’ io quella che di sè importa ogni sua opera e ogni sua conoscen- 
za, e l’unità si rivela forma di concepimento universale perchè è, anzitutto, 
modo di esistere di me vivente » (pag. 108 - Stefanini pag. 77). Oltre che 
l’ unità vengono dedotti dall’ io anche la sostanza, la causa, 1’ esistenza; « que- 
sti quattro concetti sono ricalcati su ciò che l’ io è a se stesso, non appena esso 
riflette su se medesimo; sicchè, quando l’io interpreta tutto ciò che lo cir- 
conda come unità, sostanzialità, causalità ed esistenza, esso rispecchia dap-' 
pertutto sè stesso » (pag. 110 - pag. 78). 

E’ possibile in questa concezione dell’io una metafisica? Da questo io si 
può salire a Dio? Queste domande si fa io Stefanini; a cui risponde decisa- 
mente in modo negativo. Dal punto di vista del trascendentalismo kantiano 
la metafisica del Guzzo fallisce. 

Il trascendentalismo kantiano preclude ogni via alla conoscenza dell’ io; 
l'io formale non sarà mai conosciuto che come fenomeno. E se non è cono- 
sciuto l’io, come potrà essere conosciuto Dio? — si chiede, insistendo, lo 
Stefanini. Bisogna dunque correggere ii presupposto trascendentalistico. 
L’io deve essere concepito non come «l’unità nella sintesi del pensiero », 
bensì come «il principio unitario che pone l’unità nella sintesi del pensiero » 
(pag. 92). Con questa correzione il soggetto da forma dell’ oggetto diventa il 
principio formante questa forma; da io formale si trasforma in io formativo; 
e il rapporto soggetto-oggetto si esprimerà in termini di trascendenza, produt- 
tività ed efficienza del soggetto nei riguardi dell’oggetto. La trascendentalità 
cesserà di essere prerogativa dell’io, per diventare caratteristica essenziale 
della forma stessa dell’ oggetto; è difatti la forma che è immanente agli ele- 
menti di cui è forma, non già l’io, che sussiste solo come formante, mai come 
formato, o elemento della sintesi. Quindi data la trascendentalità e imma- 
nenza della forma, essa necessariamente si dissoive con la dissoluzione degli 
elementi di cui è forma. 

Abbandonato il trascendentalismo, cade 1’ impossibilità della conoscenza 


288 NOTE 


NOTE 289 


dell’io. Fuori di tale presupposto l’io è perfettamente conoscibile; quantun- 
que questa conoscibilità non si abbia che «in seguito all’ esprimersi concreto 
del soggetto nei vari momenti del suo esperire e del suo agire » (pag. 92). 

Sulla base della trascendenza produttrice del soggetto è possibile una co- 
struzione metafisica. L’ affermazione della conoscibilità dell’io apre la via 
alla conoscenza di Dio; è questione «di approfondire la conoscenza dell’ io 
e di tutto quello che egli conosce e del modo onde lo conosce, affinchè la tra- 
scendenza dell’io su tutti i contenuti rimandi ad un’ulteriore trascendenza 
da cui l’io stesso è condizionato : ulteriore trascendenza, senza la quale l’ io 
non avrebbe alcun modo di possedersi e di possedere tutto ciò che a sè condizio- 
na » (pag. 93). E’ chiaro che questo processo di ascesa dall’ io a Dio farà anzi- 
tutto leva sulla constatazione della propria finitezza, denunciata dall’ insanabile 
deficienza dell’intendere. Intendere deficiente che però esprime 1’ insopprimibile 
esigenza alla comprensione totale, assoluta; esigenza possibile e giustificata 
dal carattere di derivatività del mio essere, per cui l’ assoluto è in me non come 
forma o sostanza, ma « come causa effettrice del mio esistere e come Principio 
formante del principio ond’io formo il mondo della mia esperienza e della 
mia attività» (pag. 95). 

Come si vede la critica che lo Stefanini muove alla concezione dell’ io di- 
fesa dai Guzzo, è radicale e, a nostro avviso, inoppugnabile. Sulla base del tra- 
scendentalismo kantiano non si arriva nè all’ io, nè a Dio. 

Giustamente lo Stefanini insiste sulla sterilità ed infecondità metafisica 
del trascendentalismo. 

Ma la trascendenza produttrice del soggetto in cui fa leva lo Stefanini, 
e che anzi definisce come «il pilastro senza del quale nessuna costruzione me- 
tafisica regge » (pag. 93), come deve precisamente intendersi? E’ un semplice 
chiarimento che noi desidereremmo. Dalla lettura sia di questo, che del primo 
saggio sulla metafisica della forma, si è ingenerato in noi il dubbio sulla sog- 
gettività di questa trascendenza. Ed è questo dubbio, giustificato o meno, che 
vorremmo dissipato. 

E’ certo e indubitabile che il soggetto come principio formante è sempre 
distinto e quindi trascendente la forma formata. Ma una simile trascendenza 
non sembra che debba necessariamente farci uscire dall’ ambito del soggetto. 
Il rapporto di trascendenza del soggetto nei riguardi dell’ oggetto importa cer- 
tamente distinzione; ma sembra completamente indifferente alla realtà o meno 
della forma formata o dell’oggetto. Questa trascendenza si salverebbe per- 
fettamente anche nel caso in cui la forma è frutto di puro gioco di fantasia. 
La giustificazione di questa trascendenza non ha bisogno di altro che del sog- 
getto; si fonda unicamente sulla produttività ed efficienza del soggetto; ma la 
produttività non ci fa necessariamente oltrepassare i limiti del soggetto. In 
breve : la trascendenza così intesa, cioè qualificata e specificata come produt- 
tività ed efficienza del soggetto, significherebbe nient’ altro che distinzione 
del soggetto come principio formante dei suoi stati o elementi che unifica; 
o ancora : distinzione del soggetto come formativo da sè stesso come forma- 
to. La realtà o extrasoggettività dell’oggetto e della forma non pare che debba 
modificare sostanzialmente il carattere del rapporto incluso in questa trascen- 
denza. Come «principio unitario che pone l’unità nella sintesi» il soggetto 
è sempre trascendente; mai trascendentale; cioè non entra mai come ele- 
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mento nella sintesi. Qualunque possa essere il carattere della sintesi riguardo . 


alla realtà, la funzione formativa del soggetto non sembra mutare. 

Perciò con la concezione del soggetto non come forma o elemento for- 
male, ma come principio formante, siamo decisamente fuori del trascenden- 
talismo kantiano; ma si deve dire che siamo altrettanto decisamente fuori 
dell’ idealismo? Se abbiamo ben capito la posizione dello Stefanini, un dubbio 
al riguardo non ci sembra del tutto ingiustificato. 

Quel che domina tutta la teoria della forma e qualifica il rapporto di tra- 
scendenza del soggetto, è la forza unitiva del soggetto stesso; l’esigenza uni- 
taria della coscienza. Senza dubbio è questa l’ esigenza radicale della co- 
scienza, la legge inderogabile del pensiero. Della molteplicità come tale non si 
dà nè pensiero nè coscienza. Non abbiamo quindi difficoltà ad ammettere che 
la categoria fondamentale del soggetto cosciente sia l’unità, senza della quale, 
svanirebbe e il pensiero e la coscienza. 

Ma può essere lecito spingere oltre la questione e chiedersi se questa 
unità, questa struttura unitaria del soggetto abbia a sua volta una sua ra- 
gione giustificativa; oppure esprima una legge incondizionata, originaria del 
soggetto, che nulla presuppone che se stesso e la sua attività. In altre parole: 
per dare alla teoria della; forma un senso strettamente metafisico, cioè per la 
costituzione di una autentica metafisica della forma deve ritenersi sufficiente 
la struttura unitaria del soggetto, o deve intervenire qualche altro elemento? 

Noi riteniamo che l’essere con tutto il suo peso realistico debba interve- 
nire come elemento indispensabile nella determinazione del carattere metafi- 
sico deila sintesi del pensiero e della forma. Senza quest’ intervento non ve- 
diamo come si possa uscire dalla cerchia del soggetto. 

La sintesi e la forma oltre e prima che all’esigenza unitaria del soggetto 
ubbidisce alle leggi dell’ essere; leggi che si impongono allo stesso soggetto, 
e ne determinano la struttura unitaria. Infatti il soggetto è formativo e uni- 
tivo, perchè l’ essere è forma, unità. La molteplicità come tale non solo di- 
vide ed annulla la coscienza, ma annulla anzitutto 1’ essere. 

Se la legge unitaria dell’ essere determina l’ esigenza unitaria del soggetto, 
il soggetto non potrà definirsi come pura attività, ma come passività-attività. 
Come tale la sua conoscibilità sarà condizionata dalla conoscenza deil’ essere. 
Quindi il soggetto non si conosce che nell’ essere e per l’ essere; 1’ io perciò 
non è direttamente, per sè, conoscibile; la conoscenza dell’ essere non è sol- 
tanto l’ occasione per cui l’io, perfettamente conoscibile, si conosce, ma è il 
principio della sua intelligibilità. 

Sotto questa prospettiva la sintesi è certo l’ atto del soggetto, ma sotto- 
posto e regolato dalle leggi dell’ essere, e la trascendenza oltre che distinzio- 
ne della coscienza dai suoi contenuti, significa realtà ontologica, extrasoggettiva 
della forma e dell’ oggetto. Il soggetto trascende i suoi contenuti, perchè que- 
sti trascendono il soggetto; trascendenza quindi della forma rispetto al sog- 
getto, prima ancora che trascendenza del soggetto rispetto alla forma. La 
funzione unitiva e formativa della coscienza viene così modellata e regolata 
dalla legge unitaria dell’ essere, non dai capricci dell’ arbitrio. 

La forma acquista quindi un peso ontologico che le fa trascendere i ri. 
stretti limiti del soggetto, e la mette in diretto rapporto con l’ essere, determi- 
nandosi non come forma del soggetto, ma come forma dell’essere. L’ esigenza 
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| unitaria del soggetto si soddisfa soddisfacendo l’ esigenza unitaria dell’ essere. 

i Ancorando il soggetto e la coscienza all’ essere come al proprio principio 
d’ intelligibilità, e interpretando la trascendenza come rapporto di distinzione 
ontologica, reale, dell’ oggetto, condizionante la trascendenza del soggetto, 
ogni pericolo di soggettivismo può essere evitato. Anzi per noi non' vi è altra 
via d’ uscita. 

Si dice che Kant ha perso Dio perchè ha perso l’io; ma effettivamente 
Kant ha perso e Dio e l’io perchè ha perso l’essere. L’io non essendo per 
noi raggiungibile che per l’ essere e nell’ essere, non ci è data altra via di ac- 
cesso all’ autocoscienza che la via dell’essere. Bisogna dunque riguadagnare 
l’ essere per poter riguadagnare l’io e Dio. Ma l’ essere non si riguadagna 
trasformando semplicemente l’ io formale in io formativo; si richiede di più : 
che l’io sia modellato nell’ essere, informato dall’ essere, definito nel suo rap- 
porto di essenziale dipendenza dall’ essere. Solo a queste condizioni il soggetto 
può esplicare la sua funzione formativa. L’ atto della sintesi si realizzerà in 
funzione dell’ essere e del soggetto; o del soggetto informato dall’ essere. 

Nè l’insistere sulla produttività ed efficienza del soggetto giova ai fini 
della determinazione ontologica della forma, a meno che non si tratti di pro- 
duttività creatrice. Produttività ed efficienza derivata non è via all’ essere, se 
essa stessa non si suppone condizionata dall’ essere, in diretta dipendenza dal- 
l’attuazione del soggetto da parte dell’essere. La spontaneità del soggetto, an. 
che inteso come principio formativo, non ci pare che da sola possa costituire 
una garanzia sufficiente di realtà. i 

Per il suo grande interesse e per l’ affinità di orientamento con quanto 
sopra esposto, merita particolare attenzione anche l’altro saggio: Il punto di 
partenza della ricerca filosofica. In esso lo Stefanini in modo assai personale 
propone il concetto di una genesi embrionale dell’indagine filosofica. Secondo 
lo Stefanini il punto di partenza è dato « da quel nucleo o germe o protoplasma 
vivente, che è lo spazio ben determinato dall’esperienzal cosciente, la quale, 
pur nelle sue forme più elementari ci pone di fronte ad evidenze convalidate 
da un processo riflessivo che resta ioro intrinseco, senza dar luogo allo sfasa- 
mento tra l’immediato e la mediazone che prima si è lamentata » (pag. 47). 

Dunque la ricerca filosofica deve partire « dall’embrione vivente dell’espe- 
rienza psicologica» (pag. 49), «dal nucleo inscindibile della esperienza co- 
sciente » (pag. 50). Perciò il cominciamento sarà dato non dall’essere, non dal 
soggetto o pensiero, ma dalla coscienza nucleare, embrionale, per la quale ci 
poniamo prima della biforcazione dell’essere e del pensiero, della immediatezza 
e mediazione. Lo Stefanini esclude quindi come illegittimi il punto di par- 
tenza ontologistico, ontologico, gnoseologico puro, e logico. 

Questa posizione dello Stefanini può essere senz’ altro ammessa, se con 
essa si intende insistere sulla necessità che la ricerca filosofica sia convalidata 
e giustificata nei suoi stessi inizi dal processo riflessivo. Cosicchè anche il 
dato iniziale non è sottratto alla giustificazione che la filosofia esige totale, 
ma viene affermato nell’evidenza autotrasparente della coscienza. 

E’ troppo evidente inoltre che la ricerca razionale, quale è quella filosofica, 
non può partire da un punto, da un dato che sia fuori della coscienza, dal 
puro inconscio : un tale cominciamento sarebbe assurdo e inconcepibile. La 
coscienza assiste la ricerca nel suo nascere e l’accompagna incessantemente nel 
suo progresso sistematico. 
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Se invece si intende fare di questo nucleo dell’ esperienza cosciente il prin-. 


cipio di deduzione, da cui la ricerca filosofica debba dedurre e ricavare i suoi 
principi, qualche riserva può essere lecita, per il pericolo di soggettivismo 
che può importare. Ma questa non sembra essere la posizione dello Stefanini, 
che afferma esplicitamente : « Non abbiamo nessuna esperienza nè del pen- 
siero che sia fuori dell’ essere, nè dell’ essere che sia fuori del pensiero. Il 
primo della umana esperienza è l’intimità dell’essere nel pensiero e del pen- 
siero nell’essere, nel pensante. Gnoseologia e ontologia coincidono per chi 
colga il frutto di questa esperienza, che è la prima pagina di una filosofia del 
concreto » (pag. 51). Affermazioni che volentieri sottoscriviamo, essendo con- 
vinti che solo questa intimità o sintesi di essere e pensiero può costituire l’unico 
legittimo punto di partenza della ricerca filosofica. 

Però noi vorremmo dare un senso più decisamente ontologico all’intimità 
di essere e pensiero. Difatti noi riteniamo che il primo dell’umana esperienza 
è l’intimità di essere e pensiero, perchè il primum cognitum del pensiero è 
l’essere, La nostra esperienza si apre su' l’essere e per l’essere. 

Se così è, non vediamo quali difficoltà si oppongono alla posizione onto- 
logica, che afferma come punto di partenza, non l’essere fuori del' pensiero, 
che sarebbe assurdo, ma l’intuizione dell’essere. 

Anzi non vediamo come sia possibile un altro cominciamento, se è vero che 
la vita dello spirito non si inizia che per l’inserzione fecondatrice dell’essere, 
inteso però non alla maniera di Hegel. 

E’ vero che l’affermazione dell’essere come prima verità, cade fuori del 
procedimento discorsivo; ma non vediamo come ciò possa impedire chej essa 
costituisca il dato iniziale. Anzi a noi sembra che la funzione di comincia- 
mento non possa convenire che a una verità non discorsiva : il processo all’in- 
finito non si evita che arrestandosi all’indedotto, all’indimostrabile, all’evidente. 

Quindi non è che la prima verità venga estromessa dal processo discorsivo ; 
ma ripugna che vi possa entrare. 

Nè l’accusa di dogmatismo che vizierebbe l’intero sistema costruito su 
una tale verità indimostrata, può ritenersi fondata. L’affermazione iniziale 
dell’essere oltre che dall’evidenza ontologica è garantita e giustificata dalla co- 
scienza che inseparabilmente l’ accompagna, La sistemazione eterodinamica 
del sapere, che si sviluppa partendo da un elemento che è presupposto, in questo 
caso l’ affermazione dell’ essere che deve costituire il punto d’ appoggio di 
tutto il sistema della conoscenza, non necessariamente termina al dogmati- 
smo, come sembra temere lo Stefanini. 

La coscienza, l’io non è mai estraneo a questa sistemazione. 

Quindi partiamo pure dal nucleo dell’ esperienza cosciente, ma qualifi- 
chiamo quest’ esperienza come l’esperienza dell’ essere, esperienza che oltre 
all’ intimità dell’ essere nel pensiero, del pensiero nell’ essere, ci dà da trascen- 
denza dell ’essere, e il naturale orientamento e dipendenza del pensiero nei 
riguardi dell’ essere. 

Nel quadro della teoria affermante il primato dell’ essere sul pensiero, la 
filosofia si svilupperà facendo leva più sull’ essere che sul pensiero; e conclu- 
derà la sua sistemazione nell’ affermazione ultima dell’ Essere che è Atto, 
quindi non solo intimità, ma strettissima identità di essere e pensiero. 
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NOTA ALLE « ANNOTAZIONI ALLA TERTIA VIA » 


Il P. Rossetti nell’ultimo numero di Sapienza (pag. 85 segg.) ha cre- 
duto opportuno far alcuni rilievi, muovere alcune critiche ‘alla nostra inter- 
pretazione delia Tertia Via. Dopo un’ attenta lettura dobbiamo confessare che 
le critiche e le osservazioni, per quanto acute, non ci sono apparse di tanta 
forza probativa da consigliarci una revisione della nostra posizione, nè tanto 
meno di modificare la nostra interprétazione. 

Precisiamo anzitutto che le critiche del P. Rossetti non interessano la 
conclusione della nostra indagine, — conclusione che il Padre sottoscrive pie- 
namente — ma l’interpretazione o l’ esegesi testuale della prima parte della 
Via. Il nostro disaccordo infatti nasce dalla diversa interpretazione dell’ espres- 
sione: possibile esse et non esse. Il P. Rossetti l’interpreta in senso metafi- 
sico di contingente; noi invece nel senso fisico di generabile e corvuttibile. 

Logicamente il P. Rossetti in base alla sua esegesi è costretto a interpre- 
tare in senso intemporale le espressioni : quandoque non est; quandoque nihil 
fuit; etiam nunc nihil esset, etc. Noi invece per lo stesso motivo le interpre- 
tiamo in senso strettamente temporale. : 

Data l’ opposizione contradditoria delle due posizioni, una conciliazione 
o un compromesso non è possibile : 1’ una sarà vera, 1’ altra necessariamente 
falsa. Quale sarà la verità? Tutta la questione vertendo sull’ esegesi testuale, 
abbiamo cercato tra le numerose osservazioni del P. Rossetti qualche dimo- 
strazione che giustificasse e. confermasse la sua interpretazione; ma confes- 
siamo sinceramente di non averla trovata; a meno che non si vogliano cotì- 
siderare come dimostrazioni, affermazioni come la seguente: « E’ questo [il 
principio quod possibile est non esse quandoque non est] uno di quei principii 
primordiali di ordine metafisico, che si prestano più ad essere intuiti che di- 
mostrati » (pag. 86). Inoltre l’immagine del « colpo di folgore » che illumina 
e rischiara tutta la via, non sembra illuminare gran chè sul significato testua- 
le del possibile esse et non esse. Noi aspettavamo e aspettiamo tuttora che il P. 
Rossetti con una documentata esegesi del testo ci dimostri l’equivalenza nella 
prima varte della Tertia Via di possibile esse et non esse con contingente. 
Ma questo non è stato fatto; quindi dovremmo ritenere come non avvenute 
le critiche del Padre. Si possono dire delle cose belle e profonde; ma se non 
sono autorizzate dal testo in esame, sono fuori posto e totalmente inutili allo 
scopo. Belle costruzioni ; ma non ad rem! 

Quindi continuiamo a ritenere legittima la nostra interpretazione, — che 
non è poi la nostra, ma di molti tomisti moderni — che identifica i termini 
possibile esse et non esse, e generabile et corruptibile. Identificazione non 
semplicemente affermata, ma dimostrata dall’ esame stesso del testo della 
Tertia Via; convalidata da testi paralleli, necessari per determinare il significato 
della terminologia tomistica; e infine giustificata dalla dottrina generale di 
S. Tommaso sul possibile e necessario. 

Senza ripetere quel che abbiamo detto e ripetuto nel nostro studio, affer- 
miamo semplicemente che senza l’identificazione da noi ammessa, la III* 
via perde la sua originalità, la sua logica coerenza; e la sua formulazione di- 
venta un mistero inspiegabile. Infatti ammessa la posizione del P. Rossetti, il 
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procedimento dimostrativo della IIl® via, potrebbe ottimamente ‘terminare 
alla prima parte, poichè in essa avrebbe raggiunto pienamente il suo scopo, 
cioè il Necessario assoluto, a se. E questo in perfetta coerenza logica. Se di- 
fatti il possibile esse et non esse è uguale a contingente, cioè significa tutto 
ciò cui contingit esse, ed essendo chiarissimo che il Necesse ab alio della se- 
conda parte è tale, cioè contingente, la logica vorrebbe che dalla conclusione 
della prima parte : non ergo omnia entia sunt possibilia, si deduca il Necessario 
non contingente, quindi il Necessario assoluto, a se. 

Sarebbe un’incoerenza logicamente imperdonabile se si volesse conclu- 
dere il Necessario contingente, già escluso nella conclusione: non ergo omnia 
sunt possibilia. Perciò nella conclusione della prima parte non soltanto « noi 
possiamo iîntravvedere il Primo ed Unico Necessario » come dice il P. Ros- 
setti (pag. 89), ma data l’ esegesi proposta, vi sarebbe affermato esplicitamente. 
La negazione che tutto l’essere sia contingente, induce l’affermazione di un 
essere non contingente; e un tale essere non contingente è il Necessario as- 
soluto, a se. 

Con ciò lo scopo della via è raggiunto. E la seconda parte? Si dovrà na- 
turalmente considerare o come un duplicato inutile della prima, o come una 
nuova formulazione della stessa prova, oppure ancora come una nuova prova. 
In tutti i casi, è l’originalità, la peculiarità, la specificità della III* via che 
è inesorabilmente compromessa. 

Facendo concludere — come dovrebbe essere, data l’interpretazione del 
P. Rossetti — il procedimento dimostrativo della prima parte al Necessario 
assoluto, l’unità e la continuità della via viene spezzata, -divisa; e con ciò di- 
strutta la struttura originaria della III* via. La quale da S. Tommaso è pre- 
sentata non come un complesso di prove, o di diverse formulazioni dell’iden- 
tica prova, ma come un’unica dimostrazione, nettamente determinata nella 
sua costruzione, e chiaramente definita nelle sue esigenze logiche. i 

E’ un’unica via distinta dalle altre, il cui procedimento logico si svolge 
per due tappe, e trova il suo complemento nella seconda; in cui solo è rag- 
giunto lo scopo della dimostrazione, che è'il Necessario a se. 

Ma per ammettere questa continuità di sviluppo è pur necessario che la 
prima parte si muova in un ordine di realtà diverso dalla seconda, e più ri- 
stretto della seconda, se vogliamo evitare che la conclusione della prima parte 
abbia la stessa estensione e valore ontologico della conclusione della seconda. 

Ora per noi non vi è altro modo di salvare l’unità e la continuità della 
via che interpretare la prima parte come abbiamo fatto, cioè identificando 
possibile esse et non esse con generabile e corruttibile; facendo quindi movere 
la prima parte nell’ordine fisico-temporale della realtà soggetta alla corru- 
zione. In questa interpretazione la conclusione della prima parte diventa chia- 
ra e logica: tutti gli esseri non possono essere generabili e corruttibili; cioè 
soggetti alla contrarietà e alla privazione: dunque deve esserci un Necessario. 
Naturalmente questo necessario non può essere senz’altro identificato con Dio 
o il Necessario assoluto, a se; poichè il fatto di non essere corruttibile non 
arguisce immediatamente il Necessario assoluto. 

E quindi entra in pieno la distinzione del Necessario in Necessario ab alio 
e Necessario a se; distinzione che permetterà in forza della ripugnanza del 
processo all’infinito nei Necessari, l’affermazione del Necessario a se, senza 
inutili e vane ripetizioni. 
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Quindi giudichiamo insostenibile, in base alle esigenze del contesto, la 
affermazione del P. Rossetti: «giunti alla conclusione che» oportet aliquid 
esse necessarium in rebus «la prova potrebbe considerarsi sostanzialmente 
esaurita » (pag. 90). 

Data la sua posizione, l’affermazione del P. Rossetti è ancora troppo 
blanda, quasi timorosa. Egli avrebbe dovuto assai più logicamente affermare 
in modo categorico che con la prima parte la prova si deve considerare sem- 
plicemente esaurita. Come del resto sembra insinuare a pag. 87; «0, per sal- 
vare l’essere attuale (il nunc) delle cose, si pone necessariamente un Neces- 
sario in senso assoluto, che fondi ontologicamente l’essere delle cose che noi 
vediamo », 

Tuttavia il P. Rossetti trova modo di giustificare la seconda parte — che 
dovrebbe essere ormai inutile essendosi, a sua stessa confessione, raggiunto 
lo scopo — col fatto che c’è ancora « da superare un piano particolare di real- 
tà, sempre d’ordine contingente, ove si inserisce quel tale ostacolo logico, 
già trovato, sotto diverso aspetto, nelle precedenti vie; il processus in infi- 
nitum » (pag. 90). Ma il Padre dimentica che la prova era già sostanzialmente 
esaurita; quindi tutti gli ordini di realtà che si frapponevano all’affermazione 
del Necessario assoluto già superati; quindi quale può essere questo nuovo 
ordine di realtà contingente da superare? Confessiamo sinceramente il nostro 
imbarazzo : o la prima parte. conclude — anche se sostanzialmente — la pro- 
va; e allora non c’è più nulla da superare; oppure nella seconda parte si tratta 
di un nuovo ordine di realtà da superare; e allora la prima parte non conclude; 
e se non conclude vuol dire che l’interpretazione proposta dal P. Rossetti non 
può essere giustificata. 

Diciamo inoltre che nella posizione del P. Rossetti il ricorso all’impossi- 
bilità'del processo all’infinito potrebbe forse dar origine a una nuova formu- 
lazione della prova; non già essere considerato come una integrazione o con- 
tinuazione della prima parte. Ma ammettere la seconda parte come una nuova 
formulazione della prova significa dividere la III*® via in due, cioè distrug- 
gerla nella sua unitaria e originale formulazione. 

Questa conclusione il P. Rossetti non ammette certamente; egli pure 
vede nella III® via un’unica prova e un unico processo dimostrativo (pag. 90). 
Se veramente è questa la sua opinione sull’unità organica della IIl® via, si 
impone naturalmente da parte sua un riesame della sua posizione. 

Dunque l’esigenza del testo e del contenuto impongono, a nostro avviso, 
l'equazione : possibile esse et non esse = generabile e corruttibile. Quindi 
dove il P. Rossetti vede un passaggio dall’ordine fisico al metafisico, secondo 
noi S. Tommaso stabilirebbe un’identità: « inveniuntur quaedam generari et 
corrumpi, et per consequens possibilia esse et non esse». Il per consequens 
non deve illudere nè trarre in inganno; non esprime un passaggio ontologico 
a un diverso ordine di realtà, ma semplicemente un passaggio logico; essendo 
noto che quoad nos l’atto antecede l’abito e la sostanza. Quindi noi arriviamo 
alla conoscenza di sostanze che‘ sono possibile esse et non esse dal fatto con- 
creto della generazione e corruzione. Ontologicamente generabile e corrutti- 
bile è perfettamente convertibile con possibile esse et non esse. 

Questa perfetta convertibilità trova piena conferma nei testi da noi ci- 
tati del De Pot. V. 3 c., dove si espone chiaramente quali siano le cose 
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che sono possibilia non esse. La conclusione è quanto mai esplicita: « Illae 
solae ergo res in sua natura possibilitatem habent ad non esse in quibus est. 
materia contrarietati subiecta ». 

Cosa significa questo, se non che solo il generabile e corruttibile è pos- 
sibile esse et non esse? 

Però il P. Rossetti pur ammettendo che nel testo da noi citato S. Tom- 
maso afferma l’identità di cui stiamo parlando, tuttavia dice che non è co- 
gente. « A_noi basta che il testo parallelo non sia cogente » (pag. 89). E in 
nota ci si spiega che la « cogenza » di un testo parallelo non si ha « salvo che 
si verifichi l’equivalenza di tutte le condizioni contestuali o comunque ine- 
renti alla funzione dimostrativa » (1. c.). Che è proprio quello che si verifica 
perfettamente nel caso nostro! 

Inoltre si legga la prima riga della prova nella formulazione del Contra 
Gentes e l’identità non ammette più dubbi: « videmus enim in mundo quaedam 
quae sunt possibilia esse et non esse, scilicet generabilia et corruptibilia » 
(C. G. 1 c. 15), Più chiaramente S. Tommaso non poteva esprimersi! 

Infine la dottrina generale di S. Tommaso circa il possibile e il neces- 
| sario conferma, se ancora ci fosse bisogno, la nostra interpretazione. E’ noto 
che S. Tommaso divide il mondo materiale in due grandi ordini: 1° queilo 
degli esseri che hanno la materia contrarietati subiecta; 2° quello degli esseri 
la cui materia non è soggetta alla contrarietà; e sono i corpi celesti. 

I primi sono generabili e corruttibili; i secondi sono incorruttibili. i primi 
sono possibilia esse et non esse; i secondi sono necesse esse; ai primi conviene 
quandoque non esse; ai secondi invece semper esse. Quindi l’essere composto 
di materia e forma non rende senz’altro l’essere possibile non esse; ma solo 
l’essere composto di forma e materia soggetta alla privazione. Perciò anche 
nell’ordine materiale si dà il mecesse esse. Il 1. I° del De Coelo et Mundo può 
essere molto istruttivo al riguardo. 

Se la terminologia deila III° via deve essere interpretata nel quadro di 
questa dottrina certamente di S. Tommaso, non è possibile altra esegesi da 
quella che abbiamo proposta; l’unica, a nostro avviso, che con la coerenza 
dottrinale, salvi il carattere unitario, e la continuità logica della via. 

Ma è inutile che ci dilunghiamo a ripetere quanto abbiamo detto e ri- 
petuto nel nostro studio. Affermiamo per un’ultima volta, che se l’esegesi 
letterale da noi proposta, sulla quale si fonda la nostra interpretazione, non 
vale, confessiamo la nostra incapacità a dare una spiegazione coerente e lo- 
gica della IIIo via nella precisa formulazione della Summa. 

Quindi non una necessità psicologica o linguistica, come sostiene il P. 
Rossetti (pag. 87), ha spinto S. Tommaso a usare termini di indubbio signi- 
ficato temporale, ma una necessità ontologica, costretto dall’ esigenze stesse 
della realtà in questione, cioè del composto materiale e corruttibile. 

Tralasciamo di esaminare e discutere le osservazioni e le critiche di detta- 
glio che ci muove il P. Rossetti, perchè le riteniamo soddisfatte implicitamen- 
te da quanto abbiamo detto. 

La difesa del valore apodittico delle vie di S. Tommaso deve essere fatta 
aderendo per quanto è possibile al testo; e sopratutto salvando sempre l’ ori- 
ginalità e peculiarità inconfondibile di ognuna di esse. 
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UNA RETTIFICA PER IL PROF. OTTAVIANO 
SUL PROBLEMA DELLA FONDAZIONE DELLA MORALE 


Il Prof. C. Ottaviano, nel Dicembre 1949, mi scriveva la seguente lettera : 
«« M. R. e Caro Padre, perdoni se Le esprimo la mia sorpresa per quanto Lei 
ha scritto a p. 570 nella Sua relaz. sul Convegno di Gallarate. Io ho proprio 
lottato a fondo la tesi che la fondazione della morale « non possa non essere 
affidata alla pura ragione »; essa va costruita sul fondamento di una meta- 
fisica, naturalmente razionale, ma non sulla pura ragione (la tesi di Socrate 
e di Kant). Le sarò grato se vorrà rettificare ciò dopo aver letta la mia Re- 
lazione, in sede di recensione del volume degli Atti. Cordiali auguri e ossequi 
-—— C. Ottaviano ». : 

Nell’ultimo numero di Sophia (1950, n. 2, pag. 273-274) in uno spunto 
polemico con i difensori della « persona » al Convegno di Gallarate egli scrive: 
«In una nota pubblicata su Salesianum (ott.-dic. 1949, pp. 646-647) sul Con- 
vegno dei Filosofi cristiani di Gallarate (è la sola nota intelligente pubblicata 
su questo Convegno, specie se paragonata a quel cumulo di sciocchezze par- 
tigiane apparso a firma B. D'Amore nella rivista « Sapienza » di Bologna) un 
anonimo G. M. scrive quanto. segue: Comune a tutti e straordinariamente 
accentuata la istanza personalistico-antropologica. Questa... non fu soltanto 
messa in luce dai fautori di tendenze esistenzialistico-volontaristico-agostiniane, 
ma altresì da schietti tomisti, che pretesero di trovare nell’ oggettivismo to- 
mista la più valida salvaguardia del personalismo morale. Infatti un perso- 
nalismo sganciato da una solida visione metafisica si perde nel vago e nel- 
l’incerto; contro siffatto personalismo a ragione il Prof. Ottaviano faceva os- 
servare come sia impossibile fondare la morale sulla persona e discernere in 
questa l’ elemento di valore da quello empirico e la ragione di seguire il primo 
e non il secondo. Perciò Ottaviano proclamava 1’ assoluta necessità di tra- 
scendere l’ angusto ambito della persona e di cercare nell’ assoluto il fonda- 
mento e la giustificazione della moralità ». 

AI che lO. aggiunge: «la morale può essere fondata solo sulla meta- 
fisica dell’ essere, non sulla persona umana, in cui 1’ empirico e il metafisico 
o metempirico si presentano immediate come elementi di uguale valore. Chè 
se si volesse già nella persona umana distinguere deontologicamente 1’ empi- 
rico dal metempirico o metafisico, si potrebbe far ciò se non dopo aver co- 
struita una metafisica dell’ essere, che determini appunto la superiorità di 
questo su quello? Ed ecco la morale riposare sulla metafisica dell’essere, in 
definitiva sulla persona divina, non sulla persona umana : questa poggia pro- 
prio sulla metafisica dell’ essere o persona divina per acquistare un valore 
deontologico o etico ». 

Nel riferire il pensiero dell’ O. sulla fondazione della morale io avevo 
scritto, nel riassunto che davo dei lavori del Convegno (Gallaratese, le se- 
guenti parole: « Il Prof. Ottaviano afferma che il fondamento morale con- 
siste nella giustificazione razionale. Precisa però che la morale cristiana, 
come la filosofia cristiana, non può ancorarsi nè al pensiero greco aristotelico 
nè al pensiero moderno; le conviene invece disancorarsi da entrambi. Infatti 
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i postulati fondamentali del pensiero greco sono troppo angusti per accogliere 
il pensiero cristiano, per es. il postulato fondamentale ilemorfico, mentre sono 
necessarie e più valide nuove categorie, quella per es. di trascendenza-imma- 
nenza; il pensiero moderno poi è paganesimo peggiorato e quindi molto meno 
può esso fondare e giustificare la morale cristiana. Fa un po’ di storia del- 
l’ Etica, polemizza con i « moderni » presenti e conclude dimostrando come non 
basta il concetto di persona per fondare la moralità e come il criterio per la 
scelta del bene e del male, a cui si riduce il problema in questione, non può 
essere affidato che alla sola ragione » (Sapienza, 1949, n. 4, pag. 570). 

. Non risposi in privato al Prof, Ottaviano, perchè attendevo da un giorno 
all’altro il volume degii Atti del Convegno di Gallarate, promesso sin dal 
dicembre scorso, per rendermi esattamente conto della sua posizione. 

Con questa nota rettifico 0, meglio, completo volentieri il pensiero del- 
l’O., giacchè ci tiene tanto; giustificando simultaneamente il mio lapsus mentis 
o la mia gaffe a suo riguardo. 

La cosa è andata così: 

Nei miei brevi appunti avevo specialmente notato alcune principali idee 
dall’ O. esposte nel suo primo intervento nella seconda giornata di lavori a 
proposito della tesi deila « persona » difesa dal Prof. Stefanini. L’ O. soste- 
neva l’insufficienza della «persona » nella fondazione della moralità, accet- 
tava la «giustificazione razionale della moralità » del Prof. Padovani (per 
quanto la giustificazione razionale fosse intesa come dimostrazione razionale 
d’un’etica quale unica possibile etica del bene), escludeva il razionalismo 


etico di Socrate e di Kant, poichè la mera ragione non basterebbe a fondare . 


e giustificare la morale, e ammetteva la dipendenza dell’ etica dalla metafi- 
sica. Sono queste le sue precise parole: « Noi non possiamo limitarci a con- 
trapporre a queste etiche (materialistiche) la nostra etica, assumendola e pro- 
clamandola senz’ altro come l’unica possibile etica del bene : dobbiamo dimo- 
strare razionalmente che le cose stanno così, cioè che quanto diciamo noi 
(non?) è veramente male. Qui risiede quanto Padovani ha chiamato « giusti- 
ficazione razionale della morale », Chè aitrimenti, ci limiteremmo a contrap- 
porre una tesi a un’altra (dogmatismo). Ora poggiare la giustificazione ra- 
zionale della moralità sulla persona umana, nella quale hanno uguale voce 
il bene e il male, o significa intendere per «persona umana » la persona 
morale secondo la comune etica del bene, nel che non si è ancora dimostrato 
razionalmente che questa è veramente l’ etica del bene piuttosto che 1’ etica 
del male (circolo vizioso, in quanto si dà per dimostrato quanto si doveva di- 
mostrare); o significa assumere la persona umana nel senso di una mesco- 
lanza dei bene e del male, cadendo nell’ empirismo o, che è lo stesso, nello sto- 
ricismo panlogistico o panteistico. Ritengo quindi che ogni ricorso alla per- 
sona umana sia vano o insufficiente ai fini della fondazione della moralità. 
Dimostrerò nella mia Comunicazione che è parimenti vano risalire alla mera 
ragione in quanto applicata al criterio dell’ utile, come sosteneva l’ utilitari- 
smo eudemonistico su base razionale di Socrate; o alla ragione nel suo uso 
puro in quanto portatrice deli’ universalità, come sosteneva Kant (universa- 
lizzabilità come moralità). Ritengo quindi lecito concludere che una morale 
costruita indipendentemente da una metafisica è impossibile. Bisognerà poi 
esaminare nell’ apposita sede quale sia per essere questa metafisica, da cui la 
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comune etica del bene derivi come semplice corollario logico » (Fondazione 


della morale. Atti del V Congresso di Studi Fil. Crist. - Gallarate 1949, 


pag. 278-279). 
Queste principali idee mi sembrarono combaciare, grosso modo, in gran 
parte con quelle che io avevo già esposto nella mia relazione, Anch’io ritenevo 


, 
| Insufficiente l'opinione dei « personalisti » com’ era da loro esposta, in anti- 
tesi cioè alla ragione, tanto da farmi passare come. l’estremista di destra; 


SE 
anch’ io non accettavo l’etica di Socrate e di Kant; anch’io richiedevo una 
metafisica a fondamento ultimo della morale. Idee queste, con la difesa del 
valore della ragione, non originariamente mie, ma della Scuola, e da me rac- 


colte e riferite per illustrare nella dibattuta questione il pensieo tomistico, 


contro cui era più violento l’ attacco. Si possono leggere nella mia comuni- 
cazione queste affermazioni: « La morale secondo i Tomisti, presenta un ca- 
rattere essenzialmente razionaie. Una razionalità però ben distinta da quella 
che possiamo trovare in una morale socratica o kantiana o idealistica. Una 
razionalità che non annienta o misconosce gli altri fattori che concorrono 
alla posizione di ogni atto morale e che qui sono stati evocati come fonda- 
mento primario ed essenziale della moralità, quali la volontà, la libertà, 
gl’istinti vitali, l’ irrazionale, la persona, 1’ amore, il concreto, le circostanze 
ambientali, ecc., ma che tutti considera e pone nel debito ordine » (Fondazio- 
ne della morale, p. 229). Affermazioni che brevemente provavo nel corso della 
relazione. Sulla necessità della metafisica dell’ essere e di Dio, come fonda- 
mento ultimo della morale, diceva: « Questa ragione o legge naturale, nor- 
ma di moralità e fonte di obbligatorietà, non è però chiusa e limitata in se 
stessa, ma ontologicamente suppone una legge eterna o divina di cui è par- 
tecipazione, e si estende poi a precetti che non sono immediatamente e intui- 
tivamente conosciuti dalla ragione. Non è una ragione o legge umana auto- 
noma, assoluta, ma suppone soggettivamente nell’ uomo la conoscenza im- 
plicita di Dio, pena la sua inanità o distruzione ». E dopo aver affermato che 
l’ obbligazione esige l’ esistenza e la conoscenza di un Essere assoluto, di un 
Dio, soggiungevo: «Come in Teologia, una Teologia morale non avrebbe 
significato e non importerebbe la obbligatorietà senza una Teologia dogma- 
tica che ci porti aila conoscenza dell’ esistenza e della perfezione di Dio, così, 
volendo restare in un campo naturale ‘e filosofico com’è d’ intesa fin dal- 
l’inizio, l’etica suppone la netafisica, e, precisamente, la metafisica speciale 
che prova l’ esistenza e le perfezioni di Dio» (Fondazione della morale, p. 236). 

Questa quasi identità globale di trattazione del problema e anche di ve- 
dute all’inizio deli’ esposizione del pensiero dell’ O., non mi fecero, nella 
seguente giornata, dare la dovuta attenzione e il dovuto peso alle singole 
parti e affermazioni delia sua comunicazione esposta per sommi capi. Le sue 
ultime due conclusioni d’ altronde non me lo facevano vedere tanto lontano, 
com’ egli si crede, Sono sue queste conclusioni : « In quanto le inclinazioni na- 
turali possono essere principio sì del bene che del male, è alla ragione e non 
ad una pretesa lex naturalis che spetta di determinare il criterio dirimente 
del béne e del male, cioè 1’ oggetto della volontà. E poichè ia ragione nel suo 
uso astratto 0 AES non basta a tanto, contrariamente a quanto credevano 
Socrate Platone Aristotele e Kant, è nella metafisica in quanto costruzione ra- 
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zionale che bisogna cercare l’ oggetto della volontà come principio di azioni 
morali ». (Fondazione della morale, p. 316). 

Son queste le ragioni, con il riferimento che egli faceva anche ai testi di 
S. Tommaso, che mi fecero collocare 1’ O. piuttosto fra i filosofi di destra, tra 
i tomisti, che în alio loco. In realtà non avevo e non ho nessun desiderio e 
nessun interesse a collocare l’ illustre Professore di Catania tra tale « genìa » 
tanto più ch’egli, come fondatore d’un nuovo e originale sistema, vuole e 
pretende un posto a parte. Ed io glielo concedo volentieri, anche se nessuna 
delie sue idee è veramente originale per reclamare un tale posto. 


FKk 


Tale dall’ esegesi dei testi, m’ appare debba essere la rettifica e comple- 
tezza del pensiero dell’ O. Ma qual’ è l’ intima ragione del dissenso tra lui e 
noi? 


L’ essenziale divergenza tra il suo e il nostro pensiero, a parte rilievi par- 


ticolari che potrebbero farsi anche lungo tutta la sua comunicazione (cfr. 
(Fondazione della morale, pp. 297-316) sul modo di rigettare il pensiero greco 
e accettare il Cristianesimo, su la critica del razionalismo etico di Socrate e 
di Kant e su le ultime conclusioni, mi sembra che poggi soprattutto su due 
motivi : l’ uno teorico, pratico o personale 1’ altro. 

Il primo consiste nell’ aver 1° O. accentuata la questione metafisica del 
fondamento ultimo deila moralità sino a renderla esclusiva, svalutando total. 
mente tutte le altre questioni e posizioni. Era questa questione, direi, pacifica, 
ammessa implicitamente da quasi tutti i congressisti, personalisti e... raziona- 
listi; tanto è vero che quando i Proff. Carbonara e Chiavacci tentarono di 
proporre una soluzione immanentistica al problema della fondazione morale, 
la reazione fu spontaneamente unanime da destra a sinistra passando per il 
centro : Stefanini, Carlini, Sciacca, Battaglia, Bozzetti, Jolivet, Padovani, 
Giacon, Todoli Duque, Morandini, Scimè, Rossi e parecchi altri, come lo 
stesso O., si appellarono indistintamente a un Assoluto per fondare la mora- 
le. Ciò sta a dimostrare che i filosofi spirituali cristiani, difensori della per- 
sona e della ragione e di altri motivi, non escludevano affatto Dio e la Meta- 
fisica nel problema della fondazione della moralità, presupponendoli necessa- 
riamente. Nè essi volevano soltanto fare una questione critica o metafisica 
ab extrinseco del problema, come si può fare per es. una questione metafisica 
di tutte le scienze quando si tratta di difendere i loro principi messi in dubbio; 
ma volevano entrare nel vivo e nell’ intimo della questione, considerando i 
vari fattori dell’atto morale e stabilirne i reciproci rapporti: perciò la diversa 
valutazione della pesona, della ragione, della volontà, della mente, degli istin- 
ti, delle circostanze, dell’ irrazionale, ecc. Nell’ ultima dipendenza da Dio e 
dalla metafisica dell’ essere si era implicitamente d’ accordo. 

Anche G. M., il cronista del Salesianum, che secondo l’ O. avrebbe scritto 
l’unica nota inteiligente sul Convegno di Gallarate forse perchè dà una più 
ampia considerazione al suo pensiero che a quello degli altri, pur accettando 
in parte l’ osservazione dell’ O., in quanto un personalismo sganciato da una 
solida visione metafisica si perderebbe nel vago e nell’ incerto, precisa che 
« Se l’ osservazione vale per un personalismo non metafisicamente giustificato, 
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non ci sembra del tutto valida per un personalismo morale solidamente anco- 
rato sulla metafisica dell’ essere : per essa infatti la persona appare nel suo 
valore di essere contingente, razionale, sociale: emerge quindi nel suo valore 
normativo che permette di discriminare ciò che veramente è personalizzante 
e ciò che non lo è. D’ accordo però che il rimando al trascendente rimane ul- 
. tima istanza per una integrale esplicazione della fenomenologia e problematica 
morale » (Salesianum, 1940, n. 4, p. 647). Anche quelli che sembrerebbero più 
vicini all’O. in questa questione, come per es. il P. Scimè e D. Mattai, in 
realtà sono più vicini a noi. Il P. Scimè parla anzitutto di presupposti me- 
tafisici e di postulati gnoseologici e della morale come rapporto di tale deter- 
minato essere empirico a tale determinato essere assoluto (Fondazione della 
morale, pp. 168-179), ma insiste più fortemente sull’ opera della ragione nel 
problema morale (Ivi, p. 180 e seg.). E D. Mattai,ancora più chiaramente, 
dice: « E’ quindi in definitiva la natura dell’uomo, e solo questa, che, tra- 
mite la ragione, segna il senso dell’ azione umana : essere fautori, perciò, del- 
l’ oggettivismo morale non significa disperdersi nella esteriorità della propria 
natura, ma obbiettivamente ripiegarsi nell’ interiorità della propria natura, 
per approfondire ie strutture, il senso metafisico ed esistenziale, e la complessa 
rete di relazioni che la rapportano essenzialmente all’ assoluto e all’ alte- 
rità soggettiva» (Fondazione della morale, p. 118). Il ricorso immediato a 
Dio non è richiesto per constatare che certi atti sono conformi alla natura 
umana e altri no. 

In altre parole, per noi l’ etica non è pura metafisica, nè parte, nè « sem- 
plice corollario logico » di essa, ma è parte sopratutto della psicologia, e nella 
sua fondazione e giustificazione non può prescindere da questa, anche se, ri- 
petiamo, presuppone, come tutta la psicologia e la cosmologia, la metafisica 
deli’ essere. : 

Non dovrebbero sembrare quindi estremamente sciocchi tutti gli altri che 
hanno tentato di rendersi conto dell’opera della persona o della ragione o di al- 
tri motivi nel problema morale. All’ O. che chiude così il suo spunto polemico : 
«Come quindi ridicolo sarebbe 1’ affermare che il terzo piano di un edificio 
riposa sul secondo e non sul primo piano o sulle fondamenta, così ridicolo è 
sostenere la fondazione deila morale su qualcosa che richiede a sua volta di 
essere fondato su altri per acquistare valore morale. Ciò lo comprende finan- 
che uno sciocco : proprio per questo non c’ è da meravigliarsi che non lo com- 
prendano quanti parlano di filosofia senza averne mai capito un’acca » (Sophia, 
1950, N. 2, p. 274) si potrebbe osservare che forse uno sciocco un po’ più 
saggio comprenderebbe, più a ragione, che il terzo piano riposa sul secondo e 
‘sul primo, e non soltanto sul primo. 

Il motivo pratico o personale del dissenso mi sembra ravvisarlo nell’ at- 
tuale disposizione d’ animo dell’ O. verso i tomisti, della cui schiera mi trovo 
a far parte. I tomisti non comprendono e non accettano, anzi censurano, la 
sua ormai famosa Metafisica dell’ essere parziale e, assieme a tanti altri che 
arbitrariamente presumono d’ essere filosofi senza esserlo, non considerano 
l’O. come l’unico filosofo del tempo. Trascrivo, per documentare quest’asser- 
zione, una pagina di invettive non certo galanti che l’ O. nello stesso numero 
di Sophia (1950, n. 2, pp. 260-261) rivolge ai tomisti, a proposito d’ una cri- 
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tica mossa alla sua opera da un mio confratello, il P. F. De Viana. Ecco il 
testo : VR 

«In verità io non ho mai manifestato questo desiderio (dî una spiegazio- 
‘ne di alcune osservazioni fatte dal P. De Viana ad alcuni punti della dottrina), 
avendo formulato nel mio cuore il proposito di non sciupare più il tempo pre- 
zioso, destinato alla ricerca scientifica, in discussioni con gli aderenti a que- 
sta o a quella scuola filosofica, siano essi aristotelico-tomisti o hegeliani o 
materialisti o fenomenisti-materialisti o agostiniani o rosminiani ecc., per un 
complesso di motivi : ; 

1) Anzitutto, perchè assolutamente nulla mi importa (è bene mettere le 
mani avanti) di quanto altri pensi o creda filosoficamente o religiosamente, 
non avendo alcuna convinzione che le mie idee valgano più di quello che val- 
gono le effimere costruzioni del cervello &umano (la filosofia non è forse «lo 
sport del ragionare »?), e meritino quindi di essere condivise da chicchesia e 
per ciò stesso difese, ribadite, propagandate appositamente ecc. 

2) In 2° luogo, perchè non ritengo consono alla mia dignità di fondatore 

di un nuovo e originale sistema filosofico (valga pure quel pochissimo che vale) 
discutere con i ripetitori di idee altrui, che sono ovviamente qualcosa di meno 
di quel nulla che io sono. 
È 3° In 3° luogo, perchè niente davvero ho da imparare da siffatti ripeti- 
tori (privi di un loro cervello, dato che ne hanno cercato uno in prestito per 
ragionare), avendo bene o male consumati svariati anni a studiare e meditare 
le dottrine dei loro maestri, che ho d’ altra parte confutate e polverizzate nel 
mio libro. 

4) In 4° luogo perchè, se ben conosco gli idealisti e so quanto sono in- 
sulsi...; se ben conosco i materialisti e so quanto sono scimuniti...; se ben 
conosco i fenomenisti-materialisti (come chi dicesse i sostenitori del circolo- 
quadrato) e so quanto sono disonesti, a dir poco; conosco d’ altra parte molto 
bene i tomisti e simile genìa, e so quanto sono invidiosi e superbi, velenosi e 
perfidi, capaci di qualsiasi tradimento (per lunghi anni sono stati, in Italia, 
alleati degli immanentisti, quando questi avevano il potere politico) e, per 
l’ aspetto intellettuale, fanatici, cioè accecati nel cervello. Sono arcinote nella 
storia le loro pazze intemperanze, a partire dal caso Galilei, e la mia sola me- 
raviglia è come mai la Chiesa Cattolica tolleri nel suo seno gente cosifatta, 
che la espone a ricorrenti gaffes e le attira odii e antipatie, nel suo tentativo 
di riportare la Chiesa dell’amore alla Chiesa dell’ intolleranza e del fanatismo. 
So per quel che mi riguarda, come essi mi attaccassero con precisa puntualità 
nelle loro Riviste tutte le volte che comparivano delle mie critiche contro 
l’ idealismo immanentistico (essi sono infatti degli idealisti potenziali, per la 
ineffabile teoria tomistica della specie intenzionale), e come m’ abbiano la- 
sciato allegramente morire di fame quando la vendetta idealistica mi fece dietro 
denuncia politica destituire senza processo dai civilissimi anglo-americani. 

Aggungerò che io non comprendo la logica secondo cui i tomisti ragiona- 
no : appare a luce meridiana (e ne è data la palmare dimostrazione nel mio 
libro) che il sistema aristotelico-tomistico non si regge in alcun modo : nella 
sede strettamente metafisica esso si rivolge in contraddizioni inestricabili, na- 
scenti dalle stesse premesse delia teoria ilemorfica, per cui si può sostenere con 
uguale rigore logico che la forma dei composti è unica e molteplice, che la 
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materia è e non è una sostanza a sè, che essenza ed esistenza sono distinte 
realmente e no, ecc.; nella sede gnoseologica mena difilato all’idealismo di 
Berkeley, in quanto fa della specie un mero fatto psicologico; nella sede me- 
todologica pone il sogno al livello della veglia con il falso criterio dell’ evi- 
denza; nella sede logica, ignorando i veri rapporti tra concetto e giudizio, si 
“chiude nel vacuo astrattismo dei giudizi analitici o nell’ empirismo dei giu- 
dizi sintetici; nella sede psicologica deve concludere all’ impossibilità della so- 
pravvivenza deil’ anima individuale per colpa della teoria tomistica della « ma- 
teria signata », e non sa dirci se la distinzione delle facoltà dell’ anima sia 
reale o modale, avendo argomenti per l’ una e per l’altra tesi. nella sede 
morale cade nell’ empirismo per la teoria della legge naturale o diritto natu- 
rale; neila sede teologica non sa rendere conto filosofico di innumeri dottrine 
che pur sono parte essenziale, e come!, della dottrina cattolica, come (per ci- 
tarne solo alcune) i rapporti tra la natura e persona quanto alla Trinità e al- 
I’ Incarnazione, i rapporti tra sostanza e accidente quanto all’ Eucaristia, la 
tesi della IRegalità di Cristo che urta contro la concezione ancora pagana dei 
rapporti tra natura e soprannaturale secondo la scuola tomistica, ecc. ecc. ». 

Questa generica volgare valutazione dei tomisti segue, nello spunto po- 
lemico già citato (Sophia, 1950, n. 2, p, 273), l’ offesa che riguarda me per- 
sonalmente. i 

, Che dire di questo modo di esprimersi? Il lettore giudichi. A me non 
sembra il linguaggio più conveniente a un serio filosofo, nei nostri tempi. 
Cosa resta ali’ O. della filosofia di S., Tommaso, che pur altrove dice e 
crede di seguire? Cosa ci dà in cambio il fondatore di un nuovo e originale 
sistema filosofico? E’ di una palmare evidenza che 1’ O. non ha compreso al. 
cuna delle tesi tomistiche. Sulle accuse mosse al ‘pensiero tomistico apparirà 
nei prossimo numero di questa stessa rivista uno studio particolare; all’ of- 
fesa generale rivolta ai tomisti quali ripetitori del pensiero altrui rispondo 
che ritengo esser molto megîiio ripetere parole di un saggio che dirne di proprie 
ma inconcludenti. 

Per quanto riguarda l’ offesa personale, potrei dire che gran parte dei 
partecipanti al Convegno di Gallarate mi hanno espresso il loro ringrazia- 
mento o plauso per l’ obbiettività con cui ho riportato e giudicato il loro pen- 
siero. nel mio riassunto dei lavori del Convegno. Ma, per onestà, voglio e devo 
accettare in parte la possibilità di errore e d’interpretazione di cui mi accusa 
l'O.. Anch’egli sa o dovrebbe sapere come non è sempre semplice e facile 
in simili convegni, in cui si parla quasi continuamente per tre giorni di se- 
guito, esponendo idee non sempre vecchie nè logiche nè elementari, racco- 
gliere il pensiero caratteristico ed essenziale dei singoli, Incompletezze e in- 
comprensioni sono inevitabili in queste sintesi. Io posso, in coscienza, dire 
che ho l’ animo disposto ad accogliere nel modo più oggettivo, anche se 
con una certa benignità per non respingere o condannare le idee che non 
mi aggradano, quello che gli altri, di qualsiasi corrente essi siano, dicono. 
Una lettura sommaria, che ho potuto fare in questi giorni, degli Atti del 
Convegno, mi conferma e mi conforta d’esser stato fedele nella quasi to- 
talità dei casi al pensiero più genuino contenuto nelle varie comunicazioni. 
E’ necessario però che raccolga con la mia mente, e, per quanto si dica e si 
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protesti che il proprio pensiero non debba entrarci, se si dà una qualsiasi 
valutazione, di fatto c’ entra, almeno, di riflesso. 

Se non riesco. quindi ad essere completo e oggettivo in modo assoluto, 
non è questione di volontà e di partigianeria (a che pro?), ma di struttura 
mentale degli uomini. E ciò l’O. dovrebbe comprendere e bonariamente per- 
donare ai suoi simili anche quando trattano il suo pensiero, egli che crede 
di pensare e giudicare e vedere... tanto in profondo. 


P. BENEDETTO D’AMORE O. P. 


RISPOSTA AD UNA CRITICA 


Nella sezione Norae ET Discussiones dell’ Angelicum - Fasc. II, Aprile- 
Giugno del corrente anno, pagg. 196-209 - è apparsa una critica al nostro stu- 
dio La vera prova ontologica dell’ esistenza di Dio, da noi pubblicato su questa 
rivista nel Numero doppio, 2-3, dell’anno scorso, pagg. 177-202. 

Astenendoci volutamente da ogni giudizio sul tono generale con cui è stata 
condotta la critica, entriamo senz’altro in merito al contenuto oggettivo di 
essa, per esaminarne i capi d’accusa. Quanto all’individuazione di questi lA. 
stesso della critica ce ne facilita il compito per aver egli avuto la felice idea 
di riassumere i suoi «modesti rilievi critici» (pag. 198), scrivendo, alla fine 
del suo «articolo », così : « Alla grazia — dirà qualcuno — e ci voleva tutto 
codesto buggerìo di assalti alla baionetta per venirci a dire che il preteso ar- 
gomento ontologico a simultaneo nou è che un paralogismo avente quattro 
termini, e che muove — non dalla realtà alla realtà — ma dal concetto al 
concetto, senza nulla concludere? » (pag. 209). Come il lettore vede, gli an- 
nunciati modesti rilievi critici, dopo essersi cangiati per istrada in un «bug- 
gerìo di assalti alia baionetta », giungono a stabilire che il nostro preteso ar- 
gomento ontologico a simultaneo non conclude nulla, a) perchè è un paralo- 
gismo avente quattro termini; e bd) perchè non muove dalla realtà alla realtà, 
ma dal concetto al concetto. 

Ora, sarebbe del tutto superfluo che noi ripetessimo, qui, quanto scri- 
vemmo nel nostro articolo; perciò, nel rispondere alle accuse che 1’A. della 
critica ci muove, crediamo bene d’insistere soltanto nel chiarire meglio i fon- 
damenti e il procedimento del nostro argomento. Infatti, è dalla retta com- 
prensione degli uni e deil’altro che risulterà se e quanto le accuse reggano. 


TR 


Noi procedemmo così. Riflettendo su le prime nozioni elaborate dalla me- 
tafisica generale, fermammo anzitutto la nostra attenzione su i tre concetti 
seguenti : 

a) sul concetto del «non-entte » o del « nulla», col quale si designa 
«tutto ciò che nè esiste attualmente nè può mai esistere, per 1’ intrinseca sua 
repugnanza e impossibilità » ; 

b) sul concetto del « possibile », col quale si designa « tutto ciò che, seb- 
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bene non ancora esistente attuaimente, è capace però, di sè, di ricevere l’esi- 
stenza »; 

c) sul concetto del «reaie », col quale si designa « tutto ciò che attual- 
mente esiste, in qualunque maniera esista ». 

Questi tre concetti, come ognun vede, circoscrivono il campo stesso della 
pensabilità per l’intelletto nostro, in quanto mentre il primo esprime il piano 
della «impossibilità », il secondo esprime il piano della « possibilità» e il 
terzo quelio della « realtà ». 

Confrontando poi tra loro codesti concetti, tirammo le conclusioni se- 
guenti: ; 

a) che il non-ente o il nulla non può giustificare nè il possibile nè il 
reale, appunto perchè il non-ente o il nuila nè è nè può essere, mentre il pos- 
sibile può essere, e il reale è; 

b) che il possibile, a sua volta, non può giustificare il reale, appunto 
perchè, mentre il reale esiste già attualmente, il possibile non esiste ancora; 

c) che quindi, se il reale non può' essere giustificato nè dal nulla nè dal 
possibile, è necessario che esso giustifichi se stesso : cioè, è necessario che 
nella realtà esista ciò per cui la medesima realtà abbia la sua giustificazione. 
E poichè il reale o la realtà, in quanto contrapposta al nulla e al possibile, 
è l'essere attualmente' esistente, è necessario che esista realmente l’ essere per 
cui la reaità sia giustificata nella sua esistenza. E questo essere, da cui la 
realtà trae la sua giustificazione, o è tale da identificarsi totalmente e mate- 
rialmente con la stessa realtà, in modo che dire « tale essere » e « realtà » sia 
la stessa cosa; o è tale da identificarsi soltanto con la parte giustificativa 
deila realtà. Comunque, dall’esistenza del reale in quanto contrapposto al 
‘ nulla e al possibile, bisogna sempre concludere che il reale o la realtà global- 
mente presa, non potendo ricevere una giustificazione dal di fuori, deve rice- 
vere la sua giustificazione dal di dentro. 

Fu in base a codeste conciusioni che noi costruimmo il nostro argomento 
per provare l’esistenza « di Dio come dell’essere avente in se stesso la ragione 
della propria esistenza, o come avente in se stesso la propria giustificazione ». 
Solo che, nel formulare l’argomento, invece di far uso della formula «il reale 
esiste» o «v'è una realtà », facemmo uso di quest’ altra « 1’ essere esiste », 
avendo avuto però ben cura di premettere che per noi le due formule si equi- 
valevano (cfr. pag. 188). E ragionammo così: 


L'essere esiste; 

ma l'essere, esistendo, non può possedere altro che in se stesso la ragione 
della propria esistenza, perchè al di fuori di esso, in quanto tale, c’è solo 
il nulla; 

quindi Dio, pensato da noi come l'essere avente in se stesso la ragione 
della propria esistenza, realmente esiste. 


‘iuttavia, a ragion veduta, noi avevamo premesso di voler proporre l’ar- 
gomento «nella stringatezza della seguente formula sillogistica » (pag. 192). 
Infatti tale formulazione contiene un polisillogismo la cui prima parte, espressa 
‘esplicitamente, dovrebbe essere enunciata così: 
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L'essere (= il reale in quanto contrapposto al nulla e al possibile) esiste} 
ma l'essere (= il reale come sopra) non può avere la spiegazione della 
propria esistenza nè nel nulla nè nel possibile; 

quindi l’essere (= il reale sempre come sopra) deve avere la ragione della 
propria esistenza in se stesso. 


E’ contro questo argomento, col quale si compie il passaggio dall’esistenza 
dell’essere o del reale in quanto contrapposto al nulla e al possibile, all’esistenza 
dell’ essere o del reale avente la ragione delia propria esistenza in se stesso, che 
dovrebbe valere l’accusa d’essere un paralogismo con quattro termini. Ma 
ha fondamento codesta accusa? Dove sono i quattro termini in codesto sil 
logismo? 

Ammettiamo ben volentieri che noi non ci preoccupammo gran che di 
rilevare in quale figura logica fosse espresso l’argomento — cosa di cui invece 
mostra di preoccuparsi tanto l’A. della critica — perchè siamo convinti che 
non sono le figure logiche a fondare la verità, ma è la verità a fondare le fi- 
gure logiche. A noi interessava il valore obbiettivo del sillogismo, ed esso ci 
parve, e pare tuttora, inoppugnabile. Perchè esso non fosse valido, dovrebbe 
poter essere vero che l’essere o il reale possa esser giustificato dal non-essere 
o dall’ irreale. Ma chi vorrà sostenere che il non-essere e l’ irreale giustificano 
l’essere e il reale? Ci sembra, in fondo, che il principio «l’essere o il reale 
può venire giustificato solo da se stesso, e non dal nulla e dal possibile » abbia 
il valor evidente d’un assioma non bisognevole d’ esser provato, almeno per 
tutti coloro che son capaci d’ afferrare il senso dei termini di cui è fatto uso 
in esso. 

Eppure l’A. della critica non lo ammette, Egli distingue la conclusione in 
questo modo: Il reale giustifica se stesso : se è l’ipsum Esse subsistens, con- 
cedo; se non è tale, nego. 

‘Ma tale distinzione è fuor di luogo nel caso nostro, e non vale, perchè 
essa si fonda non sul reale in quanto reale, in quanto cioè contrapposto al 
nulla e al possibile; ma sul reale — questo o quello — in quanto contrappo- 
nibile a un aitro reale. Per noi il concetto del reale (espresso con la formula 
«essere in quanto essere ») così come l’usiamo nel sillogismo, abbraccia tutto 
ciò che esiste, in qualunque maniera esista: abbraccia tutta la realtà attuale 
in quanto tale, in quanto cioè al di fuori di essa rimane soltanto il nulla di 
fatto — il possibile — e il nulla di diritto e di fatto — il non-ente. Da una 
tale accezione semplicissima e metafisica del reale non si può non concludere 
che esso deve giustificare se stesso, per evitare l’assurdo, quale risulterebbe 
dal dire che il reale è giustificato, altrimenti, dal nulla e dal possibile. 

Invece dall’A. della critica il reale è preso in quanto significa « questo 
reale » contrapponibile a un «altro reale ». Quel che per noi è un solo con- 
cetto denotante il reale in guanto contrapposto al nulla e al possibile, è scisso 
da lui in due concetti: nel concetto del reale avente in se stesso la ragione 
della propria esistenza — l’ ibsum Esse subsistens —, e nel concetto del reale 
non avente la ragione della propria esistenza in se stesso — l’esse contingens. 
Di qui la sua distinzione. E di qui pure l’accusa che nel nostro argomento sian 
presenti quattro termini, e non tre. Ma il quarto termine, come ognun vede, 
ve l’ha inserito lui, non noi; e se egli ve ne avesse inseriti due, ve ne avrebbe 
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| potuto vedere anche cinque. E ciò è accaduto perchè egli non ha compreso il 
| senso in cui noi prendevamo il reale. 

La sua distinzione è valevole nell’ordine dei suoi pensieri perchè, una 
volta scisso il reale in due, nel reale ipsum Esse subsistens e nel reale esse 
contingens, non si potrebbe concludere più che il reale deve avere la giustifi- 
| cazione in se stesso, in quanto al di fuori di « questo reale » può esservi an- 
‘cora un «altro reale» che lo giustifichi, e non c’è necessariamente il nulla. 
Ma non è valevole la distinzione nel nostro argomento, perchè noi in esso 
prendiamo il reale in quanto si contrappone al nulla e al possibile, in quanto 
cioè esso è il solo esistente, tale quindi da possedere necessariamente la ra- 
gione della propria esistenza in se stesso. Se infatti a questo reale si può 
contrapporre un «altro reale » che lo giustifichi, al reale in quanto contrap- 
posto al nulla e al possibile non rimane più nulla da contrapporre. Del resto, 
anche nella posizione dell’A. della critica, secondo cui «questo reale » — per 
es., l’esse contingens — ha la ragione della propria esistenza in un «altro 
reale» — per es., nell’ipsum Esse subsistens — resta sempre intatta e valida 
la verità del principio «solo il reale giustifica il reale, e non il nulla e il pos- 
sibile ». L’A. deila critica e noi stiamo su due piani perfettamente distinti : 
mentre noi prendiamo il reale secondo 1’ accezione metafisica di «ciò che esi- 
Ste » in contrapposizione a «ciò che non può esistere » — il non-ente — e a 
«ciò che, sebbene capace d’ esistere, non esiste ancora» — il possibile —, e 
cerchiamo perciò di comprenderlo più dall’ esterno, dalla suddetta contrapposi- 
zione; l’A. della critica invece si pone all’ interno del reale e, una volta po- 
stosi all’interno di esso, è costretto a muoversi soltanto secondo la comune 
linea che va dall’esse contingens all’ibsum Esse subsistens, e resta incapace 
‘di afferrare la posizione nostra secondo una linea che va « dall’ essere in 
quanto essere» — dal reale in quanto tale — all’ipbsum Esse subsistens. Ma 
il non aver afferrato una posizione altrui, non dà diritto di dichiararla illo- 
gica e falsa. 

Oltrechè da una tale posizione antitetica, ci sembra che l’A. della critica 
| sia stato indotto a distinguere la nostra conclusione «quindi 1’ essere — il 
‘reale — deve avere la ragione della propria esistenza in se stesso » e a riget- 
tarne il valore, da una faisa concezione su 1’ identità che deve esistere tra 
il soggetto e il predicato. Tra soggetto e predicato, nel giudizio affermativo, 
non si richiede sempre la identità materiale; si richiede e basta la identità 
formale. Così quando noi concludiamo « quindi il reale in quanto contrappo- 
sto al nulia e al possibile deve avere la ragione della propria esistenza in se 
stesso », c’è identità formale, non materiale : e cioè la verità della proposi- 
‘| zione resta, anche se è vero che non «tutto » il reale, preso materialmente 
nelle sue parti, non è tale: come è vero il giudizio «I’ uomo è spirituale », 
benchè sia vero che l’uomo è spirituale solo secondo l’anima e non secondo il 
corpo. E quando ulteriormente concludiamo «quindi Dio, pensato da noi 
come avente la ragione della propria esistenza in se stesso, realmente esiste », 
Dio e il reale s’ identificano formalmente, non materialmente. Il reale è Dio 
o Dio è.il reale, in quanto il reale, contrapposto al nulla e al possibile, dice 
di avere in se stesso la ragione della propria esistenza, non potendola avere dal 
di fuori: come l’uomo e «lo spirituale » s’ identificano per quella parte che 
nell'uomo non è materiale. Si tratta infatti, nel nostro argomento, di dimo- 
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strare l’esistenza di Dio «come dell’ essere avente in se stesso la propria 


giustificazione o la ragione della propria esistenza » : orbene, 1’ esigenza d’ un 
tale essere non solo è dimostrata dall’ esistenza dell’ esse contingens che non 
potrebbe altrimenti esistere senza di esso, ma è dimostrata pure dalia sola 
esistenza del reale in quanto tale, in quanto cioè contrapposto al nulla e al 
possibile, perchè il reale in quanto tale, non potendo essere giustificato dal 


| 


I 
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di fuori, bisogna che si giustifichi dal di dentro. E dire che il reale si deve . 
giustificare dal di dentro, non equivale forse a dire che il reale deve posse. . 


dere in se stesso la ragione della propria esistenza? 

Falsa è, perciò, l’ accusa che nel nostro argomento vi siano quattro ter- 
mini. 

L’altra accusa, poi, che esso non vada dalla realtà aila realtà, ma dal con- 
cetto al concetto, ha come fondamento gli stessi equivoci. Per avere scisso il 


reale in due, nellipsum Esse subsistens e nell’esse contingens, lA. della critica | 


ritiene che l’unica via che vada dalla realtà alla realtà, nella dimostrazione del. 
l’esistenza di Dio, sia quella che partendo dall’esse contingens giunga a Dio 
quale ipsum Esse subsistens. Solo 1’ esse contingens ‘offre un punto di pat- 
tenza reale. « Pensare, invece la realtà dell’essere in quanto essere, esprimen- 
dola con la formola generale «l’essere esiste » — non ostante tutte le di. 
chiarazioni in contrario — un tale essere in sè non esiste, altrimenti che 
come concetto » anche se frutto del processo astrattivo » (209). A parte il pe- 
riodo anacolutico, quel che i’A. della critica dice sembra abbastanza chiaro: 
e cioè che l’ essere in quanto essere, o il reale in quanto contrapposto al nulla 
e al possibile, sia un puro concetto soltanto, senza alcuna realtà obbiéttiva. 
Ciò che equivarrebbe a dire che il cavailo, per es., è un alcunchè di reale 
quando il cavallo è pensato col concetto di animale e.di « questo ente », men- 
tre sarebbe un puro concetto se il cavallo fosse pensato come « essere con- 
trapposto al nulla e al possibile ». 

Ma se tale è veramente il pensiero autentico dell’A. della critica, allora 
ogni discussione diventa impossibile, perchè con un tale pensiero si viene a 
negare ogni possibile punto d’ incontro tra lui e noi. 

La discussione potrebbe invece. spostarsi utilmente su quest’ altro punto, 
come è stato fatto da qualche altro il quale ci ha obbiettato che 1’ argomento 
non sembra probativo perchè con esso non si perviene all’ esistenza di Dio 
distinto dal « reale ». Noi avevamo già prevista codesta obbiezione e avevamo 
già cercato di risolverla (cfr. pagg. 197-198), ma poichè si insiste su di essa, 
aggiungiamo qualche altra dilucidazione. A chi così obbietta, rispondiamo 
brevemente che il nostro argomento, appunto perchè costruito per dimostrare 
l’esistenza e non per determinare la natura di Dio, ha come suo scopo unico, 
e diremmo specifico, di provare che Dio esiste, non come Dio esiste. L’ an sit 
e il quomodo sit d’ una cosa son due problemi ben distinti, e se la soluzione 
del secondo suppone la soluzione del primo, non necessariamente la soluzione 
del primo suppone la soluzione del secondo. Quando perciò concludiamo 
«quindi Dio esiste », noi intendiamo soltanto conciudere che il concetto col 
quale pensiamo Dio — nel caso, «l’essere avente la ragione della propria 
esistenza in se stesso o l’essere avente la propria giustificazione in se stesso » 
— non solo non repugna, nè resta un puro possibile, ma è realmente incluso, 
e con necessità, nel reale, qualora il reale venga considerato contrapposto al 
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nulla e al possibile, Una volta stabilito che il concetto col quale pensiamo Dio 
por è una pura possibilità, ma una realtà, è facile poi, con ulteriori ragio- - 
namenti, stabilire anche il quomodo sit. Tale è, infatti, l’ordine logico pro- 
gressivo da seguire. Ragiona perciò falsamente, chi ci obbietta : perchè 1’ ar- 
gomento non dimostra anche il modo con cui Dio esiste, non dimostra nep- 


| pure che Dio esiste: perchè i due problemi, lo ripetiamo, sono ben distinti. 
D'altronde, se è vero che il nostro argomento non dimostra che Dio è distin- 


to dal «reale» da cui si prendono le mosse, è anche vero che esso non di- 
mostra neppure che Dio s’ identifichi senz’ altro col «reale ». Lascia il pro- 
blema ulteriormente determinabile, perchè suo compito preciso era solo di 
dimostrare che Dio esiste, non anche come Dio esiste. Sarebbe, del resto, 
un po’ troppo pretendere da un solo argomento tutta una teodicea, ove si ri- 
fletta che il Gaetano, parlando delle Cinque Vie di S. Tommaso, scrive quan- 
to segue: « Circa has rationes in communi, advertendum est diligenter quod 
possunt afferri ad duo. Primo, ad concludendum illud ens incorporeum, im- 
materiale, aeternum, summum, immutabile, primum, perfectissimum, etc., 


| quod et quale tenemus Deum esse. Et sic istae rationes habent plurimum 


disputationis : eo quod prima via, ut in I Contra Gent., cap. XIII, dicitur, 
non ducit ad motorem magis immobilem quam sit anima intellectiva; secun- 
da autem, ut dicit Averroes, non ducîit nisi ad corpus caeleste et eius moto- 
rem; reliquarum quoque nulla magîis sursum ducere videtur. Et ad hoc 
intentum non afferuntur hoc in loco hae rationes, ut nunc nunc patebit. — 
Alio modo afferri possunt ad concludendum quaedam praedicata inveniri in 
rerum natura, quae secundum veritatem sunt propria Dei: non curando 
quomodo vel qualiter sint, etc. Et ad hoc intentum hic afferuntur: et sunt 
nihil fere difficultatis habentes secundum philosophiam ». E dopo avere detto 
come ciascuna Via — riguardo al quomodo vel qualiter —s’ integri nelle suc- 
cessive questioni, termina: « Omnia enim haec praedicata, scilicet movens 
immobile, primum efficiens, necessarium non ex alio, maxime ens, et pri- 
mum gubernans intelligendo, sunt secundum veritatem propria Deo: et ideo, 
concludendo haec inveniri in rerum natura, concluditur directe, quasi per ac- 
cidens, quod Deus est, idest, Deus, non ut Deus, sed ut habens talem condi- 
tionem, est; et consequenter ipsum substratum scilicet Deus ut Deus, est» 
(Sum. Theol. q. II, a. 3 - Comm. Caietani, N. III). 

Ora, simile ci sembra essere anche la nostra posizione. Provato — me- 
diante il raffronto del «reale » col « nulla e il possibile » — che il «reale » deve 
per necessità spiegare se stesso o avere in se stesso' la ragione della propria 
esistenza, si conclude, da questo « predicato » dimostrato esistente e proprio di 
Dio, all’esistenza di Dio. Direttamente non all’esistenza di Dio in quanto 
Dio, ma in quanto avente tale predicato; conseguentemente, anche all’ esi- 
stenza di Dio in quanto Dio. 

E se abbiamo citato il Gaetano in proposito, lo ‘abbiamo fatto, oltre che per 
chiarire la nostra posizione, anche per dimostrare, dinanzi a chi credesse il 
contrario, che nci ci siamo mossi e ci moviamo oe una linea tomistica- 
mente ortodossa. 


P. SAMUELE GIULIANI O. P. 
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CarLo CosraMacna - Che cosa è il Marxismo. U.T.E.T., Torino 1949, p. 300; 
(21 X 16). 


La complessità del marxismo sulla sua dottrina è tale di investire il do- 
minio di tutte le discipline morali spec. sociali. I marxisti pretendono tuttora 
ad una sintesi di tutto il sapere umano da opporre non solo al pensiero tradi- 
zionale della civiltà europea, ma anche — e con significato di radicale nega- 
zione — alle posizioni più recenti che si autoqualificano come « pensiero mo- 
derno » benchè essi partano dalle medesime basi o dagli stessi presupposti 
razionalistici e materialistici nella concezione del mondo. 

Invece gli studiosi non marxisti del fenomeno marxista seguono, quasi 
sempre, il criterio della specializzazione nel loro esame critico. La letteratura 
antimarxista risulta quindi condotta per lo più in via sezionaria dal punto di 
vista ora della filosofia, ora della sociologia, ora dell’economia, ora del diritto, 
oppure della politica, senza concludere a un giudizio coordinato e complessivo. 

Tra l’altro si può constatare una curiosa indulgenza di economisti e di so- 
ciologi nell’apprezzamento sulla parte filosofica dell’opera di Marx, mentre in- 
vece i filosofi condannano con severità la parte di loro competenza e conside-. 
rano con rispetto l’altra fuori del loro ramo. 

L’autore di questo libro ha tentato una critica convergente sulla base di 
un’esposizione persin troppo schematica dell’opera di Marx e del marxismo 
collezionando, alla stregua dei suoi risultati, il lavoro di analisi e di censura . 
compiuto nei diversi settori confrontandolo con la prova dei fatti dedotta dalla 
storia del movimento marxista stesso, 

Stabilisce così le circostanze intorno cui imperverserebbe il dissenso nelle 
file del marxismo stesso : 1) inconfondibilità del marxismo col socialismo sul- 
l’accezione generosa che merita, tale parola in opposizione a individualismo li- 
berale poichè il marxismo è «un’inverosimile utopia scientifica e un partito 
economico rivoluzionario » ; 2) l’essenziale continuità concettuale e pratica tra 
l’opera di Marx-Engels e quella di Lenin-Stalin; 3) la sostanziale identità tra 
marxismo catastrofico e marxismo graduale o democratico o progressista. 

Tale chiarificazione di dottrina sembra essere l’unico scopo di questo stu- 
dio abbastanza solido nella sua costruzione (Parte prima: Le teorie - Materia- 
lismo dialettico e Materialismo storico - 3-66. Parte seconda : I fatti - L’assalto 
al potere e lo sfruttamento del potere - 149-227). 

Deficiente nell’apparato critico — manca qualsiasi indice e la bibliogra- 
fia ha gravissime lacune — il volume di questo autore ha spesso spunti « no- 
stalgici » e rivela chiaramente uno studioso non immune da simpatie fasciste. 
Nella finale il Costamagna si lancia contro « l’organica insufficienza del catto- 
licesimo politico sotto denominazioni di opportunità » che non farebbero altro 
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se non consumare «una deplorevole contaminazione del sacro col profano » 
(p. 295) e critica vivamente e a lungo la concezione esposta da Maritain nel 
suo « Umanesimo integrale » e gli oppose un nazionalismo, anzi un « umane- 
simo nazionale » che dovrebbe essere il toccasana delle spaventose capacità 
distruttive del marxismo. 

Tali critiche non sono provate, nè l’autore espose una qualsiasi base di 
polemica, accontentandosi di vivaci valutazioni prive ad ogni modo di valore 
scientifico. Similmente insufficiente l’analisi della posizione generale del Cri- 
stianesimo di fronte al Marxismo: assolutamente incompleta la parte riser- 
vata all’azione sociale della Chiesa tra le tendenze antimarxiste (cfr. pp. 219- 
223). Vi si trova esaminato come « summum analogatum » il « socialismo cat- 
tolico » del Le Play, e la integrazione del corporativismo cattolico : il che mo- 
stra evidentemente quale tendenza politica preoccupi questo scrittore. 

Concludendo, pur senza negare notevole chiarezza di esposizione ed abile 
inquadratura di temi, dobbiamo segnalare nel Costamagna uno scrittore che 
non sa dare una critica abbastanza solida, nè una soluzione veramente tecnica 
e scientifica di un problema che ha inteso trattare solo tecnicamente e scien- 
tificamente. 

RecInALDO Frascisco O. P. 


ALExIS DecouT S. I. - L’acte de foi. Ses éléments logiques. Ses éléments psy- 
chologiques - Paris, Beauchesne, 1947, pp. 259. 


Il volume che presentiamo al Lettore è la raccolta di nove lezioni o con- 
ferenze intorno a L’Atto di fede. L’aver sopportato la prova di tre differenti 
generi di uditorî, costituisce, secondo una Nota preliminare dell’egregio Au- 
tore, il merito principale di queste lezioni. L’atto di fede è studiato sotto i 
più diversi punti di vista: Lezione I. - L'atto di fede in generale; Lez. II. - 
L'oggetto della fede; Lez. III. - L’intelligibilità delle nozioni della fede; Lez. 
IV. - L'affermazione dell’atto di fede; Lez. V. - Il motivo della fede; Lez. 
VI. - L’elemento volontario nell’atto di fede; Lez. VII. - La giustificazione ra- 
zionale dell’atto di fede; Lez. VIII. - La fede atto «salutare» e soprannatu- 
rale; Lez. IX. - Necessità della fede. 

Il Rev. P. Decout non si perde in polemiche o in dettagli di teologia posi- 
tiva e speculativa, ma mira a mettere in rilievo gli aspetti più vitali dell’ar- 
gomento, basandosi specialmente sull’insegnamento del Concilio Vaticano e di 
S. Tommaso. L’esposizione della materia è chiara e penetrante, con opportuni 
riferimenti di testi tratti dalle opere di S. Agostino, Suarez, Pascal e di altri. 

Notiamo, tra le molte ed interessanti, le seguenti affermazioni dottrinali. 

L’atto di fede è, di sua natura, « intellettuale ». Le verità di fede sono og- 
getto, sia di semplici concetti, sia di giudizi. Le formule di fede esprimono 
i nostri concetti e i nostri. giudizi intorno ai misteri della fede, che sono tra- 
scendenti ed incomprensibili, ma tuttavia in qualche modo intelligibili, in 
forza della analogia che esiste tra le verità naturali e le soprannaturali. La 
verità divina, adattata all’intelligenza umana mediante le formule di fede, 
interessa la speculazione e stimola le più sublimi meditazioni. Il soprannatu- 
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rale, infatti, non è tale nella sua espressione logica, nè lo può essere, ma 
nel suo contenuto, ch’è il termine e l’oggetto formale dell’atto di fede. 

L’atto di fede è quindi « adesione ed affermazione », non cieco volonta- 
rismo. La fede non è soggettivismo, perchè ha il suo valore oggettivo, tra- 
scendente: è conoscenza, arricchimento intellettuale, scienza nel suo signifi- 
cato più alto di assimilazione di verità e di persuasione. L’atto di fede, anzi, 
partecipa della «visione », in quanto ogni conoscenza si riduce, in ultima 
analisi, ad una visione, o suppone una visione : « un soggetto che vede, un og- 
getto visto ». Ecco perchè i Santi Padri parlano degli «occhi della fede» e 
S. Paolo scrive « Noi vediamo traverso un specchio in enigma » (I Cor., XIII, 
12). La fede, perciò, è un genere di conoscenza intermedia tra 1’ intuizione 
faciale, propria della gloria celeste, e la nostra conoscenza riflessa o specu- 
lare 

L’ atto di fede è «libero ». Come tale, esso presenta le seguenti caratte- 
ristiche : è un atto di omaggio e di amore alle verità di fede, ed è altresì un 
sacrificio, ossia un’ immolazione del naturale desiderio di evidenza, che sti- 
mola l’ intelligenza nella ricerca del vero. 

I «motivi di credibilità » sfociano nella «convergenza delle prove », per 
cui si ha la conferma del valore d’ ogni singolo argomento di credibilità, ossia 
la prova «cumulativa », secondo l’espressione del Newman, Questa conver- 
genza di raggi nella stessa direzione, dispone potentemente all’ atto di fede, 
come osserva il Grandmaison, escludendo la possibilità d’un errore d’ inter- 
pretazione a fondando, senza imporla per costrizione, un’ opzione, di cui l’ al- 
tra alternativa si perde nella disperazione e nell’ incoerenza. 

Che cos’è dunque la fede cattolica? « Un insegnamento, una virtù e una 
grazia ». Non è la conclusione d’ un ragionamento o d’ un processo dialettico o 
psicologico. Essa, tuttavia, non è nemmeno un puro dono, perchè richiede 
l’ impiego delle nostre facoltà ed esige la volontà ben disposta. Ma poichè è 
soprannaturale nella sua intima natura; 1’ atto di fede non può essere emesso 
senza un'aiuto speciale, distinto dal « concorso » generale, necessario a ciascu- 
na delle nostre azioni. La fede, come atto e come principio permanente di at- 
tività (abito), è causata in noi da Dio. Diciamo perciò che. essa è in noi, e 
se essa non è senza di noi, non è però da noi, come da naturale sorgente. 

L’ aiuto speciale della grazia è richiesto per l’ intelligenza, in tre tempi 
distinti, e cioè per rispetto a tre diversi giudizi: «Io credo che Dio ha rive- 
lato»; «Io credo ch'è doveroso aderire a ciò che Dio ha rivelato »; « Io credo 
ciò che a Dio ha rivelato ». La grazia divina è necessaria per la volontà, anche 
al semplice desiderio della fede, che i Padri e la Chiesa sogliono chiamare 
« pius credulitatis affectus». Nell’ ordine soprannaturale 1’ iniziativa appar- 
tiene sempre a Dio generoso e preveniente. Egli è, che rendendoci con la sua 
grazia i motivi di credibilità plausibili, persuasivi, decisivi, aiuta 1° intelligenza 
a formulare il giudizio di credibilità; « La religione cristiana è degna d’ essere 
creduta ». Non basta. I teologi sostengono, in maggioranza, che la grazia 
aiuta altresì nel formulare il giudizio detto di « credentità »: « Se questa re- 
ligione è degna di essere creduta, si è obbligati a credervi»; « E’ necessario 
che io creda ». La grazia compie, in tal caso, un doppio ufficio : soprannatu- 
ralizza l’operazione, rendendola intrinsecamente divina, meritoria per il cielo, 
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salutare; in pari tempo, rinforza il potere dei più deboli di noi, facilitando le 
nostre facoltà a compiere il passo finale : 1’ atto stesso di fede. 

« Aliud est credere, aliud iudicare esse credendum » (Lessius). Preparato 
dai giudizi di credibilità e di credentità, 1’ atto di fede è finalmente emesso 
dalla nostra intelligenza, sotto 1’ impulso della volontà. Ed è soprattutto in 
questo momento che occorre 1’ aiuto divino, perchè tale atto supera, più che 
i precedenti, i limiti della nostra naturale capacità. Le verità divine, infatti, 
anche se non appaiono contrarie all’ esperienza e alle regole ordinarie, sor- 
passano tuttava l’esperienza e la ragione. Per di più, il fatto della Rivelazio- 
ne non è immediatamente evidente, ma solo moralmente certo. Da ciò la ne- 
| cessità assoluta della grazia per l’ atto di fede, la quale inoltre dota la nostra 
intelligenza, d’un principio abituale e permanente, che trasforma la nostra 
‘anima semplicemente ragionevole e ne sopraeleva la capacità: è la virtù della 
fede. Allora la nostra intelligenza è resa atta a vedere le cose divine, secondo 
la bella espressione di S. Tommaso, «in oculo Dei ». 

Niente da eccepire a riguardo della solida dottrina dell’ esimio Autore. 
Però, onde non esporre all’ errore 1’ auditore o il lettore meno esperto, avrem- 
mo preferito che il Rev. P. Decout avesse precisato che l’ atto di fede è reso 
| meritorio, non per la sola mozione della grazia attuale, ma al sopraggiun- 
gere della carità, ch’è il principio d’ogni merito soprannaturale: « Neque 
natura, neque fides sine charitate possunt producere actum meritorium: sed, 
charitate superveniente, actus fidei fit meritorius per charitatem, sicut et actus 
naturae, et actus naturalis liberi arbitrii » (Summa Theologica, II-II, q. 2, a. 
9,-ad 1). 

Luici Ciapri O. P. 


x *X * 


AMINTORE FANFANI - « Economia » - Brescia, Morcelliana - 1949. 


E’ questo uno studio accurato, esposto dall’A. con concetti accessibili a 
tutti e che, malgrado le difficoltà della materia, è una vera guida anche per 
chi non ha il tempo e la volontà di ricorrere ai voluminosi testi tecnici. 

Le origini e l’evolversi dell’ Economia nel tempo e nello spazio, vi sono 
trattati con geniali argomentazioni per concludere che solo la legge dettata da: 
Cristo nel Vangelo, può segnare il trionfo deli’ equità e della giustizia nel 
mondo economico. Gli stati di necessità, che fecero sorgere, fin dai primordi 
della vita umana, i concetti dell’ economia sulla base dei beni e dei servizi, le 
necessità degli scambi e della moneta, le diverse teorie, che nelle alterne vi- 
cende sociali s’ imposero alla civile convivenza ‘dell’umanità, sono trattate dal 
Fanfani con agile critica e severa dottrina, a partite dal mondo Greco: e Ro- 
mano per giungere al mondo moderno. Egli sviscera le teorie fisiocratiche del 
Quesnay, quelle liberiste di Smith, quelle socialiste e materialiste del Marx e 
del Proudhon, quelle dei matematici e dei sintetici, dei neo-volontaristi, ecc., le 
quali, pure prospettando qualche soluzione, non rimuovono gli ostacoli e le 
difficoltà, che si frappongono alla realizzazione del benessere dei singoli e 
della collettività. 

Il divario fra capitalisti, riformatori e conservatori è, dall’A., espresso con 
profonda conoscenza del problema, che anche oggi s'impone: quello, cioè, di 
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ottenere il massimo vantaggio con minime spese che, però, non può nè deve 
ignorare il pensiero cristiano, che insegna che ciascuno debba avere i benî 
meritati e necessari, Tale pensiero risolve l’antitesi fra le varie tendenze ed im- 
pone che sia dato a tutti il necessario alla vita; che ciascuno, cioè, possa avere 
a disposizione quella dose di beni senza la quale non gli è possibile di vivere 
e di operare: i proprietari rispettino la dignità, la libertà e î diritti dei lavora- 
tori e questi mantengano fede ai patti giusti liberamente determinati. Lo Stato 
deve rispettare il diritto di proprietà, disciplinandolo in modo da renderlo possi- 
bile e accessibile a tutti. I membri, dunque, della società, possono godere di 
un minimo o di un massimo di benessere, benessere che si otterrà solo, quando 
ognuno avrà ricevuto ciò che i suoi bisogni e le sue capacità gli consentono di 
procurarsi. 

LuIGI RUIZ DE CARDENAS 


* *X x 


FANFANI P. Lupovicus O. P. - Manuale theorico-practicum Theologiae Moralis. 
Tomus I, Pars fundamentalis, Romae (Ferrari) 1950, pp. XIX + 648. 


(Già nel titolo è ben caratterizzata questa nuova opera del P. Fanfani, che è 
il risultato di lunghi anni di studio e di insegnamento intorno alla parte morale 
delia Summa Theologiae di San Tommaso. Si tratta infatti di un manuale, ri- 
spondente alle esigenze didattiche proprie di un testo scolastico da mettere in, 
mano a chi per la prima volta affronta lo studio della teologia morale nei se- 
minari e negli altri istituti ecciesiastici; e di un manuale teorico-pratico (come 
1A. vuol sottolineare), che concilia la necessità di dare ai giovani studenti una 
profonda formazione dottrinale e morale con quella di istradarli, partendo dai 
principî teorici, verso le soluzioni pratiche dei problemi che continuamente 
si presenteranno a chi in un modo o nell’altro sarà poi chiamato alla vita pa- 
storale. Naturalmente il volume vale non soltanto per coloro che si trovano 
in fase di formazione, ma anche per tutti coioro che pur in mezzo alle occu- 
pazioni del ministero sacerdotale, e sia pure dopo lunga esperienza, sentono il 
bisogno di rinfrescare e di completare la propria cultura teologica, o di tro- 
vare un indirizzo sicuro per la soluzione di difficoltà che nella direzione delle 
anime essi possono incontrare, 

L’ anima di quest’ opera, la garanzia dei suo valore, il filo d’ oro che lega 
tutto lo svolgimento, sono chiaramente indicati daile parole aggiunte al titolo : 
«ad mentem D. Thomae ». Si tratta cioè di teologia morale tomistica : soli- 
da, spaziosa, costruttiva, com'è la dottrina del Maestro. Tomistica dunque 
non nel senso di rigidità e di ristrettezza, nei limiti di una scuola, con ripeti- 
zioni di vecchie formule senza palpito di vita, come alcuni pensano subito 
quando vedono posta su qualche libro quell’ etichetta; ma nel senso di una 
fedeltà assoluta ai principî del Maestro — che anche la Chiesa ha riconosciuto 
definitivamente come « Doctor Communis» —, sondati, sviluppati, applicati 
(sia pure sempre sotto la sua guida) tenendo conto delle successive elabora- 
zioni degli altri teologi (specialmente di S. Alfonso) e delle condizioni sempre 
nuove nelle quali 1’ applicazione degli immutabili principî va fatta alla realtà 
di una vita sempre mutevole. 
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La dottrina di San Tommaso viene pertanto presentata dall’A. con grande 
chiarezza e semplicità, con la sistemazione propria di un manuale scolastico, 
e arricchita di tutti quei riferimenti alla Sacra Scrittura, alla dottrina dei Pa- 
dri e delia Chiesa, che mentre ne dimostrano le fonti (non sempre indicate 
nella Summa, completano la formazione teologica dello studente. Anzi si può 
dire che l’A., pur dando ampio sviluppo agli elementi di diritto naturale con- 
tenuti nella teologia, ha dovunque presente soprattutto 1’ insegnamento della 
Rivelazione, sicché se la sua teologia è «ad mentem D. Thomae», lo è so- 
pratutto nel fondarsi sulla dottrina rivelata, il riferimento alla quale è reso 
esplicito anche dove in San Tommaso è solo implicito o supposto. Per tal modo 
l’A., ha evitato uno degii inconvenienti più gravi e più frequenti in molti ma- 
nuali di teologia morale : la mancanza cioè di spirito soprannaturale, e quindi 
di vera sostanza teologica. 

Come osserva l’A. a p. VII della premessa «ad lectorem », «la teologia 
morale deve essere trattata come una dottrina soprannaturale, cioè sub lumine 
fidei; perciò lo spirito cristiano deve rispondere in tutto e sopratutto nella 
stessa esposizione delle leggi, sia naturali sia soprannaturali; i soli argo- 
menti della ragione naturale, anche se ben fondati, non possono bastare ». 
Perciò l'A. mette in evidenza, fin dalle prime pagine, la differenza tra teologia 
morale e filosofia morale, e pur sostenendo il carattere scientifico della ma- 
teria, sottolinea nella stessa definizione che ne dà, che essa considera l’atti- 
vità umana «in ordine al fine ultimo, alla vita eterna» (pp. 1, 2, 3). A que- 
sta concezione l’A. si mantiene fedele. 

Un altro difetto di molti manuaii, felicemente evitato dall’A., è il carat- 
tere soltanto o prevalentemente negativo dato alla Teologia' morale, come se 
essa consistesse quasi esclusivamente nell’ enumerare peccati, senza occuparsi 
eccessivamente dell’ esercizio delle virtù e dell’ ascesa alla perfezione cristiana; 
e come se nello stesso stabilire la gravità dei peccati, si potesse procedere «in 
modo quasi matematico », in base alla lettera delle leggi o al computo delle 
sentenze degli autori, senza dimostrare le ragioni intrinseche della malizia e 
il senso preciso di « deviazione » e di « difetto » che i peccati hanno per rap- 
porto alla positività e alla rettitudine della vita degna dell’uomo, che è quella 
secondo virtù. Il P. Fanfani, fedele anche in questo alla tradizione del tomi- 
smo di tutta la migliore teologia, si propone di fare diremmo quasi la « teo- 
logia del bene» — che è l’unica possibile! —, studiando e illustrando i valori 
positivi della vita morale: sia in questo volume (che tratta dei principî gene- 
rali della morale: ii fine, gli atti umani, le leggi, la coscienza, le virtù e i 
vizi in generale, i peccati, le censure e le pene), sia nei successivi, nei quali 
«saranno esposte le singole virtù e, per opposizione i singoli vizi e peccati in 
particolare ; saranno altresì indicati ed esposti î mezzi con cui nell'ordine pre- 
sente siamo aiutati a coltivare le virtù e a fuggire i peccati, ossia i Sacra- 
menti» (p. 20). Questo modo di considerare e di trattare la teologia morale 
va oggi di nuovo diffondendosi; ma è pregio dell’A., proprio per la sua for- 
mazione tomistica, essere riuscito eccellentemente a seguirlo. 

Un’altra preoccupazione di P. Fanfani è stata quella dell’ordine : sia nel 
sistemare una materia così ampia e varia, riguardante fede e scienza, leggi 
naturali, divine, ecclesiastiche, civili, sia nell’attuare un procedimento logico 
e scientifico nella trattazione. L'A. procede con la massima chiarezza, seguendo 
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la connessione logica dei concetti e dei ragionamenti, con un metodo specula- 
tivo-pratico che svela la lunga esperienza scolastica e pedagogica, e la sin- 
golare limpidità mentale. Anche la disposizione tipografica contribuisce a que- 
sta chiarezza, poichè i caratteri sono nitidi, e molto ‘vari, le diverse parti di 
ogni punto trattato sono ben differenziate e distanziate, i capoversi brevi, le 
affermazioni essenziali ben messe in evidenza. Le tavole sinottiche, precise e 
perspicue, sono di notevole vantaggia per orientarsi nello studio e per riassu- 
mere sinteticamente quanto si è progressivamente appreso. 

Si può dunque dire che sia dal punto di vista del contenuto, sia da quello 
strutturale e metodologico, questo nuovo manuale di teologia morale è vera- 
mente riuscito, e può essere di grande utilità per lo studio e per la vita pastorale. 

Si potrà forse osservare che la forma, lo stile deli’A. sono piuttosto asciutti 
e ruvidi; ma bisognerà ricordare che si tratta di un manuale scolastico, dove 
‘ciò che conta è specialmente la dottrina sostanziosa, anche se un po’ scarna, 
che dia agli studenti un vero, nutrimento e anzi li abitui a cercare ciò che è 
‘essenziale e a non sopravvalutare certe suppellettili. Si potrà anché dire che 
l’A. non abbonda in citazioni bibliografiche, specialmente delle opere più re- 
centi) nè si preoccupa di integrare la trattazione scolastica strettamente teo- 
logica con i nuovi dati della sociologia e della psicologia morale; ma anche 
qui bisognerà ripetere che si tratta di un manuale scolastico, fatto soprat- 
tutto per i « novizi » (come I’A. avverte nella prefazione, p. VIII): e che sono 
necessarie queste opere di teologia soda e sicura, rifuggenti dalle avventure 
intellettuali, che peraltro possono anche fornire ad altri gli elementi sostan- 
ziali per ulteriori lavori di integrazione e di sviluppo. 

Vorremmo anche accennare a parecchi errori di stampa, che in una nuova 
edizione bisognerebbe eliminare (per es. p. 357, riga 11: « probabilismo », in- 
vece di « probabilismus »; p. 386: « prolugus » invece di « prologus »; p. 400, 
riga 12: «possunt» invece di « possint»; p. 458, riga 12; « morale» invece 
di « mortale » ; ecc.). i 

Ma ci sarebbe assai più caro potere esaminare dettagliatamente e a lungo 
molti punti particolari, dove abbiamo trovato luce e gioia dello spirito. Ciò 
oltrepassa i confini di una recensione. Tuttavia vogliamo accennare alla trat- 
tazione concisa e chiara sugli stati patologici che influiscono sulla libertà e 
sulla volontarietà degli atti umani (pp. 93-101); alla dimostrazione dell’esi- 
stenza di un ordine morale naturale e al suo confronto con quello sopranna- 
turale (pp. 156-161); alle questioni riguardanti la legge civile, l’autorità, e 
in particolare l’assoggettamento a una tirannide o, come oggi si dice, a un 
governo totalitario (pp. 234-244). Particolarmente ammirabile per precisione, 
discrezione e chiarezza è poi la esposizione e analisi dei diversi sistemi morali 
per deporre la coscienza «practice dubia » (pp. 348-365). Sull’ uso di questi 
sistemi l’A. dà delle regole pratiche ispirate a quel buon senso che, in definiti- 
va, è il giudice e consigliere migliore in simili questioni (pp. 362-365). Quanto 
allo scegliere un sistema in particolare, l'A. si rimette alla scienza e prudenza 
di ognuno, aggiungendo : « Nos praeferimus, attentis innumeris discussionibus 
hucusque hinc et inde agitatis, praefata systemata in ordine ad praxim tantum 
considerare; recognoscendo tamen quod probabilismus est systema, quod tum 
in praxi tum in theoria numerosiores hodie asseclas habet» (p. 360). - La 
stessa finalità pratica persegue nel trattare della coscienza scrupolosa, pre- 
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occupandosi più che di approfondire la natura dello scrupolo, di fissare, una 
volta detto l’ essenziale della teoria, le norme pratiche da seguire nella vita 
pastorale (pp. 370-377). 1 

Degne di particolare ricordo sono anche le trattazioni sulle virtù naturali 
(vere ma non perfette, p. 400-401), sui vizi capitali, esposti diffusamente se- 
condo l’ interessante dottrina di San Tommaso (pp. 424-449), sulle censure 
e pene ‘ecclesiastiche, dove tra l’altro è anche una chiara trattazione sul re- 
cente decreto di scomunica e di esclusione dai Sacramenti comminato dal S. 
Ufficio contro i comunisti (pp. sg1 ss., 604 ss.). 

In conclusione, possiamo dire che l'A. ha raggiuto lo scopo prefissosi, 
e ha dato agli studenti di teologia un altro prezioso manuale che si aggiunge 
ai parecchi già da lui pubblicati negii anni passati. Non ci resta che augurare 
all’A., e soprattutto a noi, di vedere presto completato anche questo corso di 
teologia morale, che farà una volta di più conoscere e gustare tutta la profon- 
dità e bellezza del pensiero tomista. | 


Rarmonpo Spiazzi O. P. 


* * 


R. GuarpINI L'essenza del Cristianesimo, p. 92. Ediz. Morcelliana, Brescia 
1950; (Traduz. M. Baronchelli). 


. E’ apparso in traduzione italiana lo studio di R. Guardini,: Das Wesen 
des Christenthums. L’ essenza del Cristianesimo, secondo ia tesi dell’ autore, 
consiste nel considerare centro della nostra vita religiosa la persona di Cristo. 
A tutta la creazione è richiesto di rinunziare alla sua — apparente — auto- 
nomia e di mettersi sotto la signoria di una persona concreta, cioè di Gesù 
Cristo, e di fare di ciò la propria norma decisiva (p. 12). 

In quattro punti (La questione, Per incominciare, La persona di Cristo e 
l’ essenza del Cristianesimo, Risultato) il Guardini sviluppa il suo tema. 
L’autore, nonostante la vastità e la difficoltà del soggetto, ha saputo racco- 
gliere quanto di più probativo e di espressivo si trova nelle fonti della rivela- 
zione. Nel libro sono riportati i passi dei Vangeli e delle epistole paoline, nei 
quali è messa in rilievo la personalità di Cristo. Gesù non è un tramite ed un 
passaggio, bensì un termine al quale l’ uomo deve indirizzare tutte le proprie 
azioni. La formula della predicazione del Salvatore non è : là c’è il Padre, qui 
siamo noi uomini. lo ‘sono stato ammaestrato, conosco la realtà e so la via. 
Venite con me; fate ciò che io faccio, affinchè tutti insieme arriviamo al Pa- 
dre! (p. 25), ma il messaggio di Gesù stabilisce queste verità: Egli ed il suo 
Vangelo sono il termine della religione, la sua persona è la misura ed il mo- 
tivo del retto agire, bisogna fare e subire tutto per causa sua. Beati voi, 
quando per causa mia vi scherniscono e vi perseguitano (MATT. V, 11. Cfr. 
p. 30). Nella predicazione evangelica non si dice di operare per la salvezza, 
per la verità, per il Padre, ma per Gesù. Il motivo vitale che ispira la condot- 
ta religiosa cristiana è Gesù stesso (p. 30). 

E’ utile ricordare, per avere una giusta valutazione dello studio del Guar- 
dini, alcune argomentazioni e formule sulle quali 1’ autore fonda la sua tesi. 
La figura storica (di Gesù) avanza la pretesa di possedere un’ importanza as- 
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soluta per la salvezza (p. 40). La redenzione non è solamente un raddrizza- | 


mento di mancanze esistenti mediante un insegnamento ‘e un modello, o 
un’ alta realizzazione religiosa, che ripara a quello che fino allora era sbaglia- 
to, ma un avanzamento di rango della creazione (p. 47). Bella è la formula- 
zione con la quale il Guardini riveste una verità paolina sulla Chiesa : Cristo 
ha la stessa relazione con il singolo e con il tutto. Egli fa dell’insieme degli uo- 
mini la totalità cristiana, che è ‘più della semplice somma dei singoli. Egli è 
come la loro entelecheia; la loro forma interiore e la loro forza organizzatrice 
(d. 59). i 

In un’altra pagina l’autore accentua l’importanza della persona di Cri- 
sto: ciò che dà all’azione il suo significato per il regno di Dio, non è in ultima 
analisi «il dovere » e «il bene», ma Egli. Egli è la norma; Egli è il bene. 
Sopra di Lui non c’è null'altro (dp. 72). 

Interessanti sono i rilievi che lo studioso fa su Gesù, il quale è via ve- 
rità e vita (Cfr. p. 43-45), su Cristo definito categoria del pensare cristiano 
(p. 82) e sul Cristianesimo concepito come religione dell’amore. Nella reli- 
gione di Cristo l’ amore non va inteso in senso assoluto, nè come amore re- 
ligioso in assoluto, ma come quello che è diretto ad una persona determinata : 
la persona di Gesù , e solo per mezzo di lessa è reso possibile in senso assoluto 
(d. 83). 

Nella pubblicazione del Guardini non mancano alte riflessioni teologiche, 
come quella sulla forma espressiva della rivelazione (Cfr. p. 43-44). 

Ma in uno studio così conciso e denso si notano dei punti oscuri e non 
sufficientemente sviluppati. A p. 46 non si capisce il senso esatto dell’espres- 
sione : crisi nella quale è sospinto non solamente il pensiero oggettivo ad opera 
del primato del personale, ma il pensiero dell'universo in generale, ad opera 
della realtà cristiana. L'idea di Cristo pneumatico (Cf. pp. 55 - 56; 63) è ab- 
bozzata in modo troppo informe. Il termine inesistenza (p. 70) è usato dal tra- 
duttore nel significato di esistere în, senso non corrente nella nostra lingua. Il 
modo di citare i passi biblici non è sempre uniforme (Cf. p. 21: Mt. 10; 16, 
16-19 e d. 22: Atti I, 21-22 e più sotto: I Cor. I, 11-13). 

L’ essenza del Cristianesimo del Guardini è una bell’opera di sintesi; 
il libro non ha esaurito il tema così vasto enunziato nel titolo, omettendo esso 
elementi essenziali nellai religione cristiana quali sono quelli della sua so- 
prannaturalità delle sue esigenze morali, della sua escatologia ecc., ma ha lu- 
meggiato l’aspetto cristologico contenuto nel Nuovo Testamento, accentuan- 


dolo, forse, un po’ troppo da far sembrare ardita o non del tutto corretta ‘ 


qualche frase. 
B. PRETE O. P. 
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Lanza Mons. AntonIUS - Theologia Moralis, Tomus I, Theologia Moralis Fun- 
damentalis, pp. XXIV + 570, Marietti 1949. 


Mons. Antonio Lanza, Arcivescovo di Reggio Calabria, è uno dei più 
giovani Vescovi italiani, e uno dei più apprezzati e ascoltati maestri nelle 
Settimane dil Studio e nei Congressi celebrati dai cattolici in Italia. Ordinato 
Sacerdote a 21 anni, fu consacrato Vescovo a 38, dopo essere stato per 16 anni 
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Docente di Teologia Morale, prima nel Seminario Regionale di Catanzaro e 
poi al Pontificio Ateneo Lateranense. Dotato di un’acuta intelligenza e ricco 


di cultura, egli ha una particolare sensibilità per i problemi del nostro tempo, 
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è aperto alle correnti del pensiero contemporaneo, ma è sempre saldamente 
ancorato alla tradizione teologica classica, e particolarmente alla dottrina di 
San Tommaso, di cui è profondo conoscitore. 

Da un tale Maestro che, prima come Assistente di Azione Cattolica e poi 
come Vescovo, si è anche arricchito di una fruttuosa esperienza pastorale, era 
giusto attendersi un testo di Teologia Morale che rispecchiasse, il più possibile 
la mente e l’anima del suo Autore, e fosse una sintesi armoniosa di specula- 
zione e di indirizzi pratici, di pensiero tradizionale e di risultati e apporti de- 
gli studi più recenti lungi dagli opposti eccessi (egualmente dannosi alla Teolo- 
gia Morale), o di un troppo astratto scolasticismo, o di una casuistica empi- 
rica scissa dai grandi principi architettonici della vita etica e della Teologia 
Morale. 

In realtà questo primo volume del suo corso di Teologia Morale risponde 
pienamente all’ aspettativa e costituisce un contributo notevole al progresso e 
alla rifioritura di tale disciplina. 

L’A. si è anzitutto proposto di congiunger@e armoniosamente 1’ indole 
scientifica della Teologia Morale col fine pratico di coloro che la studiano, in 
modo che la trattazione non sia volta soltanto a istruire ma anche a, formare, 
a dare una mens e un habitus che permettano di giudicare personalmente se- 
condo un’illuminata coscienza e una ben assimilata e riposata scienza nel 
campo delle cose morali. 

Altra preoccupazione dell’A. è stata quella di non uscire fuori dai limiti 
della Teologia Morale, invadendo il campo delle scienze affini — e particolar- 
mente del Diritto Canonico, — pur tenendo presente e rilevando il nesso in- 
scindibile che a queste altre discipline la lega. 

Ancora, si è ben guardato dal ridurre la morale entro i confini dell’ one- 
sto e del disonesto, del lecito e dell’ illecito (come purtroppo tendono a fare 
la maggior parte dei manuali) ma ha cercato di mostrarne 16 sviluppo e la 
fioritura fino ai più alti fastigi della perfezione cristiana, essendo 1’ ascetica 
e la mistica nient’ altro che la vita morale spinta a una pratica più perfetta 
secondo l’insegnamento e l’invito di Cristo. Tuttavia l'A. si è anche ben 
guardato dal porre dei vincoli e degli obblighi alla coscienza, quando essi non 
siana più che certi. 

E’ poi importantissima a e anzi l’anima veramente « teo- 
logica » data a tutta la trattazione. L’A. ha inteso fare della « Teologia Mo- 
rale», e non soltanto dell’etica naturale con etichetta teologica. Pur conser- 
vando e utilizzando tutti gli elementi forniti dalla legge naturale e dalle leggi 
umane, pure scrutando e vagliando quanto la natura nei suoi movimenti e 
nelle sue tendenze più essenziali, sotto il dettame della ragione, rivela come 
naturale inclinazione e quindi legge dell’attività umana; egli ha però tenuto 
presente soprattutto il fine soprannaturale dell’uomo, in ordine al quale è 
stata fatta la Rivelazione, in cui solo possono trovarsi i principi e i fonda- 
menti di una Teologia Morale. Quindi valorizzazione della natura e delle sue 
leggi, senza dubbio : poichè la grazia, come avverte l'A. nel Proemium (p. V), 
.. naturam... nedum tollat, vel supprimat, sanat potius, complet, elevat ». 
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Ma principalmente fedeltà alla Sacra Scrittura, di cui cita abbondantemente 
i testi essenziali, che talvolta sotto la sua mano maestra acquistano una luce 
nuova, svelano un impensato valore; e'insieme spirito soprannaturale, visio- 
ne teocentrica permeanti tutta la trattazione, cosicchè si possono trovare in 
questo volume le grandi tesi di un’ etica propriamente cristiana (Cfr. l’ottimo 
articolo: Die existentia et natura ethicae christianae, pp. 15-25). Si tratta 
dunque di un « umanesimo cristiano », (ossia soprannaturalmente fondato, per- 
vaso di luce divina), quale è nella tradizione teologica classica culminante in 
San Tommaso d’Aquino, La chiave di volta di questo umanesimo si può tro- 
varla nel trattato sul Fine dell’uomo, e particolarmente al cap. II del Titolo 
I (De ultimo fine in ordine soprannaturali, pp. 52-57), e al Titolo II (De 
modo obtinendi finem, pp. 58-62), dove la « sintesi» della Teologia Morale, 
in quanto si tratta di Teologia Cristiana, è chiaramente fissata in base al 
finalismo soprannaturale dell’uomo nell’ordine attuale della creazione, e alla 
necessità della grazia per raggiungere la perfezione umana completa. In tutta 
la sua opera l’A. si mantiene fedele a questo intento, sviluppando razional- 
mente la dottrina evangelica, sempre riferita e tenuta presente, e trattando 
anche degii elementi dell’ etica naturale nella prospettiva soprannaturale. 

Questa stretta e fedele adesione alla Dottrina Rivelata e alla Teologia 
Cristiana, non impedisce però all’A. di studiarne e svolgerne i presupposti 
naturali sia filosofici sia psicologici; vi è anzi un costante riferimento agli . 
studi più recenti, anche profani, specialmente per quello che riguarda i risul 
tati sicuri della « psicologia morale », della quale cerca e utilizza i dati, in- 
tegrando così la stessa Teologia Morale. E’ un primo saggio di ciò che sarà 
fatto nei volumi successivi, nei quali saranno anche più ampie e più vive 
le esigenze di tale integrazione. 

In questo stesso ordine di cose, sono pure abbondanti le citazioni — o 
nel testo, o nella bibliografia, sempre ricca e aggiornata — di giuristi e di 
cultori della filosofia del diritto, dei loro studi anche più recenti, sicchè an- 
che da questo lato la Teologia Morale riceve la necessaria integrazione E’ una 
Teologia salda nei principi, classica nelle linee maestre, ma aggiornata e svilup- 
pata secondo le istanze della coscienza contemporanea, una teologia dunque ca- 
pace di dare una risposta a molte tra le più vivaci e tormentose questioni degli 
uomini d’oggi. 

Questa risposta sarà tanto più efficace e costruttiva, in quanto lA. sa 
discendere, com’è pure suo intento, dai principi bene studiati ed esposti, alle 
norme e alle applicazioni riguardanti la vita pratica. Egli dà il dovuto rilievo 
alla speculazione, (spesso quasi del tutto assente dai manuali di Teologia Mo- 
rale, nei quali si cercherebbero invano gli elementi per costituire un’ architet- 
tura spirtiuale dell’uomo morale), ma sfugge all’ altro pericolo, quello cioè 
di una eccessiva teorizzazione. Certo egli fa della «teologia scientifica », non 
della casuistica, e neppure una trattazione strettamente canonica, pur non tra- 
scurando di darne gli elementi essenziali, quanto cioè è necessario per mo- 
strare il nesso e l’ armonia che intercorre tra le leggi della Chiesa e i dettami 
morali; così pure non indugia nell’esposizione dei testi del diritto civile, cer- 
cando piuttosto di porli e di esaminarli nella luce, della morale. Ma si sforza 
altresì di applicare i principi della Teologia Morale alla vita pratica, e parti- 
colarmente di «tradurre la forza degli eterni principi nelle questioni più at- 
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tuali, sia intorno alla vita familiare e sociale sia intorno a quella economica 
e politica » (p. VI). Perciò tocca con sobrietà certi, argomenti che non hanno 
più l’importanza di un tempo, mentre tratta ampiamente quelli oggi più at- 
tuali. Sono quanto mai opportune, per es., le pagine dedicate alla questione 
del «bene comune » (p. 226 ss.), o al E, dell’« autorità civile » (quanto 
alla natura e alla legittimità, pp. 340-347): pagine lucide, precise, sintetiche, 
che espongono la soluzione cattolica e teologica di tali problemi. 

Va anche sottolineata l’ obbiettività e l’imparzialità dell’A. nella esposi- 
zione e valutazione delie diverse opinioni. Fedele a San Tommaso, citato si 
può dire in ogni pagina e soprattutto presente quasi in ogni tesi come Mae- 


stro, assume elementi di verità anche dagli altri autori. Senza diventare eclet- 


tico, non si lega però a nessuna scuola. Senza rifiutare 1’ insegnamento di nes- 
suno, procede tuttavia nella sua trattazione secondo una sua convinzione per- 
sonale, che dà la misura deila maturità scientifica raggiunta e avviva la teo- 
logia. Il principio-chiave del metodo dell’A., è quello esposto alla fine del 
proemio: « Certa autem certe, incerta opinando proposui, veritatis potius 
quam mnovitatis cupidus; mec memorare historica variarum quaestionum an- 
tecedentia vel de singulis sententiis criticas animadversiones ferre otiosum 
duxi » (p. VI). La critica alle opinioni diverse, o alle teorie erronee anche di 
autori moderni (filosofi e psicologi, largamente citati), è fatta con serenità e 
chiarezza, dopo aver messo in risalto gli elementi di verità che contengono e 
che possono essere assunti nella vera teologia. 

. Lo stile è chiaro, elegante, sobrio. Forse il latino è talvolta un po’ duro 
e difficile, ma quando vi si è presa una certa familiarità e consuetudine, aiuta 
a capire bene e con esattezza il pensiero. Certo va detto qui che il libro non 
è fatto per essere letto superficialmente, nè per servire a una ripassata nel- 
l’imminenza degli esami. Esso invece esige applicazione e meditazione, e solo 


a questo patto rivela la profondità e vastità della dottrina, e agisce nello 


spirito come luce e come forza formatrice. 

Se volessimo passare in rassegna i singoli trattati, o anche solo le parti 
più importanti dell’ opera, si dovrebbe allungare troppo questa recensione. 
Basterà dare un cenno a quelli che, a nostro modesto giudizio, sembrano i 
punti salienti, aggiungendovi qualche osservazione su questioni di dettaglio. 

Anzitutto ci sembrano molto opportune e interessanti le pagine dedicate 
ad illustrare la distinzione tra Teologia Morale e Teologia « Spirituale » (pp. 5-8). 
Dopo aver esposto le varie opinioni in proposito, l’A. conchiude con una so- 
luzione della tanto discussa questione, che ci sembra giusta e conforme al pen- 
siero di San Tommaso. La Morale «...dicî potest scentia rectitudinis moralis 
in ordine supernaturali», senza limitarsi ai primi gradi soltanto della vita 
spirituale, ma abbracciando anche i più alti, fino alla perfezione. Invece 

. tenemus theologiam asceticam ac mysticam esse scientiam progressus 
spiritualis qua talis, seu vias, gradus, media et auxilia inquirere quibus homo 
ad vitae christianae perfectionem perveniat. Id vero, ni fallimur, dupliciter 
fieri potest, modo magis theorico et modo magis practico » (pp. 7, 8). Ci sem- 
bra che così sia salva l’unità e la distinzione di queste due parti della Teo- 
logia. 
Notevoli pure le osservazioni sulla relazione tra Teologia Morale e Etica 
Naturale. Quest’ultima, dice 1’A., come scienza pratica dei costumi, nell’ or- 
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dine attuale di cose, in realtà non esiste, poichè non c’è un fine ultimo natu- 
rale cui essa possa e debba dirigere l’uomo, indipendentemente dal fine so- 
prannaturale (pp. 4-5). Riprendendo il pensiero di Maritain in Science et Sa- 
gesse (Paris 1935, pp. 267 ss., e passim), l’A. fa notare che se tale scienza 
proponesse un fine ultimo naturale come vero, sarebbe illusoria; se invece lo 
considerasse come ipotetico, non sarebbe in realtà una scienza veramente pra- 
tica. Tuttavia è certo che nella nuova sintesi dell’ ordine soprannaturale con- 
servano il loro valore e la loro funzione anche le virtù naturali, e vi è anche 
una perfezione naturale da perseguire, una civiltà da produrre — sia pure so- 
prannaturalmente orientata e finalizzata, e permeata di grazia! —; e quindi 
l’Etica Naturale può avere una funzione pratica in ordine allo sviluppo della 
natura in valori umani, quantunque da un punto di vista storico — e cristiano — , 
sia necessariamente imperfetta e bisognosa di completamento. 

A pp. 3, 9 è detto che la Teologia Morale riguarda gli atti umani come 
oggetto, mentre «per la Teologia Dogmatica l'oggetto principale è Dio». 
L’A. non nega certamente che anche per la Teologia Morale l’oggetto prin- 
cipale sia Dio (altrimenti non sarebbe più « Teologia »); ma forse sarebbe bene 
(ci permettiamo esprimere umilmente la nostra impressione) sottolinearlo più 
chiaramente, in modo che lo studente si renda ben conto dell’ unità della 
scienza teologica, Come scrive San Tommaso (I, q. 1, a. 3, ad 1), « sacra 
doctrina non determinat de Deo et de creaturis ex aequo, sed de Deo prin- 
cipaliter, et de creaturis [quindi anche degii atti umani] secundum quod refe- 
runtur ad Deum, ut ad principium vel finem [campo della morale]. Unde uni- 
tas scientiae non impeditur ». (Cfr. pure ib. a. 7: Utrum Deus sit subiectum 
huius scientiae). È 

La divisione della Teologia Morale posta dall’A. (pp. 14-15), è quanto mai 
chiara e metodologicamente vantaggiosa: ossia Teoiogia Morale Fondamen- 
tale (de fine, de actibus humanis, de legibus, de conscientia, de virtutibus, de 
deccatis : contenuto di questo primo volume) e Teologia Morale Speciale sud- 
divisa in due grandi parti: De Virtutum exercitio, e De Sacramentorum usu 
(in quanto i Sacramenti sono i mezzi di salvezza). Impostata sulla pratica delle 
virtù e sull’uso dei Sacramenti, tale Teologia Morale è dunque veramente co- 
struttiva, e riguarda i valori positivi della vita cristiana, trattando dei peccati 
come di non-valori e negazioni delle virtù, senza mai farne quasi l’oggetto 
proprio della Morale! Anche in questo l'A. è sulla linea di San Tommaso. 

Ottime le rifessioni sulla natura della libertà umana (p. 85 ss.), che è de- 
finita come «activa indifferentia » della voiontà. Particolare interesse quanto 
alla psicologia e alla patologia degli atti umani, ha il cap. IV del Tract. II, 
tit. I (pp. 125-147): De his quae remote voluntarium afficiunt: I) De disposi- 
tiome organica in homine sano: 1) De natura dispositionum organicarum: 
2) De vi dispositionum organicarum in actus humanos; II) De dispositione or- 
ganica in homine aegroto : 1) De morbis animî — in genere; — in specie; — 
2) De animi morborum influxu in voluntarium; IIl) De habitu et consuetu- 
dine. 1 

Tutta questa trattazione è corredata di una abbondante bibliografia, e di 
citazioni di opere moderne, riguardanti la patologia delia psiche e dell’ orga- 
nismo, messe al servizio della Teologia, che si sviluppa anche in questo campo 
secondo il pensiero tradizionale, di cui apparisce l’attualità. A un certo punto, 
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i anzi, si entra in pieno campo ascetico e pastorale, con lo «scholion »: De 
morali progressu et sanctificatione aegrotorum. (p. 143). L’A. resta sempre 
fedele alla natura teologica della sua opera, anche se utilizza tutte le risorse di 
altre scienze ausiliarie. 

Altri punti dove si gusta della vera teologia, tutta pervasa di senso so- 
| prannaturale, sono quelli sulla «requisita actuum nostrorum in Deum rela- 
tione » p. 182); «de actu humano secundum esse supernaturale » (p. 219, a 

conclusione delia trattazione deli’ essere morale dell’ atto umano); sulla « so- 
i prannaturalità » delle virtù (p. 473 ss.); «de imperfectionibus » (pp. 518-520). 
i Quanto alla distinzione tra atti soprannaturali e atti naturali, l'A. ritiene (con- 
i tro il Garrigou-Lagrange e altri) che essa non dipenda dalla diversità dell’og- 
getto formale, ma dal diverso modo con cui agisce la stessa potenza (pp. 473- 
476). Naturalmente è questa una materia intorno a cui si possono fare infinite 
discussioni. 

Ancora notevoli le pagine riguardanti la democrazia, la quale, secondo 
l’A., se si considera come potestà costituente (e non come forma di potere 
costituito) appartiene alla natura, stessa della comunità civile (p. 344). Sulle 
leggi cosiddette penali, la soluzione dell’A. è quanto mai ragionata, moderata, 
| discreta (p. 252 ss.). Questo del resto è un pregio che si manifesta in tutte le 

questioni trattate e risolte. > 

Una lunga trattazione riguarda la coscienza dubbia (pp. 382-422: de vi 
| conscientiae speculative dubiae), a cui fa seguito uno studio ben aggiornato 
sullo scrupolo e sulla coscienza scrupolosa (pp. 428-437). Il sistema preferito 
dall’A. è il probabilismo, ma preso con sensatezza e rettitudine, come egli 
stesso insegna: de prudenti probabilismi usu (p. 420 ss.) in modo che esso sia 
di vero giovamento alle anime per uscire dall’incertezza senza ripiegare, nem- 
meno di fatto, verso il lassismo. 

Questi sono i punti che ci sono parsi più notevoli nell’opera dell’ Ecc.mo 
Mons. Lanza : opera che peraltro è da studiarsi e meditarsi per intero, con 
grande profitto della mente e del cuore. Fatta specialmente per coloro che 
frequentano gli Atenei ecclesiastici o i corsi normali di Teologia Morale nei 
Seminari, essa è utile altresì ai Sacerdoti che vogliano formarsi una mentalità 
e una coscienza morale fondata sui saldi principi della dottrina rivelata. 


Rarmonpo Spiazzi O. P. 


Nora — Questa recensione esce dopo la do- eminente, dell’Amico carissimo. La sua figu- 
lorosa scomparsa di S. E. Mons, Antonio ra non potrà mai essere dimenticata da co- 
Lanza, Arcivecovo di Reggio Calabria, avve- loro che conobbero la ricchezza della sua ani- 
nuta il 23 Giugno. Sia come un omaggio alla ma. Egli che vive in Dio, vivrà sempre an- 
memoria del Vescovo insigne, del Teologo che nel cuore dei suoi amici. RS. 

RIO 


GaLLus M. ManseR O. P., Das Wesen des Thomismus - (3 verbesserte und 
erweiterte Auflage) Paulusverlag - Freiburg in der Schweiz 1949. 


Il fatto che dell’opera capitale del compianto P. Manser nel breve spazio 
di 17 anni si siano fatte ben tre edizioni — la prima è del 1932, la seconda 
del 1935, la terza del 1949 — costituisce la più chiara dimostrazione dell’ im- 
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portanza e del valore intrinseco dell’opera, e del grande favore con cui fu 
accolta dal pubblico dei competenti. Successo questo più che meritato; poichè. 
non temiamo di esagerare affermando che nella letteratura tomistica di que- 
sto ultimo ventennio, 1’ opera del P. Manser deve essere catalogata tra le più 
riuscite, tra quelle che più si imposero e si impongono per la vastità dell’ og- 
getto, la profondità della trattazione e sopratutto per la potenza non comune 
di sintesi. Il titolo stesso è assai eloquente e significativo; promette certo mol. 
to; ma non si può dire che il risultato abbia fallito, o sia inferiore alla pro- 
messa. Difatti il compianto Padre non si è preoccupato tanto dell’ esposizione 
delle singole tesi tomistiche, quanto della ricerca e determinazione di quella 
verità, di quel principio che deve costituire la base, il fondamento su cui 
poggia l’ intera costruzione del Tomismo, Questa verità centrale, quasi 1’ ani- 
ma del Tomismo, è stata individuata dal Manser nella dottrina aristotelica 
della potenza e dell’ atto. 

Nel quadro di questa dottrina veramente capitale il Manser espone e valo- 
rizza quelle che sono le principali tesi tomistiche riguardanti l’intero campo 
della filosofia, dalla Logica alla Metafisica, alla Teodicea. Vengono trattate 
ex professo : la dottrina degli universali; i trascendentali, i primi principi, 
l’ esistenza di Dio; la conoscenza analoga di Dio; la distinzione dell’ essenza 
e dell’ esistenza, come fondamentale distinzione tra Dio e la creatura; la crea- 
zione; la questione della premozione fisica o dell’ azione di Dio nelle creature; 
la materia prima e il principio dell’ individuazione; e infine, 1’ uomo come na- 
tura individuale e sociale. 

Data l’unità del principio informatore di tutta 1’ opera, ne è risultata non 
già un’esposizione superficiale, frammentaria, discontinua, ma una sintesi orga- 
nica in cui la vastissima materia viene unificata in un tutto regolato e domi- 
nato dall’ unico principio della potenza e dell’ atto. 

Quanto alla dottrina in questa III® edizione non vi sono novità di rilievo; 
è quella della più genuina tradizione tomistica, che il Manser conosceva profon- 
damente, data Ia sua vasta cultura storica; e che qui difende, quando è il caso, 
anche con risolutezza e decisione. 

Così pure vengono mantenute quelle opinioni che possiamo dire sue perso- 
nali; che egli ha sostenuto e difeso in polemica, alle volte anche vivaci, con al- 
tri tomisti; come per esempio l’ impossibilità di fondare una dimostrazione va- 
lida e autonoma dell’ esistenza di Dio sul desiderio della felicità. Inoltre ha 
mantenuto intatta l’ altra sua tesi del primato ‘assoluto del principio di con- 
traddizione, contro 1’ opinione di molti autorevoli tomisti, che vorrebbero fare 
di tale primato il privilegio del principio d’ identità. Non si può negare che la 
solida argomentazione, documentata da numerose citazioni di Aristotele e 
S. Tommaso, sia efficace e convincente. 

L’esposizione in genere delle questioni, pur essendo eminentemente specu- 
lativa, è sempre accompagnata da un inquadramento storico, che porta a co- 
noscenza del lettore lo stato attuale della questione stessa nei suoi sviluppi e 
diversi tentativi di soluzione. Ciò toglie all’ opera quell’ aridità e monotonia 
propria delle trattazioni esclusivamente e altamente speculative. 

In questa edizione furono aggiunte ex novo la questione sulla Reldano 
trascendentale, e l’ indagine sulla Natura dell’ uomo nella sua individualità e 
posizione sociale; mentre furono eliminate le questioni sul Diritto naturale, 
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che furono inserite in opere originali che il Manser pubblicò nel 1944 e 1947. In 
questo senso si può dire che la nuova Ediz. è migliorata e ampliata. 
Non si tratta certo di una semplice ristampa della 2% Ediz.; poichè il P. 


| Wyser si è preoccupato con scrupolo e meticolosità ammirevole della revisione 


critica e aggiornamento dell’ opera, e dell’ ampliamento e perfezionamento de- 


«gli indici, sia dei testi che dei nomi. 


Queste libro che è frutto di lunghi anni di studio @ di insegnamento, co- 
stituisce oltre che un prezioso contributo al progresso e sviluppo del Tomismo, 
anche uno strumento indispensabile per quanti desiderano avere di S. Tom- 
maso e del Tomismo una conoscenza profonda, completa, e nello stesso tempo 
organica e sintetica. 


P. STEFANO DE ANDREA O. P. 


RIALI I 


Matteucci BenveNUTO, Teologia del dolore, Milano (Vita e Pensiero) 1949, 


pp. XXIII - 215. 


Don Matteucci, parroco di un bel paesino toscano, dove è amato e dove 
lavora con dedizione veramente sacerdotale al bene spirituale ed anche ma- 
teriale dei suoi parrocchiani, non ha mai cessato di dedicarsi allo studio, che 
fu la prima passione della sua vita. Dopo essersi rivelato studioso erudito e 
acuto nel volume e negli opuscoli dedicati a Scipione de Ricci, la sua attività 
scientifica è andata prendendo un calore sempre più apostolico e una ricchez- 
za spirituale sempre più intensa, seguendo una duplice linea (del resto con 
unica convergenza): scoprire e manifestare la presenza di Cristo nella let- 
teratura contemporanea; sviluppare, almeno nelle tesi più salienti e a grandi 
linee, la «teologia delle realtà terrestri ». Questa è la spirituale origine di 
molti suoi articoli, sparsi un po’ in tutte le migliori riviste cattoliche italiane, 
come dei suoi libri più recenti: Amor Sacro (Brescia, Morcelliana, 1946), La 
città senza mura (Pisa, Il Crivello, 1947), e adesso Teologia del dolore. 

E’ un magnifico programma, quello che il Matteucci va svolgendo come 
per una missione, mettendovi a servizio le sue ricchissime risorse di sensi. 
bilità, di intelligenza, di cultura teologica e letteraria, di stile. Si tratta di 
un «apostolato della verità » : cogliere i motivi religiosi e quasi « teologici » 
dei poeti. e degli scrittori moderni, adunarne le «verità sparse» come intui- 
zioni luminose o testimonianze di vita, e con questi elementi costruire una sin- 
tesi ampia, signorile, variopinta, la cui architettura è però quella della teo- 
logia classica. 

C’è nelle opere del Matteucci, anche in quest’ ultima, della vera « teolo- 
gia », anche se a qualcuno può non parere a prima vista. In pagine che a 
volte sono davvero rigurgitanti, — di pensieri, di intuizioni, di metafore, — 
con un movimento rapido e talvolta incalzante, con uno stile scintillante, c’è 
altresì un substrato di pensiero teologico, seriamente elaborato, come risulta 
anche dalla bibliografia che accompagna in calce il succedersi della tratta- 
zione. Il Matteucci non è un superficiale e non è soltanto un «letterato » :. è 


‘ un teologo che vuole « parlare di Dio» modernamente e quasi rispondendo a 


certe attuali richieste e istanze dell’ anima moderna. Può darsi che su qual- 
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che punto si debbano fare, come qualcuno ha fatto, delle riserve, più che 
altro come desiderio di maggiore precisione. Ma si capisce che è facile a chi 
parla un linguaggio non strettamente tecnico, incorrere in qualche inesat- 
tezza. 

In questa « Teologia del dolore » ci sono pagine bellissime, spesso conso- 
lanti. L’A. sostiene chiaramente che a risolvere il grave problema del dolo- 
re e del male, la filosofia non basta; perciò fa della « teologia », e conchiude 
si direbbe quasi con la mistica (come è naturale), in pagine che fanno molto 
riflettere, ed anzi adorare. Specialmente certe menti tormentate troveranno 
qui una risposta. Vi leggeranno per es. che «vivere nel dolore significa ri- 
trovare la' propria vita» (p. 171), che «il dolore introduce alla vita d’ amore » 
(p. 178), che «il dolore permette ed aiuta una solidarietà universale » (p. 184), 
che «il dolore amato è la divina follia delie anime sante» (p. 190), che «il 
dolore trova la sua glorificazione nei mistici» (p. 196), che «il dolore cristia- 
namente accettato è sorgente di gioia » (p. 203). 

Bisogna augurare al Matteucci di darci ancora molti di questi libri, por- 
tando a termine il suo programma di interpretazione e illustrazione teologica 
delle realtà terrestri : 1’ amore, il dolore, l’ arte, la bellezza, il lavoro, le let- 
tere, la gioia... Sarà il migliore sviluppo di quella affermazione di San Tom. 
maso, che «tutto nella sacra dottrina viene trattato sub ratione Dei: o per- 
chè si tratta di Dio stesso, 0 perchè si tratta di realtà che hanno ordine a Dio, 
come a principio e fine » (I, q. 1, a. 7). 

Mostrare al mondo d’ oggi la dipendenza e convergenza in Dio delle cose 
terrestri, anche di quelle che più oggi interessano, scuotono, e talvolta trava- . 
gliano, è un programma che doveva essere tentato, è una missione sacerdo- 
tale che Don Matteucci, parroco teologo e scrittore, può condurre a termine, 
sicura di svolgere un vero apostolato sacerdotale, diventando così anche 
« parroco della letteratura e dei poeti ». 


Rarmonpo Spiazzi O. P. 
Kok 


Sciacca M. F. - S. Agostino : La vita e l’ opera. L’ Itinerario della mente - Mor. 
celliana, Brescia, 1949 (16x24), pp. XVI 350. 


E’ il primo volume di una trilogia che si prospetta interessantissima (Vol. 
II : L'itinerario della volontà; vol. III: L’ itinerario della natura. Dio, Cristo, 
la Chiesa). i 

In Vita Cristiana abbiamo già parlato della biografia dell’ opera, perciò ci 
rimane da parlare dell’ itinerario della mente. La semplice enumerazione dei 
capitoli ci offre i più scottanti problemi del pensiero agostiniano : Il problema 
della verità e l'evidenza intellettuale; la sensazione; l'errore; la verità; ragione 
ed intelletto; la memoria; Fede ragione e intelligenza; il pensiero testimo- 
nianza di Dio. 

L’opera dello Sciacca è un ripensamento profondo e organico della dot- 
trina agostiniana, condotto con la preoccupazione costante di coglierla nella 
sua genuina concretezza storica, al di fuori di ogni problema ed essa estraneo. 
L’A. dimostra di conoscere perfettamente la bibliografia moderna sugli argo- 
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menti trattati; e, meglio ancora, di aver raggiunto la perfetta padronanza dei 
testi agostiniani. Siamo perciò dinanzi a un’opera che fa onore alla cultura 
nazionale. Gli stranieri troveranno solo da lamentare la mancanza di un indice 
onomastico ; che forse lo Sciacca ‘avrà pensato di rimandare ail’ ultimo volume 
della trilogia. 

Anche se l’ ormai celebre filosofo siciliano non lo dichiarasse, si compren- 
derebbe egualmente che una grande passione ha animato il suo studio. Senza 
un grande amore non si affronta una fatica così dura. E si sa che 1’ amore 
‘aiuta la comprensione. Di qui l’ aspetto positivo del libro : il pensiero di Ago- 
stino ha trovato in M. F. Sciacca un interprete intelligente, sagace, ortodosso. 

Ma la passione facilmente trascina alla polemica; anche se questa è conte- 
nuta nei limiti della più scrupolosa correttezza e cordialità. Se vogliamo, non 
‘si polemizza direttamente con S. Tommaso, ma con Aristotele. Comunque la 
polemica c° è, e si guarda con una costante antipatia un certo indirizzo filosofico 
e teologico, perchè macchiato di aristotelismo. Ora, se è vero che le simpatie 
portano alla comprensione, è anche vero che le antipatie portano all’ incom- 
prensione. E difatti Jo Sciacca non ha sempre saputo evitare il pericolo di ac- 
centuare i dissensi. Egli, per es., non è riuscito a comprendere il giusto valore 
del principio aristotelico tomistico : « immaterialitas est radix cognitionis ». 
Principio che implica, anche neil’ aristotelismo, una vera e formale immateria- 
lità della sensazione, cioè una certa spiritualità propria dell’ atto sensitivo e 
non dell’ oggetto; contrariamente a quanto egli afferma (p. 336). 

Condividiamo però l’ opinione dello Sciacca sulla irriducibilità della teoria 
agostiniana delia illuminazione alla teoria dell’ astrazione. Anzi come già ab- 
biamo fatto osservare in una nota precedente di questa Rivista, ci permettiamo 
di far notare all’ iliustre studioso che egli stesso avrebbe potuto evitare in una 
questionceila marginale gli schemi aristotelici, non adattabili al pensiero di 
Agostino. Infatti, nel capitolo che dedica alla memoria egli parla di una « esi. 
stenza reale » e di una «esistenza virtuale » dell’ anima quale oggetto di m:e- 
moria (pp. 251, 252, e n. 12). Ci sembra che nel brano il secondo termine sia 
pericoloso, perchè c’è il pericolo di far credere a una virtualità dei dati mne- 
monici, che è estranea al pensiero di S. Agostino. Per il Dottore di Ippona, 
infatti, ogni dato conoscitivo gode di una presenza sempre attuale in quella 
facoltà che è la memoria. Quindi le parole dello Sciacca possono valere soltan- 
to se, a tutto rigore, si restringa la virtualità in parola alle sole condizioni esi- 
stenziali dell’ anima, e non si estendano alle sue condizioni di ordine conoscitivo. 

Siamo d’ acccrdo con lui nell’ auspicare una monografia sulla memoria, nel 
pensiero di Agostino, anche perchè essa chiarirebbe non pochi punti di con- 
tatto e di contrasto dei due massimi Dottori della cristianità. 

Lo Sciacca si ribella all’ idea di considerare S. Agostino come precursore 
di S. Tommaso. Ci sembra, dopo tutto, che una simile condizione non sia una 
condizione di inferiorità. Tutta la cultura dei secoli passati è una propedeutica 
nei confronti di queila attuale, Pasteur è un precursore di fronte ai grandi 
battereologi contemporanei, senza che una tale qualifica ne diminuisca la glo- 
ria. Se si ammette che il Dottore Angelico segna un progresso del pensiero cri- 
stiano non ci vuol molto a concludere che Agostino è stato un precursore, il 
più grande precursore. Ma sembra che una tale ammissione non sia proprio se- 
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condo i gusti del Prof. M. F. Sciacca, nonostante la sincera ammirazione che 
egli dice di nutrire per S. Tommaso. 

Egli mostra di credere che i tomisti esigano l’abbandono di Agostino per 
Aristotele, mentre questi pensano soltanto che le profonde intuizioni di Ago- 
stino suscitano il desiderio di un sistema organico e coerente, e che S. Tom- 
maso ha saputo soddisfare questa esigenza. Nel suo studio sulle opere del Dot- 
tore Affricano M. F. Sciacca deve aver notato quante volte il suo Autore aper- 
tamente si contraddice, e quante volte sente il bisogno di correggere se stesso, 
su questioni di interesse fondamentale nel campo filosofico. E allora come non 
desiderare un sistema più evoluto e più organico, capace di risolvere tante 
antinomie? 

Non crediamo che sia legittimo lo scandalo contro Aristotele perchè pa- 
gano, quando si accetta Plotino ed altri neoplatonici non solo pagani, ma 
anticristiani, con le loro teorie filosofiche. 

Concedianio ben volentieri allo Sciacca che S. Tommaso guardava con 
maggiore simpatia il Santo di Ippona che il filosofo di Stagira (p. 337); ma 


se egli, ciò non ostante, ha adottato il sistema di quest’ultimo si dovrà attri-. 


buire la cosa al semplice motivo che esso si presentava al suo genio più ri- 
spondente alla verità. « Veritas a quocunque dicatur a Spiritu Sancto est ». 
Ecco l’atteggiamento magnanimo del Maestro d’Aquino. 

E con questo atteggiamento S. Tommaso ci esorta a non diventare schiavi 
dei nostri maestri: essi ci sono stati dati da Dio per aiutarci a conoscere la 
verità, non per imporci un gioco, o un’autarchia... Egli non ha mai pensato 
di aver esaurito tutte le ricchezze e i tesori dei maestri che lo precedettero ; 
molto meno poteva pensare di aver reso superfluo lo studio di S. Agostino. 

Perciò non crediamo affatto necessario prescindere dalla nostra qualità di 
tomisti nell’esprimere allo Sciacca la nostra sincera ammirazione per il suo 
lavoro, che mira a riportare nella cultura italiana dei nostri giorni una delle 
sorgenti più pure della civiltà cristiana. Il tomismo non ha niente da temere, 
mentre ha molto da guadagnare da una simile divulgazione scientifica. 
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A. VerrastRo, Il fondamento ultimo della perfetta consustanzialità del Figlio 
al Padre nel « De Trinitate » di S. Ilario di Poitiers, Potenza 1948, pp. 68. 


Con piacere segnaliamo questo studio sul pensiero di S. Ilario di Poitier. 
Un nuovo fervore di indagini si è riacceso da qualche anno attorno a questa 
figura rendendola sempre più grande contro le falsificazioni di certe correnti 
protestanti. La dottrina trinitaria e cristologica di questo Padre risulta da que- 
sti studi fondamentale per il teologo che vuole documentare la sua specula- 
zione. Il suo linguaggio conciso e oscuro tende ad allontanare lo studioso, ma 
chi — come il Rev. Don Verrastro — ha avuto il coraggio di penetrare 
questa oscurità di terminologia attraverso una profonda meditazione del testo, 
ha riscontrato una luminosità di pensiero, una fecondità teologica superiore. 

« Hilarius dicit: Nihil habet Filius nisi natum» leggiamo nella Summa 


, 
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Theologiae (I, 40, 3, s. c.) di S. Tommaso d’Aquino; e tante altre citazioni ci 
danno conferma dell’ intuizione critica dell’Aquinate, che sfruttò largamente la 
speculazione ilariana nelle questioni trinitarie e cristologiche. Ci auguriamo di 
poter leggere presto lo studio del Verrastro nel suo completo svolgimento; ne 


risulterà maggior chiarezza della tesi che verrà così apprezzata nel suo giusto 
valore. 


P. MANNES CArLcatERRa O. P. 


Coicolico 


Dom Anscario Vonier O. S. B. - Lo Spirito e la Sposa. - Vol. in 16° di pagg, 
250 - Libreria Editrice Fiorentina. Firenze, 1949. 


E° questa la prima opera dell’abate benedettino anglo-tedesco che, scritta 
nel 1935 tre anni prima della morte, compare in traduzione italiana a cura di 
Renzo e Cecilia Poggi. Il titolo del libro, tratto dall’Apocalisse XXII, 17, ne ri- 
vela subito il contenuto : la Chiesa alla luce dello Spirito Santo. 

L'intento dichiarato dall’Autore è di combattere l’errore singolare dell’eresia- 
protestante, ma più o meno anche scientemente alimentato da non pochi scrit- 
tori cattolici, di distinzione tra Chiesa ideale e Chiesa reale. Prendendo per 
guida la nota affermazione del Concilio Tridentino, dichiarante essere la Chiesa 
in se stessa, nella sua concreta esistenza attuale, un solenne e permanente 
argomento di credibilità e una testimonianza irrefragabile della sua missione 
divina, il Vonier, con singolare immediatezza espressiva, lumeggia il suo 
assunto : la Chiesa cattolica, nata per manifestare a tutti, nel proprio corpo 
visibile, la venuta dello Spirito Santo promesso da Gesù Cristo, proclama tale 
venuta e tale permanente dimora colla sua stessa costituzione e colla pienezza 
espressiva, lumeggia il suo assunto : la Chiesa cattolica, nata per manifestare a 
tutti, nel proprio corpo visibile, la venuta dello Spirito Santo promesso da 
Gesù Cristo, proclama tale venuta e tale permanente dimora colla sua stessa 
costituzione e colla pienezza della sua vita. 

In 23 agili capitoletti l'A. parla così del candore, della fede, della speranza, 
della carità, delle glorie, dell’ unità, dei poteri, delle ricchezze, dei Sacramenti 
della Chiesa, come di segni reali, permanenti, visibili ed infallibili della venuta 
e dimora in Essa dello Spirito Santo. E contemporaneamente tratta dello 
Spirito Santo, della sua missione, della sua potenza, della sua bellezza, dei 
suoi doni, del suo dominio, in rapporto immediato colla nascita, colla costitu- 
zione e colla vita della Chiesa reale e concreta nel tempo. 

Il libro, che indubbiamente risente dell’ottimismo di stampo chestertoriano 
proprio di molti scrittori cattolici anglosassoni scopre molte, ampie, profonde 
ed anche consolanti visuali. Ben sentita e felicemente risolta appare nell’opera 
la costante cura di rendere in stile chiaro, piacevole e anche nuovo le grandi 
verità riguardanti la Chiesa, così da farne una teologia ampia ed avvincente 
che non trascura nessun aspetto essenziale di un buon trattato De Ecclesia, 
anche se modifica e sacrifica notevolmente la tradizionale sistematicità della 
trattazione. 

Non manca qualche ombra, qualche imprecisione teologica, qualche oscu- 


rità dovuta forse alla ione rn A e RR e forse 

alla nota personalità autodidatta dell’ Autore. Alcune cose possono anche rei 
dere perplesso chi legge: tale la possibilità, asserita dall’Autore, di una pre e- 
senza di un « Cristo soggettivo » nelle anime, diversa dall’ esistenza petronna el 


del Verbo Incarnato e dalla presenza eucaristica. “a 
Potrebbe anche nuocere alla meritata diffusione del libro paro dell 


la: 


dovuto împrimatur ecclesiastico. i 
P. G. "RS O. Pa S 


I } 
* 


REVUE BIBLIQUE — LVI, 1949 


N. 1 - R. de Vaux, Les Patriarches hébreux et les découvertes. modernes 
(suite); R. Tournay, Les Psaumes complexes (suite). A. Feuillet, Le di- 
scours de Jésus sur la ruine du temple (suite); H. Cazelles, La question 
du «Lamed auctoris »; R. de Vaux, A. M. Stève, La seconde campagne 
de fouilles à Tell-el-Far'ah près Naplouse (suite). 


N. 2 - P. Benoit, L’ Ascension; (R. Tournay, Les anciens manuscrits hébreux 
récemment découverts; R. de Vaux, Post-scriptum. La cachette des 
manuscrits hébreux; F. M. Abei, Topographie du siège de Jérusalem en 
70; P. Nautin, Sanchuniaton chez Philon de Byblos et chez Porphyre; L. 
H. Vincent, Les épigraphes judéo-araméennes postexiliques; P. Benoit, 
Notes d’archéologie transjordaienne. 


N. 3 - F. M. Abel, Les stratagèmes dans le Livre de Josuè; A. Feuillet, La 
synthèse eschatologique de saint Matthieu (XXIV-XXV); P. Boismard, 
La connaissance de Dieu dans l’Alliance Nouvelle, d’ après la pnemière 
lettre de saint Jean; |. Dupont, Le chrétien, miroir de la gloire divine, 
d’après II Cor. III, 18; B. Couroyer, Le chemin de vie en Egypte et en 
Israel; P. Stève, P. Benoit, Une cruche avec inscription biblique. 


N. 4 - R. Tournay, L’eschatologie individuelle dans les Psaumes; E. Boi- 
smard, « Apocalypse » ou les « Apocalypses » de Saint Jean; C. Spick, 
Le philonisme de l’épître aux Hébreux; P. Nautin, La valeur documen- 
taire de l’« Histoire phénicienne »; G. Ryckmans, Le nome propre Tle- 
rah est-il attesté en safaitique?; P. Bauchet, Une page d’un des ma- 
nuscripts du désert de Judée; R. De Vaux, La grotte des. manuscrits 
hébreux. 


P. BeNoIT compie un iungo studio sull’ascensione (L’ascension p. 161- 
202), avvenimento importante e conclusivo della vita di Gesù. Egli esamina 
criticamente i passi neo-testamentari che parlano dell’ascensione del Salva- 
tore e ne stabilisce il valore storico e teologico. Lo studioso distribuisce i 
testi che toccano questo soggetto in tre categorie: 1°) passi che non ricor- 
dano esplicitamente il fatto, ma lo suppongono; 2°) testi che trattano della 
ascensione come di un principio puramente teologico; 3°) brani che parlano 
dell’avvenimento come di un fatto storico fissato nel tempo e descritto nelle 
circostanze. 

L’autore passa all’esame delle ipotesi avanzate dai critici per spiegare 
l’origine della fede nell’ascensione di Cristo presso il cristianesimo nascente. 
Il Benoit, dopo aver confutati i vari atteggiamenti della critica, chiarisce i tre 
punti essenziali del grande avvenimento. Le testimonianze bibliche: 1°) am- 
mettono l’esaltazione celeste di Cristo e documentano che la Chiesa primi- 
tiva ha creduto alla giorificazione del corpo di Gesù; 2°) parlano del tempo 
nel quale avvenne l’ascensione ed infine 3°) descrivono il modo di essa. 

Il Benoit fa osservare che i dati della Tradizione sono complessi e non 
hanno una coerenza assoluta in tutti i particolari. La Tradizione è unanime 
nell’affermare il trionfo celeste di Cristo dopo la risurrezione, ma alcune te- 
stimonianze si limitano ad affermare il fatto senza preoccuparsi di indicare 
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il modo con il quale si è attuato (Cf. p. 172). Solo Luca ci parla del periodo 
di 40 giorni intercorso tra la risurrezione e l’ascensione, altri testi suppon- 
gono un certo intervalio di tempo imprecisato, altre testimonianze infine pon- 
gono la glorificazione del Salvatore o la sua entrata in cielo subito dopo la 
risurrezione (Cf. p. 172). L'unica descrizione storica di questo avvenimento 
glorioso è contenuta in una breve e sobria pericope degli Atti (I, 9-10). 

L’ esame dei documenti biblici ed uno studio raccordato di essi fanno 
concludere all’ autore quanto segue: nell’ ascensione bisogna distinguere due 
modi o due momenti: 1°) un’ esaltazione celeste, invisibile ma reale, di Cristo 
risorto, per la quale si ritiene che il Salvatore nel giorno stesso della risurre- 
zione è salito al Padre; 2°) una manifestazione visibile di questa esaltazione, 
la quale si è avuta sul monte degli ulivi, quando Gesù ha lasciato definitiva- 
mente la terra. A questa seconda esaltazione si è riservato il termine di Ascen- 
sione, come testimoniano la Chiesa e l’ uso liturgico. . 

Lo studioso fa notare l’ importanza delle sue conclusioni esegetiche per la 
‘ teologia (Cf. p. 201). Non bisogna immaginare 1’ ascensione in modo troppo 
fantastico. I testi biblici sono molto discreti, essi si astengono di appesantire 
l'affermazione teologica del trionfo di Cristo con le idee di una cosmologia 
superata e con particolari. descrittivi non sicuri. 


Le letterature sapienziali egiziana ed ebraica danno alle parole sentiero e via 
un significato etico (Le chemin de vie en Egypte et in Israel, p. 412-432). 
Esse indicano infatti la condotta morale dell’ uomo. Tra i saggi d’ Israele 
(Proverbi) e quelli della valle del Nilo vi è un’ espressione comune: il sentiero 
della vita. L’ autore si domanda, nel suo studio, quale sia il senso di tale for- 
mula. Nella prima parte dell’ articolo il Couroyer esamina il vari passi nei 
quali essa ricorre (decreto di Horemheb, la sapienza di Amenemope, Ai, Pe- 
tosiris, Ta-hebet). A  conciusione della sua ricerca 1’ autore afferma che nella 
letteratura egiziana la frase «guidare qualcuno verso il sentiero delia vita » si- 
gnifica indicargli il modo di riuscire nella professione e di aver successo nella 
vita, cioè : vivere a lungo, aver onori, essere stimati, aver numerosa posteri- 
tà, godere di una vecchiezza vegeta e senza preoccupazioni, lasciare, dopo la 
propria morte, le persone care sulla via della prosperità e degli onori. Il sen- 
tiero della vita neila letteratura egiziana abbraccia questi tre concetti; esso è : 
la direttiva della vita (decreto di Horemheb, prologo della sapienza di Ame- 
nemope), la condotta retta seguita in determinate circostanze (Amenemope), 
l'esempio di una vita da imitare (Ai, Petosiris Ta-hebet; cf. p. 431). L’ele- 
mento religioso è inteso indirettamente dall’ espressione sentiero della vita, 
in quanto non si può seguire la via della rettitudine senza pensare che 
gli Dei stessi intervengano per indicare le norme della giustizia e della morale. 

Nella seconda parte dell’ articolo il Couroyer esamina i quattro passi dei 
Proverbi nei quali ricorre il sentiero della vita. Nel libro ispirato il cammino 
della vita consiste nel tenere una condotta che assicura una vita lunga e pro- 
spera senza sofferenze e privazioni; esso è in contrasto con la condotta della 
donna di mala vita, la quale è avviata ad una morte prematura e misera. 
L’ autore infine nota le affinità e le divergenze tra la Sapienza egiziana e 
quella dei Proverbi. Ambedue accentuano l’idea della vita e inculcano spesso 
la necessità di educare, istruire, consigliare gli uomini per far loro condurre 
una vita felice, seguendo gli insegnamenti dei saggi. Ma la sapienza dei saggi 
di Israele non segue servilmente quella degli Egiziani. Il libro sacro incuica 
che il timore di Jahvé è } unica e sola fonte della vita (XIV, 27), eliminando 


così gli elementi politeisti e le concezioni funerarie contenute nei documenti egi- 
ziani. 


L’ articolo de L° eschatologie individuelle dans les Psaumes (p. 481-506) è 
diviso in due parti: nella prima I’ autore compendia le fasi evolutive del pen- 
siero ebraico intorno al destino che attende l’uomo dopo la morte, nella se- 
conda egli esamina alcuni passi di Salmi che presentano difficoltà particolari. 
Il Tournay afferma che fino all’ inizio del II secolo a. C. 1’ ebraismo ammet- 
teva una retribuzione nelia vita terrena. Dio è giusto e dà a ciascuno quello 


bi 
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che merita. Il peccato è punito e la virtù è ricompensata su questa terra, la 
felicità ed il successo di questa vita dipendono dall’ osservanza della legge 
divina. I libri storici dell'Antico Testamento offrono un’ abbondante documen- 
tazione in proposito. La prosperità dei regni si deve alla religione ed alla os- 
‘servanza della legge, i rovesci nazionali hanno come causa i peccati e le ina- 
dempienze dei precetti legali e culturali, Ogni catastrofe nazionale è una pu- 
nizione divina. Ogni malattia, ogni avversità suppongono un peccato antece- 
dente che può risalire alla terza ed alla quarta generazione (cf. Es. XX, 5; 

Deut V, 9). I profeti, principalmente Geremia ed Ezechiele, rilevano il carat- 
| tere personaie e non più collettivo della retribuzione. Giobbe lamenta la por- 
tata di queste dottrine, ma non dà una soluzione al problema; egli consiglia 
di sottomettersi ai segreti impenetrabili di Dio. L’ ebraismo rimane fedele a 
questa dottrina della retribuzione temporale fino all’ inizio del secolo II a. C., 
come attestano apertamente l’ autore dell’ Ecclesiaste e lo scriba Ben Sira. 
In Daniele appare la fede in una risurrezione ed in una retribuzione futura. 
«E molti di coloro che dormono nella polvere della terra si risveglieranno : gli 
uni per la vita eterna, gli altri per l’obbrobrio, per una eterna riprovazione» 
(XII, 2). Durante le persecuzioni dei tempi maccabaici queste dottrine si evol- 
vono ulteriormente. Nel I secolo a. C. il libro della Sapienza parla del castigo 
degli empi dopo la morte; i malvagi saranno per sempre nell’ Ade e i giusti 
avranno il trionfo finale e godranno deila immortalità. Degno di rilievo è il 
fatto che in questa evoluzione della dottrina sulla sorte futura dell’ uomo si 
parla di risurrezione, non già di immortalità, perchè il pensiero ebraico segue 
una logica interna, secondo la quale il corpo ha una grande parte nel destino 
umano. L’ immortalità invece-è un concetto greco, il quale si è inserito nel- 
l’ ebraismo durante il I secolo a. C. come è documentato dal libro della Sa- 
pienza. 

. Dopo questo sguardo riassuntivo il Tournay passa a trattare, nella seconda 
parte del suo studio, alcuni versetti di Saimi, sulla interpretazione dei quali 
non vi è l’accordo degli esegeti. Per alcuni interpreti questi versetti conter- 
rebbero aspirazioni individuali (da qui. la ragione del titolo dell’ articolo) ri- 
maste isolate, presentimenti ancora vaghi verso un avvenire migliore e con- 
solante; per altri studiosi invece i versetti in questione non esprimerebbero al- 
cun desiderio di risurrezione c di vita beata dopo la morte, ma sarebbero sem- 
plicemente delle iperboli o dei modi poetici. Il Tournay ricorda gli studi fatti da 
C. Barth sulla escatologia individuale del Vecchio Testamento e ne riporta 
le conclusioni. Per gli Israeliti, come per i popoli primitivi, il perseguitato, 
l’ afflitto, il prigioniero, |’ afiamato hanno quasi l’esperienza della morte. 
Jahvé, invocato da questi infelici, li preserva, li riscatta, li porta a largo, li 
sana, li libera da queste prove ed afflizioni, le quali sono da considerare 
come «una morte parziale » (p. 489). Per il Barth quindi i Salmi non con- 
tengoro esplicitamente alcun desiderio verso la sopravvivenza e la resurre- 
zione. Così, ad esempio, l’ espressione : « Ah, se io fossi sicuro di vedere la 
bontà di Jahvé nella terra dei viventi!» (Sal. XVII, 13) significherebbe : o fossi 
sicuro di essere qui in terra l’ oggetto dei favori divini! (p. 488). 

Il Tournay afferma che la tesi del Barth non fa violenza ai testi, ma ri- 
tiene opportuno esaminare più attentamente quattro passi di Salmi, nei quali 
questo studioso non è stato esauriente. Indichiamo le conclusioni dell’articolista : 


1°) Io, nella innocenza, contemplerò la tua sembianza, 
mi sazierò, al (mio) risveglio, della tua faccia. 
(Salmo XVII, 15) 


L’ autore sostiene che, in questo versetto, il risveglio non indica il de- 
starsi dal sonno della morte, ma l’ essere liberato dalla prova. Il Tournay 
ricorda l’espressioni simboliche (mattino, sera, sonno, risveglio) che si tro- 
vano presso i salmisti ed i profeti. Nei loro scritti infatti si constata che la 
sera o le tenebre simbolizzano la prova e il dolore, mentre il mattino, la luce, 
il risveglio indicano la felicità, la grazia e la liberazione (p. 490). 
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2°) Poichè tu non abbandonerai la mia anima allo Sheol; i 
nè permetterai al tuo fedele di vedere la fossa (altri leggono : corruzione). 
Tu mi insegnerai il sentiero della vita, 
la sazietà delle gioie alla tua presenza, 
le delizie (di essere) alla tua destra per sempre. 
(Salmo XVI, 10) 


Il Tournay afferma che questo celebre versetto non contiene un desiderio 
di sfuggire alla morte, perchè tutto il salmo nel quale si trova esprime il pen- 
siero dell’ autore di vivere unito a Dio nella pace, nella gioia e nella sicurezza 
materiale durante l’esistenza presente. Il sentiero della vita si oppone al sen- 
tiero che conduce allo Sheol ed alla morte. il passo del salmo indica quale sia 
la linea di condotta da seguirsi per giungere al successo ed alla felicità. Ciò 
non proibisce che il versetto possa essere applicato, in senso spirituale, alla 
risurrezione di Cristo. 


3°) Ma Dio mi (= la mia anima) libererà; 
dalle mani dello Sheol, certamente, Egli mi strapperà 
(lett. = prenderà). 
(Salmo XLIX. 16) 


L’esegesi migliore del passo è quella che vede in esso il senso seguente : 
Iahvé strapperà dal potere della morte il suo fedele, il Signore cioè libererà 
l’uomo fedele dai pericoli mortali. Nel Salmo infatti c’è un contrasto : i ricchi 
sono come una bestia ingrassata per la mattazione; la loro insolente prospe- 
rità svanisce rapidamente con una morte prematura. Il pio salmista invece è 
fiducioso ed è sicuro che Dio lo libererà dai pericoli e che egli non cadrà pre- 
maturamente nel potere della morte e dello Sheol (p. 494-496). ‘ 


4°) Il Tournay rende così il Salmo LXXIII, 24 il quale presenta difficoltà di 
traduzione : 


Tu mi condurrai con il tuo consiglio 
e subito mi prenderai con onore. 


Questo passo del salterio non deve far pensare ad una forma di assun- 
zione analoga a quella di Henoc e di Elia, perchè esso non contiene un’af- 
fermazione alla ricompensa d’oltretomba. Il pio è guidato da Dio, egli sarà 
sempre liberato dai pericoli e sarà onorato nella vita dal Signore. 

Il Tournay conclude il suo interessante studio affermando che i Salmi 
XVI, XVII, XLIX e LXXIII non accennano ad una vita futura beata nè ad 
una risurrezione individuale. i 

I salmisti non aggiungono nulla di nuovo a quella che era la credenza 
comune e tradizionale intorno alla retribuzione (p. 501). 


BW 
LA SCUOLA CATTOLICA — A. LXXVII, 1949 


Fasc. I - G. B. Guzzetti, Problemi religiosi del lavoro; C. Colombo, Tra- 
sformismo antropologico e teologia. 


Fasc. II - A PIO XII (Quinquagesimum Sacerdotii annum celebranti); M. 
Cordovani O. P., L'insegnamento di Pio XII nel quadro della mentalità 
contemporanea; A. Rimoldi, Saggio bibliografico su Pio XII; L. Ton- 
delli, Il valore dell’assoluzione di Enrico IV a Canossa. . 


Fasc. III - A. Gemelli, Gli Istituti secolari come strumento di apostolato; F. 
Salvoni, Il sionismo. 
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Fasc. IV-V - G. B. Guzzetti, Il movimento ecumenico fino ad Amsterdam; G. 
Corti, L'Assemblea di Amsterdam; C. Colombo, E’ possibile la riunione 
dei cristiani?; L. Oldani, Atti della S. Sede riguardanti i movimenti unio- 
nistici. 

Fasc. VI . L. Valentini, Aspetti spirituali dell'Anno Santo 1950; G. Rinaldi 
C. R. S., L’anno del giubileo presso gli antichi Ebrei; G. D. Gordini, 
Gli Anni Santi (Sintesi storica); L. Oldani, L’Anno giubilare 1950 alla 
luce dei documenti della S. Sede. 


Nel fasc. I, appare subito come degno di rilievo l’art. di C. CoLomBo ; 
Trasformismo e teologia. L’A., tenendo conto degli ultimi studi in campo 
cattolico intorno al grave problema del Trasformismo antropologico, fa an- 
zitutto notare come l’atteggiamento del Magistero ecclesiastico siasi fatto, 
ai dì nostri, più conciliante con i dati delle scienze naturali. Il documento più 
autorevole è costituito certamente dal Discorso di S. S. Pio XII alla Ponti. 
ficia Accademia delle Scienze (30 novembre 1941), in base al quale il nostro 
A. crede di poter asserire « che il Sommo Pontefice non ritiene che il problema 
dell’origine dell’uomo sia già totalmente risolto dalla narrazione biblica e 
dall’insegnamento tradizionale; ritiene invece che è ancora da risolvere, e che 
alia sua soluzione anche la scienza, ricercando lealmente con i mezzi a sua 
disposizione e con i metodi a lei propri, può e deve cooperare » (p. 21). 

Passando quindi a determinare il significato e il valore scientifico del 
Trasformismo antropologico, l’egregio A. rivendica allo scienziato la legittima 
autonomia e libertà d’azione-nel proprio campo, ed asserisce giustamente : 
«è un errore chiedere allo scienziato di abbandonare la via di spiegazione 
scientifica, per abbracciare quella filosofica, prima che abbia esaurite le pos. 
sibilità di spiegazione offerte dalla prima» (p. 26). 

Parlando poi del « Trasformismo antropologico e filosofia», il Rev. D. 
Colombo osserva :. «la teoria scientifica dell’evoluzione deve essere integrata 
da una spiegazione filosofica, particolarmente quando essa viene applicata a 
spiegare l’origine dell’uomo » (p. 28). 

Infine l’A. tratta dei « Problemi teologici connessi con il trasformismo 
antropologico ». « Il primo riguarda l’unità del genere umano e conseguen- 
temente la dottrina del peccato originale; il secondo riguarda la creazione 
della donna; il terzo riguarda la condizione dei progenitori nello stato di giu- 
stizia originale nell’ipotesi di una loro origine per evoluzione » (p. 33). 

Ecco le conclusioni dell’interessante articolo, alle quali non possiamo non 
sottoscrivere : a) « L’atteggiamento attuale del Magistero Ecclesiastico non è 
affatto sfavorevole al trasformismo antropologico, quale viene presentato da 
parecchi scienziati e teologi cattolici: che ammette la creazione immediata 
dell'anima da parte di Dio, e un orientamento impresso da Dio all’evolu- 
zione per portarla a dar origine a un organismo adatto per l’infusione di una 
anima spirituale. b) «il passaggio dall’organismo puramente animale all’ or- 
ganismo umano è avvenuto per una libera volontà divina. Non c’è continuità 
assoluta tra l’organismo di un puro animale e l’organismo dell’uomo. c) La 
teologia non ha nessun motivo di guardare con diffidenza o con timore l’affer- 
marsi del trasformismo antropologico nel campo scientifico, e di negare o 
sminuire la probabilità scientifica : esso non contraddice a nessun dato certo 
della Rivelazione». d) «l’ipotesi evoluzionista circa l’ origine e lo sviluppo 
dell’umanità, induce a riflettere su alcune dottrine teologiche connesse in parte 
con una mentalità non evoluzionista » (pp. 42-43). ; 

A proposito della dottrina dell’Aquinate, l’A. scrive: «Si leggano nella 
Somma Teologica di S. Tommaso le questioni 94-101 della I° parte e ci si 
accorge subito che il presupposto continuo del suo pensiero è una concezione 
statica, non evolutiva dell’umanità » (p. 41, nota 32). Non condividiamo del 
tutto questo giudizio del Rev. D. Colombo. A noi infatti sembra che, per 
riguardo all’origine del corpo del primo uomo, l’intervento immediato da 
parte di Dio, affermato da S. Tommaso in conformità con la Rivelazione e 
la Tradizione, non esclude il moderato e teistico trasformismo difeso da molti 
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teologi moderni, almeno come ipotesi (Cfr. Summa Theol., q. gi a. 2). Quanta 
poi ail’evoluzione spirituale dell’umanità, se l’Aquinate ha una concezione 
statica del primo uomo, Adamo, per rispetto alla cognizione, di per sè na- 
turale, delle scienze e delie arti necessarie alla vita, non ha certamente la me- 
desima concezione per riguardo alla perfezione moraie e soprannaturale del- 
l’umanità primitiva (I, q. 95, a. 4), nè per riguardo alla perfezione fisica, in- 
tellettuale e morale dei discendenti di Adamo (I, q. 99, a. 1; g. 100, a. 2; 
q. IOI, aa. I-2). 


Nel fasc. II il Rev. P. Mariano Cordovani, recentemente scomparso 
(5-IV-1950) tra il compianto di quanti avevano ammirato la sua preziosa opera 
a servizio deila Chiesa, tratteggia con mano sapiente e devota L'insegnamento 
di Pio XII nel quadro della mentalità contemporanea. L’illustre A. mette in 
rilievo: I. Insegnamento dogmatico : Enc. Summi Pontificatus (1939); Encicl. 
sul modo più opportuno di promuovere gli studi biblici (1943); Enc. Mystici 
Corporis Christi (1943); Enc. Mediator Dei sulla sacra liturgia (1947). - II 
Insegnamento scientifico : Discorsi per l’inaugurazione dell’Accademia Pon- 
tificia delle Scienze. Discorsi per le annuali inaugurazioni del Tribunale ec- 
clesiastico della S. Romana Rota. - III. Insegnamento sociale: Discorsi agli 
sposi intorno al Sacramento del Matrimonio e ai doveri annessi. 

«Caratteristiche generali di questo insegnamento, osserva il P. Cordo- 
vani, sono la ricchezza e la novità dei concetti che sgorgano dalla perenne do- 
vizia della rivelazione gustata ed espressa da una sovrana intelligenza e da 
una parola sempre eletta che tocca le cime dell’arte senza dirlo, armonizzando 

la bellezza del contenuto con queila dell’ espressione ». E soggiungeva molto 
| opportunamente: « Questo insegnamento resterà come una ricchezza viva alla 
quale molte intelligenze si disseteranno, come si fa per i Padri e Dottori 
della Chiesa. Noi ci domandiamo perchè questo fascio di verità e di luce non 
illumina di più le genti della cattedra e le genti di governo, i tribunali della 
giustizia e le aule dei parlamentari; e se lo domanderanno tanto più i nostri 
nepoti quando faranno la storia di questa nostra età, già così grave di avve- 
nimenti e di accecamenti colpevoli ». 


JL7 E2 


RIVISTA DI STORIA DELLA CHIESA IN ITALIA — A. 1949. 


N. 1 - E. Honigmann, Julien de Parenzo éveque istrien du IV siècle, pp. 1-8; 
J. Monfrin, Il dialogo di Giovanni da Spoleto a Jacopo Altoviti, vescovo 


di Fiesole (1407), pp. 9-44; P. Paschini, Ordinamento di una nunziatura 
alla prima metà del secolo XVI, pp. 45-54. 


N. 2 - R. Weiss, Cinque lettere inedite del Card. Benedetto Caetani (Bonifa- 
cio VIII), pp. 157-164; P. Paschini, Tentativi per un vescovado a Gorizia 
nel ‘500, pp. 165-190; P. Pirri S. I., Massimo D'Azeglio e Pio IX al tempo 
del quaresimale della moderazione, pp. 191-234. 


N. 3 - M. Maccarone, Una questione inedita dell’ Olivi sull’ infallibilità del 
Papa, pp. 309-343; A. Maier, Due documenti nuovi relativi alla lotta dei 
Cardinali Colonna contro Bonifacio VIII, pp. 344-364; R. Cessi, Il pro- 
blema della guerra e della pace nell’azione diplomatica di Pio IX durante 
la crisi bellica del 1848, pp. 365-408. f 


E. HONIGMANN stabilisce l’esistenza al secolo IV di un certo Giuliano ve- 
scovo di Parenzo. Ciò è di notevole importanza se si considera che tutti gli 
elenchi degli antichi vescovi di Parenzo finora redatti non recano alcun nome 
per il periodo che va dal secolo III alla metà del VI. E* nell’edizione critica 
della Storia Ecclesiastica di Rufino di Aquileia curata da Th. Mommsen (1909) 
che E. Honigmann ha scoperto il nome di Giuliano vescovo di Parenzo (Pa- 
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rentiae urbis episcopum). Nelle edizioni non critiche della stessa opera di Ru- 
fino il testo anzichè Parentiae urbis reca Palestinae urbis; di qui la ragione 
per la quale gli storici della diocesi di Parenzo nel redigere la serie dei ve- 

| scovi non hanno potuto valersi della preziosa notizia offerta da Rufino. In 

| base a quanto ci ha tramandato Rufino su Giuliano si può affermare che la 
sua consacrazione episcopale avvenne poco dopo il 362 e con ogni probabilità 
il suo episcopato cessò prima del 402. 


Di un documento assai interessante relativo alla situazione morale della 
cristianità all’epoca dello scisma di occidente si occupa J. MONFRIN con risul- 
tati positivi. 

Si tratta di un manoscritto conservato alla Vaticana contenente un dia- 
logo composto da Giovanni da Spoleto, che ha come interlocutori l’autore 
stesso e Jacopo Altoviti, vescovo di Fiesole. Oggetto della discussione sono 
le varie vie da tentarsi per trovare una soluzione allo scisma che travaglia la 
Chiesa. Esaminate e scartate le vie del compromesso e della giustizia, i due 
personaggi s’ accordano sulla bontà della via della cessione, giudicata più 
facile, pronta e conveniente. Il dialogo è stato scritto nel 1407. L’ importanza 
di questo dialogo, come giustamente fa osservare J. Monfrin, consiste nel fatto 
che i suoi due interlocutori sono degli interpreti fedeli del sentimento e dello 
stato d’animo delie popolazioni italiane. Sia il laico Giovanni da Spoleto, uma- 
nista più studioso e diligente che brillante e originale, sia il domenicano ve- 
scovo di Fiesole, Jacopo Altoviti, non erano dei faziosi che brigassero per i 
partiti in contesa con finalità interessate, ma erano due persone di rettissimo 
animo, angosciate dalle tristissime condizioni della cristianità, desiderose di 
trovare una soluzione della questione dello scisma che ridonando la pace e la 
unità alla Chiesa non re compromettesse il prestigio. - 


“Come funzionavano le nunziature alla metà del secolo XVI? Possiamo 
rispondere leggendo la riproduzione dell’ordinamento di una di esse fatta da 
Mons. P. PascHINI, che vi ha premesso alcuni schiarimenti storici molto op- 
‘portuni. Si tratta, in fondo, di un ordinamento di una semplicità e sobrietà 
di contenuto sorprendenti, se si considera che doveva servire come direttiva 
ed ispirazione ad una vasta, complessa e difficilissima attività diplomatica. 
Semplicità che non significa povertà di concetti e d’iniziativa, ma piuttosto 
grande saggezza e senso pratico. 

L’autore ne è Marco Grimani, Patriarca di Aquileia, da Paolo III inviato. 
Nunzio in Scozia con la rischiosa missione di provvedere alla difesa di quel 
regno, uitimo baluardo del cattolicesimo nell’isola britannica, sul quale pen- 
deva ossessionata la minaccia di Enrico VIII. 


Nel N. 2 R. Weiss svela al pubblico cinque lettere finora inedite del Card. 
Benedetto Caetani, il futuro Bonifacio VIII, dirette ad Edoardo I e al suo 
cancelliere Robert Burnell, vescovo di Bath e Wells. Esse servono ad illustrare 
i legami di questo famosissimo Pontefice con 1° Inghilterra e sono conservate 
a Londra nel Public: Record Office. 


Mons. P. PascHINI illustra un episodio della restaurazione cattolica dopo 
il Concilio di Trento nella Venezia orientale, molto rappresentativo dello spi- 
rito e del carattere che contraddistinguevano 1’ amministrazione delle cose 
spirituali quando essa era destinata ad avere inevitabili e gravi ripercussioni 
sugli interessi politici e nazionali. ì dA À 

L'episodio ‘concerne le trattative svolte dalle autorità politiche austriache 
mediante i buoni uffici dei Nunzi papali per 1’ erezione del vescovado di Go- 
rizia nel periodo che va dal 1583 al 1608. Non possiamo seguire l’autore in 
tutta la lunga trafila di questi tentativi laboriosi, ostinati e abili: diremo solo 
che essi non ottennero il risultato a cui miravano per la caparbia opposizione 
di Venezia e per la avveduta condotta temporeggiatrice della curia Romana. 

L’erezione del vescovado di Gorizia, città allora ecclesiasticamente di- 
pendente dal Patriarcato di Aquileia e per riflesso da Venezia, indubbiamente 
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non avrebbe potuto effettuarsi senza un’ aspra lotta con la repubblica lagunare 
che si vedeva sottratta una larga zona di influenza politica. Arbitra della con- 
tesa era la Santa Sede. E se in definitiva essa con la sua decisione favorì i 
Veneziani, ciò non fu suggerito da calcolo politico, ma daile esigenze spirituali 
della popolazione cattolica goriziana. Di fatti se un vescovado a Gorizia 
avrebbe potuto diventare un fortilizio della fede cattolica di fronte al prote- 
stantesimo allora effervescente, la città stessa, una volta sottratta nettamen- 
te alla influenza italiana e totalmente inclusa nel quadro di giurisdizione po- 
litica e religiosa austriaca, ben presto sarebbe stata posta in condizioni di 
subire da ogni parte delle infiltrazioni protestantiche, Ciò in considerazione 
del fatto, non ignorato dalla curia romana, che gl’imperiali d’Austria, per 
quanto ligi alla fede romana, in pratica, per ragioni di stato, usavano indui- 
genza e tolleranza con i propagandisti della nuova eresia. 


Il P. P. Pirri svolge diffusamente con chiara competenza un tema vor- 
remmo dire appetitoso del nostro risorgimento : i rapporti di Massimo D’Aze- 
glio con Pio IX al tempo del cosidetto quaresimaie della moderazione, ossia 
tra il 18 febbraio e il novembre del 1847. Fu allora che Massimo D'Azeglio, 
introducendosi negli Stati Pontifici, vi svolse più con la parola parlata che 
scritta una vasta propaganda agitatoria a scopo nazionalistico, larvandola sa. 
gacemente di quel tanto di moderazione che giudicava necessaria a conser- 
vargli il favore del Papa. Di qui l’ espressione di « quaresimale deila modera- 
zione » coniata da Massimo stesso per caratterizzare questa sua missione. 
In sede di giudizio valga la conclusione dell’ autore: «Pio IX e Massimo 
D'Azeglio, nel loro desiderio di mettere suila buona via le cose politiche e re- 
ligiose d’Italia, pur sapendo di non camminare sullo stesso binario, si iliu- 
devano che, presto o tardi, finirebbero per incontrarsi. Pio confidava che la 
buona fede di Massimo lo porterebbe finalmente ad abbracciare senza riserva 
i suoi generosi propositi. Massimo credeva inevitabile che Pio IX, volente o 
nolente, avrebbe dovuto finire per adattarsi al suo programma. Ma la logica 
dei fatti fu più forte deila loro buona volontà; e il binario su cui cammina- 
vano, non che incontrarsi, finì per condurli a due mete opposte ». 


Nel N. 3 l’egregio direttore della rivista M., MaccaroNnE presenta e illu- 
stra in alcune ecceilenti pagine introduttive una questione di Pietro Olivi sulla 
infallibilità del Papa. 

‘Giustamente egli rivendica al celebre Maestro francescano, spesse volte 
incriminato a torto, il merito di aver per primo posto ex professo la questio 
ne dell’ infallibilità pontificia, ciò che significa un progresso notevolissimo 
nella scienza teologica. Pietro Olivi risolve la questione decisamente in senso 
affermativo con argomentazioni salde, e luminose, tratte dalia teologia, dal 
diritto canonico e dalla filosofia, ottimamente enucleate, ricche di un vigore 
probativo che tuttora resta efficace nel campo apologetico. 


A. MEIER segnala e valorizza in adeguata misura due documenti relativi 
alla lotta letteraria condotta sulla base di ragionamenti d’indole teologica 
giuridica e storica dai Cardinali Giacomo e Pietro Colonna contro Bonifazio 
VIII. Essi sono due sermoni del Card. Nicolaus de Nonancour, conservati in 
un manoscritto su pergamena, steso negli ultimi anni del secolo XIII o nei 
primi del secolo successivo. Il primo di questi discorsi, tenuto 1° 8 settembre 
1297, è una replica nutrita di valide argomentazioni dottrinali e richiami sto- 
rici ai tre noti memoriali dei Colonna, e contiene anche esplicite parole di 
giustificazione dell’operato del Papa nei riguardi dei Cardinali ribelli; 1” altro 
discorso, pronunziato il 23 gennaio 1299, anniversario dell’ incoronazione di 
Bonifazio VIII, difende vigorosamente la legittimità della abdicazione di Ce- 
lestino V, verosimilmente in seguito ad un recente attacco, sconosciuto a noi, 
alla validità del pontificato del Papa d’ allora. 


Il lungo e ponderato studio che R. CESSI dedica a II problema della guerra 
e della pace nell’azione diplomatica di Pio IX durante la crisi bellica del 1848, 
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i meriterebbe qualcosa di più di una semplice segnalazione, talmente è prege- 
ì vole per le penetranti analisi e chiare illuminazioni di cui sono oggetto eventi 
e personaggi di quell’ epoca famosa. 
In quel momento storico i due termini di guerra e pace non avevano lo 
Stesso significato per Pio IX da una parte e per gli ambienti politici italiani 
e austriaci dall’ altra. Per i secondi erano intrisi di significazioni politiche, 
ì_ per Pio IX acquistavano valore aila luce dei più alti principi morali. Di con- 
seguenza, quando nella penisola la psicosi di guerra per l’ indipendenza na- 
‘zionale diventò un fatto compiuto, ed il conflitto contro un*Austria dalla con- 
dotta provocante più che arcigna, parve inevitabile ai più avveduti osserva- 
i tori delle vicende politiche italiane. Pio IX giudicò opportuno precisare le pro- 
i prie responsabilità di fronte alla situazione italiana. Egli non condannava una 
i guerra di liberazione, ma dichiarava che non aveva ragioni sufficienti per 
parteciparvi; non negava all’uomo il diritto naturale alla propria nazionalità, 
nè contestava all’ Italia il diritto di insorgere e diventare indipendente, ma 
reputava da parte sua infondato un intervento bellico, non sussistendo nei 
suoi riguardi pericolo di aggressione o di offesa alla religione. Non restava 
che intraprendere un’ ardua e vasta azione dipiomatica di mediazione tra 
Italia e Austria per l’attuazione di un nuovo ordinamento politico della pe- 
nisola, nel quale trovassero soddisfazione le legittime aspirazioni nazionalisti- 
che del popolo italiano. Era troppo poco per i centri politici italiani che da 
un intervento armato di Pio IX in una guerra di liberazione si ripromettevano 
immensi vantaggi di ogni genere, materiali e sopratutto morali; era un 
avanzare pretese esagerate e inconsulte nei riguardi dell’ Austria tronfia della 
sua apparente potenza. Mons. Morichini, cui venne affidata la difficilissima 
missione, senza scoraggiarsi, con infinita pazienza ed energia si mise in 
viaggio, visitò le sedi dei governi d’Italia per portarsi poi. in Austria. No- 
nostante il vigore, la fermezza e la perspicacia che usò in ogni suo abbocca- 
mento con i personaggi di primo piano (interessante quanto viene riferito sul- 
l’imperatrice d’Austria, poco gentildonna), egli trovò in Italia incomprensione, 
freddezza e garbata opposizione, in Austria addirittura dell’ ostilità. Pio IX 
si sentì allora un «isolato » sul piano di lotta italiana. Il suo isolamento era 
però quello dei grandi, soli perchè perfetti. 


E. O. 


RIVISTA DI FILOSOFIA NEO-SCOLASTICA — 1949. 


Vol. 1 - Olgiati, Il concetto di metafisica e lo spiritualismo cristiano; G. Bon- 
tadini, Esperienza e metafisica; S. V. Rovighi, Fisica, filosofia della na- 
tura, metafisica; M. Campo, Via ontologica e via cosmologica; U. A. 
Padovani, Storia e metafisica; M. Casotti, Pedagogia e metafisica; L. 
Pelloux, La struttura del reale in Aristotele ed in Hegel. 


Vol. 2 - A. Masnovo, Giacomo Balmes; L. Pelloux, L’ evoluzione della psico- 
logia di Aristotele; R. Gradi, Il valore della vita; A. Cecconi, Per una 
analisi della filosofia Schellinghiana; P. L. Zampetti, La filosofia giuri- 
dica di Giorgio Diel Vecchio. 


Vol. 3 - P. Boehner, O. F. M., Notitia intuitiva of non existents according to 
Peter Aureoli, O. F. M. (1932); V. Porcarelli, Albert Camus e la teoria 
dell’assurdismo ; G. Soleri, Le dottrine antropologiche di Bernardino Telesio. 


Voli 4 - F. Olgiati, La metafisica classica e le nuove correnti spiritualiste; M. 
Jurino, La filosofia di Louis Lavelle. 


I due interessanti articoli dell’ OLGIATI « Il concetto della metafisica e lo 
spiritualismo cristiano » e « La metafisica classica e le nuove correnti spiti- 
tualiste » (complessivamente centosei pagine), meriterebbero un articolo « sin- 
tesi » di almeno una dozzina di pagine; purtroppo però lo spoglio di una Ri- 
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vista non ce lo consente, e bisogna limitarsi alla semplice indicazione dei 
punti discussi. 

Nel Io articoio l’A. contesta preliminarmente al Prof. Sciacca l’esistenza 
di una crisi della Metafisica come tale, e partendo dal punto fermo che tutti 
i sistemi filosofici hanno, come loro punto gravitazionale, il concetto della 
«realtà in quanto realtà », afferma che anche i così detti antimetafisici o ne- 
gatori della metafisica — malgrado le loro proteste — fanno sempre, anche se 
inconscientemente, della metafisica, in quanto la loro negazione è sempre in fun- 
zione di un, loro proprio concetto della realtà in quanto realtà. Affermato, in 
secondo luogo, che ogni metafisica è, e dev’ essere, intesa come scienza della 
realtà in quanto realtà, determina che per la metafisica classica, aristotelico- 
tomistica, tale realtà è l’ente in quanto ente, implicante il rapporto tra l’es- 
senza e l’esistenza, la potenza e l’atto: se tale rapporto è quello di identità 
assoluta si ha il concetto di Dio «I° Ipsum Esse subsistens », Atto Puro, as- 
soluta Autocoscienza. se, invece, è un rapporto inadeguato, implicante la di- 
stinzione reale tra la' potenza e l’atto, l'essenza e l’esistenza, si ha il concetto 
di creatura, comprendente sia il mondo materiale, che umano e angelico : 
tutta ia realtà creaturale si spiega in funzione pela potenza e dell’atto, del- 
l'essenza e dell’esistenza. > 

Stabilito il concetto della metafisica classica, come scienza del reale, del- 
l’ente in quanto ente, critica la triplice concezione dello Sciacca : I) metafi- 
sica uguale trascendenza ; 2) metafisica uguale interiorità; 3) metafisica 
uguale progresso. 

Nel secondo articolo risponde ai contrattacchi che gli vengono mossi dal 
Prof. Carlini e dal Prof. Sciacca, dimostrando come le loro interpretazioni 
circa ii valore della metafisica aristotelica e tomistica siano fuori strada, 
come ad esempio, l’ accusa che essa sia una metafisica pagana; una metafi- 
sica cosmologica, empirica. 

Rintuzza egregiamente il giudizio che il Carlini dà della metafisica che 
va sotto il nome di aristotelico-tomistica, quando, con tanta leggerezza, dice 
che S. Tommaso è un cibreo, un miscuglio di tesi eterogenee, che in lui 
manca ia metafisica, e che c’è solo la teologia. « Confesso candidamente : io 
casco dalle nubi», scrive 1’ Olgiati, e da par suo gli dimostra che non c’è 
tesi, questione che S. Tommaso non affronti metafisicamente, e come duran- 
te quarant’ anni di studio, S. Tommaso, man mano che lo ha approfondito, 
gli è parso sempre più un genio sintetico per eccellenza, organizzando tutti i 
materiali in una unità sistematica mirabile, in funzione appunto della metafi- 
sica. Aitro che cibreo! 

Confuta i falsi concetti che ha il Carlini: per es., il concetto di essenza 
che, mentre per il tomismo esprime l’intima costituzione della realtà, per 
lui si riduce a quello di cosa; il concetto di ‘essere, che secondo questi « troppo 
usato e logoro per ogni cosa, non è conveniente a Dio... che invece è 1’ « Eco 
SUM QUI SUM >», — senza pensare, nota l’ Oigiati, che «se il concetto di 
essere non vale, non ha\valore neppure il sum e il qui est. Quale concetto, 
se si dovesse sopprimere il concetto di essere, potrebbe trovare il Carlini nel 
Ego sum qui sum? 

Allo Sciacca, che nel Convegno all’ Aloisianum di Gallarate, «dopo la 
glorificazione del Blondellismo, scagliandosi contro il Pensiero del Pensiero di 
Aristotele .e contro l’Atto Puro di S. Tommaso, esclama: Ed ora concludo 
con un atto di ribellione a quel pensiero puro, che come puro, non è nè l’uo- 
mo nè Dio, ma una astrazione di reminiscenza pagana... Dio è la Persona, 
è lo Spirito e non un Motore applicato alla macchina del mondo », l’ Olgiati 
ribatte abilmente le accuse. 

Mette i punti sugii i riguardo al concetto del concetto socratico dicendo : 
« Mi meraviglio come lo Sciacca affermi che il concetto del concetto non è 
mancato a nessun uomo al mondo, anche prima che Socrate scoprisse il 
concetto. Io ritengo che bisogna correggere il periodo a questo modo: «il 
concetto non è mai mancato a nessun uomo al mondo, anche prima che 
Socrate scoprisse il concetto ». Un conto è la circolazione del sangue: essa 
c’è stata sempre da che uomo è uomo, E un conto è la teoria della circola- 
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“zione del sangue con le sue ieggi scoperte da Harwey e da Malpighi. Il con- 


cetto c’ è sempre stato, ma il concetto del concetto lo ha scoperto e insegnato 
Socrate. 

“« Lo Sciacca non ha il vero concetto del concetto — scrive 1’ Olgiati — 
quando, in appoggio del «réalisme intégral e blondeiliano » concepisce la filo- 
sofia tomistica «come scienza puramente nozionale e di astratti ed esangui 
rapporti o balletti logici, od un apparato esteriore di formule dove quel che 
manca è proprio la vita del pensiero, cioè nè più nè meno che... la filosofia, 
ecc. ». Quindi soggiunge: « Come si accorda questo giudizio col concetto che 
lo Sciacca ha della metafisica classica? Una delle due: o si rifiuta il valore 
teoretico del concetto metafisico classico, e allora non si parli più d’una 
scienza dell’ ente in quanto ente; o si ammetta quest’ ultima ed allora non si 
dica più che i concetti sono balletti logici e formuie morte ». 

Mette in debita luce il vero significato di trascendenza, di interiorità, di 
immanenza e di immanentismo, e soprattutto che cosa bisogna intendere per 
«progresso in. metafisica » : a) ,esso non va inteso. quanto al «concetto di 
metafisica come scienza della realtà in quanto realtà »; ma ‘quanto al b) pro- 
blema «qual’è il vero concetto della realtà? ». Qui c’è stato uno sviluppo, 
attraverso la teoria socratica del concetto, della idea platonica, della forma 
aristotelica, della veritas agostiniana, fino alia sintesi tomista dell’ Ente in 
quanto Ente, come rapporto di essenza ed essere. 

Gli altri concetti di realtà elaborati da Cartesio a Hume, da Kant ad 
Hegel, si svolgono fuori della metafisica classica in nome della quale non 
possiamo accettarli. Il progresso, quindi, non è al di dentro la metafisica, ma 
fuori, in altri campi sia della filosofia, come della scienza, come della storia. 


.L’ articolo del PELLOUX, « L° evoluzione della psicologia di Aristotele », 
presenta sinteticamente il metodo e le conciusioni intorno alla psicologia ari- 
stotelica cui giunge il Nuyens in un suo studio presentato come tesi di laurea 
all’ Università di Amsterdam e poi pubblicata. 

Il Nuyens accetta nel suo lavoro la tesi generale stabilita dallo Jaeger, 
di studiare, cioè, l’ evoluzione del pensiero aristotelico secondo una « genesi 
prospettiva» la quale piuttosto che tener. presente tutte le opere dello Sta- 
girita, lo analizzi secondo determinati gruppi di trattati, distinti, ma rispon- 
denti ad un comune indirizzo e ad una comune idea. Da codesto principio 
metodologico consegue una maggîore attenzione prestata alla cronologia re- 
lativa delle opere di Aristotele, in confronto alla cronologia assoluta. Il 
Nuyens però si allontana daile conclusioni dello Jaeger in diversi punti per la 
semplice ragione che pone maggiormente 1’ accento sulle opere biologiche e 
psicologiche anzi che metafisiche e fisiche. L’ applicazione del quale criterio 
permette al Nuyens di distinguere tre periodi evolutivi, o tre tappe nella 
psicologia aristotelica in cui il problema del rapporto tra l’ anima e il corpo 
e quello noetico, vengono appunto risolti in modo diverso. — 2g ; 

Il primo periodo è caratterizzato dali’ influenza delle idee platoniche in 
questo campo; ed il tipo di tale dottrina si troverebbe nel dialogo « Eudemo »; 
a questo periodo sarebbero da ascriversi il stegi Procogias, i Topici, gli scritti 
di Fisica, eccetto l’ ottavo libro, e i Metereologici, in cui vien data una solu- 
zione diversa al problema nostro. In questo periodo non sembra che esista 
il problema delie relazioni tra il «vous e la wuy»; è scarsa la critica e la 
problematica. na 

Nel secondo periodo, che il Nuyens chiama di transizione, e che pone tra 
il primo e il secondo soggiorno di Aristotele in Atene, colloca la « Historia 
Animalium », il « de Partibus Animalium », il «de Motu Animalium », il 
« Parva Naturalium », il « De Juventute et Senectute », il « De Vita et Mor- 
te », il « De Respiratione ». In queste opere, a giudizio del Nuyens si riscon- 
tra' una concezione  meccanico-strumentale dell’ essere vivente, caratterizzante 
una più specifica coopérazione (in agendo) tra l’ anima e il corpo. 

Per quanto poi riguarda il probiema noetico, ritiene che Aristotele con- 
servi il carattere di sostanza attribuito ail’ anima. In un brano però del « De 
Partibus Animalium » si riscontra un esplicito accenno al problema noetico, 
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il quale preconizza di già l’ultimo stadio del pensiero aristotelico nel quale 
appare la teoria dell’ entelechia attribuita all’ anima. Si è così giunti al terzo. 
ed ultimo periodo evolutivo in cui il Nuyens esamina il contenuto del « De 
Anima », rilevando come una parte dei trattati componenti i « Parva Natu- 
ralia » convengano col « De, Anima» quanto al rapporto dell’ anima col cor- 
po : il « De Memoria et Reminiscentia », il « De Sensu et Sensato », il « De 
Somno et Vigilia », il « De Somnis», il « De Divinatione ex Somnis ». 

Ecco allora le tappe evolutive del pensiero psicologico aristotelico : nel- 
l’ Eudemo Aristotele considera «l’anima nel corpo come in un ‘luogo di 
esilio »; nel « De Motu Animalium », invece, «l’ anima regge il corpo come 
uno stato ben governato»; nel « De Anima », infine, questa è forma, con- 
cetto, essenza del vivente. 

A complemento poi, del suo studio, il Nuyens prende in esame il pro- 
blema noetico quale è posto nel « De Anima » e che tratta dal lato storico, 
speculativo e esegetico. Costituisce questa la parte più complessa del suo la- 
voro che chiama « Il dilemma anima e intelletto ». 

A conclusione della sua esposizione il Pelloux dà il suo giudizio favore- 
vole all’ opera del Nuyens, opera che dice originaie e pienamente aderente al 
testo aristotelico in quanto cerca di spiegarne il pensiero e il contenuto, non 
ab extrinseco, ma ab intrinseco. 


Partendo dalla definizione dell’ individuo come l’ essere lia cui unità con- 
diziona la propria molteplicità, e messa in rilievo una delie note più caratte- 
ristiche dell’uomo, quella, cioè, di potersi adattare a tutto e a tutti, la GRADI 
nel suo art. Il valore della vita, che si snoda con coerenza e filo logico, mostra 
che l’ esistenzialismo, come tale, non risolve il problema dell’ uomo, del suo 
valore e della sua finalità, appunto perchè si chiude in un cieco irrazionalismo, 
considerando la religione e Dio come semplici appendici e non come anima vi- 
vificatrice del sistema. Senza Religione e senza Dio non è possibile risolvere il 
problema de. valore e della finalità dell’ uomo; non è possibile dare una spiega- 
zione alla parte negativa della vita umana, quale l’ angoscia, il dolore, il pec- 
cato. In questo modo, quelle che sono le istanze più specifiche determinanti il 
sorgere dell’ esistenzialismo, restano inspiegate, divengono dei vuoti incolma- 
bili, una morsa mortale. 

Per questo, conclude giustamente la Scrittrice, un vero esistenzialismo 
non può essere che cristiano, perchè solo il Cristianesimo è capace di risolvere 
veramente, effettivamente gli eterni problemi del male, del peccato e del do- 
lore; soluzioni peraltro possibili solo in funzione di quella vera metafisica che 
l’ esistenzialismo ostracizza preferendo l’irrazionalismo, E se l’ esistenziali- 
smo non avrà il coraggio di fare questo passo, se non giungerà a riconoscere 
la metafisica e il sommo valore nella sua speculazione, sarà una filosofia monca 
ed incapace di risolvere quei problemi che 1° hanno originata, restando chiusa, 
come di fatto è successo, in un irrazionalismo e in uno scetticismo quanto 
mai deleterio. 


Il PORCARELLI, nell’ art. Albert Camus e la teoria dell’ assurdismo, accen- 
nato al carattere specifico dell’ esistenzialismo «nel voler spingere all’ estre- 
mo ia dilacerazione interiore e la contrarietà della vita umana», vuol mostra- 
re che il pensiero del Camus rappresenta l’ultimo stadio dell’ idea esistenzia- 
lista del nulla dell’ esistenza umana, nel proporre «la vita assurda » come il 
risultato definitivo cui deve tendere e giungere l’ uomo nel mondo, 

L’ assurdo della vita, secondo il Camus, si origina sia dall ’ansia di sa- 
pere, di conoscere, contrariata dall’ invincibile opposizione della realtà a 
farsi conoscere, sia dall’ inafferrabile perchè della vita umana. Ecco l’ as- 
surdo che l’ uomo scopre in sè, cui, peraltro, potrebbe sottrarsi per due vie: 
o aprendo il suo cuore alla speranza, o col suicidio; ma ciò facendo perderebbe 
il frutto della scoperta, mentre fa d’uopo rimanere nell’ assurdo, senza dare 
nè significato, nè indirizzo alla nostra vita, altrimenti cesserebbe di essere 
vita umana. Ed allora è evidente che non c’è posto nè per la religione che 
si poggia sulla speranza di una vita migliore, nè per la filosofia, neppure 
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| l’esistenzialista, perchè essa o conduce all’ affermazione di un Dio e quindi 
una religione, e se atea ne deifica la negazione, il che toglie l’ irrazionalità 
dal mondo, e l’ inquietudine della ricerca. ì 
| Da codesto assurdismo ecco quali conseguenze ne scaturiscono, secondo 
Il il Porcarelli: rivolta, libertà, passione. La rivolta sarebbe l’ atto con cui 
l’uomo scopre in se stesso l’ assurdo della sua vita in rapporto col mondo. 
La libertà consisterebbe nel non riconoscere nessun limite o resistenza ; 
| l’uomo sciolto da ogni vincolo morale, non è tenuto a nulla, perchè non ha 
i nè speranze, nè timori, ma la piena disponibilità della propria libertà. Di qui 
| nasce quell’ atteggiamento di sfida e di rivolta che costituisce la vera gran- 
dezza dell’ uomo. 

Dal concetto di libertà così intesa scaturisce quindi la passione costituita 
da una indifferenza di fronte al passato e all’ avvenire, e dall’evasione da 
tutto ciò che ci è dato. All’uomo guidato da questi principi non interessa più 
il vivere bene, ma il vivere il più possibile, il più intensamente possibile, il 
che si raggiunge col cercare di esaminare fino in fondo tutte le esperienze 

\ della vita, di qualunque genere esse siano. 
Esempi ed incarnazioni di questa vita assurda possono essere un Don 
Giovanni con la sua insaziabile irrequietezza e lieta esuberanza; un Comme- 
diante che esaurisce nel giro di qualche ora i momenti più essenziali ed in- 
tensi della vita di un uomo, un uomo di azione od un conquistatore. 

In fine, il Porcarelli, criticando 1’ assurdismo, si domanda: «Quale si- 
gnificato può avere una filosofia, o un problema cui non si prospetta una so- 
luzione? » La contradizione endemica ed insanabile che è a base dell’ Assur. 
dismo lo destituisce di ogni valore; mentre le più autentiche e profonde esi- 
genze umane protestano contro codesto totale annientamento di tutti i valori. 


GC. 


SOPHIA — 1949. 


Fasc. I - E. Bodrero, Nostalgia dell’ Ottocento; G. Capone Braga, L’ appren- 
sione del «fuor di me »; C. Finlayson, The problem of God; R. Gradi, 
La gradazione degli enti; A. Mastrostefano, « Sociologia del Sopranna- 
turale » di Luigi Sturzo; W. Von Leyden, John Locke's unpublished Pa- 
pers; A. M. Dell’Oro, Itecentissime sull’espansionie dell'universo. 


Fasc. Il - C. Ottaviano, Verità agrodolci: il carattere degli italiani; M. 
Crenna, Essenza e contraddizioni della relatività; R. Gradi, La scienza, 
la ragione e la fede dinnanzi alla coscienza moderna; L. Quarto Di Palo, 
Il principio e la creazione del mondo; C. Ottaviano, Natura pura e so- 
prannaturale; U. Degl' Innocenti, Sono ancora valide le cinque vie to- 
mistiche?; C. Ottaviano, Quanto lo Stato spende in Italia per l’ alta cul. 
tura e la ricerca scientifica; L. Lucarini, Guglielmo Schuppe e il problema 
dell’immanenza; A. Bertozzi, La posizione filosofica di Apuleio. 


Fasc. III-IV - S. Breton C. P., La notion de puissance et la critique contempo- 
raine; U. Degl’ Innocenti, Un nuovo modo di provare l’esistenza di 
Dio; A. Lantrua, Evoluzione e realtà; P. La Corte, Il soprannaturale nel 
pensiero di Luigi Sturzo; V. Tonini, Note schematiche essenziali per un 
confronto fra teoria di Einstein, ipotesi balistica e relatività strutturale ; 
O. Cataudella, L’ armonia invisibile di Eraclito; V. Giorgianni, Intui- 
zioni giuspolitiche di Renato Descartes; A. Levi, Le idee filosofiche di 
Federico Enriques. 


E. Boprero (fasc. I) da un breve confronto dei secoli XIX e XX conclude 
l’inferiorità del secondo sul primo. Inferiorità non certo tecnica, ma specula- 
tiva, morale, estetica. La ragione principale di questa inferiorità e sterilità del 
novecento viene individuata dall’A, nell’ interpretazione economica della vita 
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e conseguentemente nell’ affermazione del predominio assoluto del lavoro su 
ogni altra attività e forma di vita. L’A. respinge giustamente come assurdo 
questo predominio assoluto; e non ammette che si debba e si possa ridurre 
al lavoro tutte le altre attività umane. « L’ arte non è lavoro e per quanti ca- 
villi si impieghino, sarà sempre sciocco il considerare Dante o Michelangelo 
come cottimisti della poesia e della scultura» (pag. 28). Ammette che 1’ Ot- 
tocento ha posto le basi di questa ergocrazia; però non ne subì i dele- 
terii influssi. Nell’ottocento le manifestazioni e attività dello spirito si svilup- 
pavano in una coordinazione armonica, non già in una soggezione totale al 
comune denominatore economico, Per questo l'A. guarda con nostalgia e rim- 
pianto all’ Ottocento, come a qualcosa che sembra non abbia a tornar più e 
che rimane come esigenza insopprimibile dell’ umana natura. 


Un’ esposizione con relativa critica della dottrina del Galluppi sull’ ap- 
prensione dell’ oggetto esterno, o del «fuor di me» è fatta da G. CAPONE 
Braga (fasc. I). L’A. accetta la conclusione del Galluppi che la sensazione 
attinge immediatamente l’oggetto esterno; nega però l’altra conclusione che 
la sensazione’ ci manifesta un soggetto reale incognito. Secondo questa con- 
clusione noi ignoriamo dell’ oggetto esterno non solo l’ essenza, ma anche la - 
qualità oggettiva; cosicchè esso si riduce a una X incognita, di cui sappiamo 
solo che esiste. 

La critica di questa posizione del Galluppi, che pur vorrebbe essere rea- 
lista, viene fatta dal Capone Braga insistendo sul fatto che le qualità sono 
inseparabili in concreto dalla sostanza sensibile; la quale non è senza le qua- 
lità e non è conoscibile che per esse. Orbene : o le qualità sono oggettive; e 
allora si salva la realtà dell’oggetto appreso immediatamente dalla sensazio- 
ne; oppure sono soggettive; e allora la soggettività di queste induce neces- 
sariamente la soggettività deil’oggetto. L’A. propende per la prima alterna- 
tiva, che è poi l’unica soluzione, che fondando saldamente il realismo, evita 
ogni pericolo di idealismo 'soggettivistico. 


Sociologia del Soprannaturale di R. MastrostEFANO (fasc. I) vuol essere 
un’esposizione, non priva di considerazioni personali della dottrina sociale 
che L. Sturzo espone nell’ opera La vera vita; in cui si insiste particolarmen- 
te sull’impossibilità di dare risposte definitive ed esaurienti su certe questioni 
sociali fuori del Cristianesimo. 


A. M. DELL’ Oro nelia breve ma interessante nota sulla espansione del. 
l’ universo (fasc. I) nega recisamente che il mondo si espanda, che le nebu- 
lose si allontanino, che il raggio dell’ universo muti. Il fatto che gli spettri 
luminosi dela galassie rivelano, salvo minime eccezioni, uno spostamento 
verso il rosso, indice quindi di un allontanamento, viene trattato come un’il- 
lusione che Milne e Johnson hanno finalmente smascherato, negando che il 
tempo di partenza delle radiazioni e quello deil’ arrivo a noi, sia unico. In 
realtà quel tempo unico è un mito, Al momento dell’ emissione le radiazioni 
hanno una frequenza atomica minore che ai momento deila loro registrazio- 
ne sui nostri strumenti. 


L’Ottaviano in Verità agrodolci (fasc. II) istituisce un severo, però og- 
gettivo, esame sui difetti non indifferenti del carattere degli Italiani. Difetti 
che egli riduce principalmente a tre: 1° nella sede morale: l’eccessiva valu- 
tazione di se stesso; 2° nella sede intellettuale: l’impulsività sia del g+udicare 
che dell’agire; 3° nella sede politica : l’atteggiamento materialistico della vita 
pratica. 

Osservazioni molto interessanti, convalidate dai fatti della storia anche re- 
centissima d’Italia, giudizi alle volte molto severi vengono espressi dall’Otta- 
viano; purtroppo però non gli si può dar torto. La realtà li conferma in pieno! 


Lo stesso Ottaviano in Natura pura e soprannaturale (fasc. II) rias- 
sume un articolo del P. Boyer (Gregorianum 1947 pag. 379-385) in cui si espo- 
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ne e critica la dottrina del P. de Lubac. L’Ottaviano, pur acconsentendo in 
parte alle critiche del P. Boyer, crede di vedere un’ infiltrazione di pagane- 
simo nella dottrina di una natura pura che sarebbe capace solo di « atteindre 
une fin proportionnée », cioè una felicità meramente naturale, che egli chiama 
| pagana. Trova inoltre contradditorio affermare che la perfezione dell’ uomo 
non si compie che colla visione beatifica, e tuttavia ritenere che ‘la natura 
| è possibile senza questa visione. Il rapporto tra natura e soprannaturale viene 
dall’Ottaviano definito in base alla dottrina esposta nella sua Metafisica del- 
l’essere parziale. L’elemento che ci porta al soprannaturale non è ‘il deside- 
rio naturale di vedere Dio, « ma la dimostrazione razionale che il condizionato 
suppone la condizione. Ciò non naturalizza il soprannaturale ponendone una 
esigenza neila natura, ma solo ci mostra la contradditorietà dell’esistenza di 
una natura prescindendo dal soprannaturale, e quindi deduce dall’ esistenza 
di fatto della natura, l’esistenza di fatto dei soprannaturale » (pag. 213). Ri- 
serve queste e affermazioni, che i teologi forse non ammetterebbero che con 
molte riserve, se non le negherebbero affatto. 


M. CRENNA (fasc. 2) ritorna sull’argomento, agitato e discusso più volte 
in Sophia, della Relatività. L’A. mette in luce le contraddizioni della Rela- 
tività, e trova la ragione dell’ enorme diffusione e strepitoso successo della 
teoria nella « mania del grottesco, del paradossale, dell’irrazionale che ha in- 
vaso tutti i campi di manifestazione dell’attività spirituale moderna » (pag. 
197). Nota che lo spazio curvo — fondamentale nella relatività — era; già 
noto ai matematici posteriori a Gauss, senza che essi avessero mai pensato di 
attribuirgli significato diverso da quello di una semplice astrazione matema- 
tica, puramente simbolica, formale. 


Il P. U. DegL’' INNocENTI (fasc. 2) in vivace polemica con, F. van Steen- 
berghen dimostra e difende il carattere apodittico delle 5 Vie di S. Tom- 
maso; e nega nel modo più reciso che esse debbano intendersi come semplici 
approssimazioni di quella che secondo V. S. sarebbe la vera prova. Afferma 
inoltre che tutte le vie portano recto! tramite a Dio, quantunque sotto aspetti 
particolari. Secondo il P. Degl’Innocenti le vie tomistiche non hanno bisogno 
di nessun complemento o integrazione. 

Lo stesso Padre nel fasc. 3-4 confuta direttamente la prova proposta dallo 
V. S.. Questa si svolge in due tappe: la prima concluderebbe ail’Assoluto; 
la seconda all’Assoluto infinito. Il P. Degl’ Innocenti fa notare che lo svolgi- 
mento della prova si fonda sul presupposto che l’Assoluto possa essere finito : 
affermazione apertamente contraddittoria. Le preoccupazioni inoltre dello  V. 
S. secondo l’A. sarebbero pienamente soddisfatte dalla III° Via di S. Tom. 
maso. Via che l’A. interpreta secondo l’esegesi del P. Sertillanges e Boyer; 
esegesi che, a nostro avviso non pare giustificata e ‘autorizzata dal testo. 
Criticando V. S. il P. Degl’ Innocenti critica giustamente tutta una mentalità 
che tende a trasformare una giusta esigenza di modernità in una mania in- 
controllata e spavalda di innovazione. 


S. BRETON C. P. (fasc. 3-4) ci dà una breve rassegna storica delle diverse 
interpretazioni moderne della dottrina aristotelica della potenza. Espone la 
la critica di filosofi moderni più rappresentativi: Bergson, Hamelin, Brun- 
schvicg, N. Hartmann, Sartre, Meyerson, Lavelle, Ottaviano; critiche che 
oscillano tra una negazione pura e semplice e una trasposizione operata se- 
condo i principi filosofici proprî dei singoli filosofi. 


La concezione del soprannaturale di L. Sturzo viene esposta da P. LA 
Corte (fasc. 3-4) desumendola specialmente dalle opere: Essai de Sociologie, 
e La'vera vita, che costituisce come il complemento della prima, e di cui l’A. 
dà anche un ampio resoconto. 


Nella grave e agitata questione della relatività V. Tonini (fasc. 3-4) si 
‘ pronuncia in favore della teoria strutturale, che egli propone «come il più 
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efficace inquadramento critico di tanti elementi convergenti ». Per essa viene 
soddisfatta l’esigenza di concretezza, poichè permette di « considerare in con- 
creto il fenomeno luminoso, pùr conservando intatto l’algoritmo lorentziano ». 
L’A. pur consentendo col Maiorana nel rifiutare le vedute cinematiche di Ein- 
stein, in quanto assurde e incoerenti; non pensa per questo che sia necessario 
tornare a Galileo, la cui concezione l’A. crede definitivamente superata « dal 
carattere invariantivo delle leggi elettromagnetiche rispetto a ogni riferimento 
spazio-temporale » (pag. 327). 


V. GIORGIANNI (fasc. 3-4) in una lunga nota indaga la concezione giuspoli- 
tica di Cartesio, quale risulta dalle due lettere politiche del Settembre e No- 
vembre 1646 a Elisabetta. 


ST IDAI 


SCIENTIA — A. XLIII, 1949 


NN. 1-2 - G. T. Seaborg, The Transuranium elements; C. N. Hinshelwood, 
Chemical Kinetics of bacterial growth; M. Friant, Les premiers oiseaux 
avaient-ils des ales?; F. Gabrieli, L’eredità classica nel Medioevo Musul- 
mano; M. Niedermann, L’ interpénétration des langues (Deuxième Par- 
tie); A. Natucci, Qu'’est-ce que l’existentialisme? 


NN. 3-4: V. Ronchi, Analogie e divergenze fra visione ‘e audizione; S. De 
Backer, Le microclimat et la Biologie; D. Kotsovsky, Die internationale 
Gerontologie; A. J. Arberroy, Characteristics and tendencies of ‘islamic 
mysticism; R. Numelin, The Right of asylum. 

NN. 5-6 - G. Giorgi, a Proposito delle controversie recenti sulla relatività ein- 
steiniana; B. Gutenberg, The structure of the Earth; G. Guében, Une 
application importante de la Physique nucléaire - La méthode des indi- 
cateurs radioactifs; A. Zironi, Senescenza e tumori; P. Diepgen, Die 
Lehre von der leibseelischen Konstitution und die spezielle Anatomie und 
Physiologie der Frau im Mittelalter (Erster Teil). 


NN. 7.8 - A. Palcos, Enfoque del indeterminismo en las ciencias durante los 
siglos XIX y XX; Z. Klemensiewicz, Sur une définition générale de l’ equi- 
libre et de la stabilité; M. Dubuisson, Biologie moderne; P. Diepgen, Die 
Lhere... (Zweiter Teil); W. C. Allee, Extrapolation in Comparative So- 
ciology. 


NN. 9-10: E. May, Das Okonomiegesetz der theoretischen Naturwissenschaft 
und die Moògliehkeit einer induktiven Metaphysik; A. Boutaric, Les phé- 
nomènes d’ adsorption; K. Hinsberg, Eiweissfunktionen im Organismus; 
G. Montalenti, Svolgimento storico delle nozioni fondamentali della fisio- 
logia moderna. IX - Sistema muscolare; W. Schmidt, L'origine des Indo- 
germains et leur première apparition en Europe. 


N. 11 - A. Natucci, Tendenze moderne verso una teoria razionale della cono- 
scenza; M. Friant, Sur le degré d’ intelligence des animaux et son expres- 
sion anatomique; E. Taschdjian, The hunger problem (First Part); J.J 
Friedrich, Kanaandisch, und Westsemitisch. 


N. 12 - K. Sapper, Das Erkenntnisproblem in der modernen Physik; G. Mon- 
talenti, Svolgimento storico... X - Sistema nervoso; E. Taschdjian, The 
hunger Problem (Second Part); D. P. De Pedrals, Les peuples d’Afrique 
noire. 


(La Rivista contiene un Supplemento in lingua francese, dove sono tra- 
dotti gli articoli il cui testo originale non è in tale lingua). 
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. GABRIELI (nn. 1-2) rievoca il processo per cui una parte del pensiero e della 
| scienza greco-ellenistica fu assorbita dalla cultura musulmana nel suo periodo 
aureo (sec. IX-XI), Questo trapasso si esercitò secondo due direzioni princi- 
pali : la speculazione filosofica e le scienze esatte, trascurando quasi comple- 
tamente la letteratura e la storia. I motivi di una tale limitazione sono com- 
plessi; fra essi l’A. dà una particolare importanza all’ultimo contrasto fra lo 
spirito dell’Islam, teocentrico e utilitaristico insieme,: e l’alto concetto della 
personalità umana che permea tutta la civiltà greca, ma sopratutto le sue opere 
d’ arte e d’ interpretazione storica. ; 
. L’ articolo contiene utili notizie di recenti studi e pubblicazioni di testi che 
riguardano la continuità della tradizione piatonica attraverso il Medioevo 
musulmano. 


NaruccI (nn, 1-2), analizzando il pensiero di parecchi scrittori che, come 
Kierkegaard, hanno sentito il «problema dell’esistenza », trova in fondo ad 
ognuno di essi un atteggiamento antirazionale e antifilosofico, e conclude es- 
sere l’ esistenzialismo moderno, più che una nuova filosofia, una corrente let- 
teraria di decadenza. Auspica quindi con De Ruggiero : « Il est temps de for- 
muler sur la philosophie dite de l’existence un jugement très limitatif et de lui 
assigner la seule place qui lui convienne... » (p. 34). 


‘<NUMELIN (nn. 3-4) ricerca le ragioni del diritto di asilo, che ha così 
grande importanza e diffusione sia presso i popoli antichi che quelli di oggi a 
civiltà primitiva. In alcuni casi il diritto di asilo sarebbe stato suggerito da 
necessità economiche o commerciali, comé per la tregua d’armi nei periodi di 
raccolta delie messi e la qualità di «rifugio » riconosciuta alla località dove 
si svolge il mercato; ma per lo più questa idea sarebbe il prodotto di conce- 
zioni magico-religiose, secondo le quali in certi luoghi (templi, case di feticci, 
case e tombe dei capi, ecc.) abitano esseri di natura superiore o gli spiriti dei 
trapassati. 


GIORGI (nn. 5-6) prende occasione da un recente rifiorire di polemiche sulla 
teoria della relatività per « fare il punto » della questione. Comincia con met- 
tere in evidenza come l’essenza della prima relatività einsteiniana si riduca ai 
due noti postulati: 10 non c’è alcun esperimento interno ad un ambiente che 
possa servire a mettere in evidenza una eventuale velocità assoluta dell’ am- 
biente stesso; 2° la velocità della luce nel vuoto ha sempre lo stesso valore, 
qualunque sia la velocità della sorgente o dell’osservatore. Il primo, più che un 
postulato, è un fatto accertato sperimentalmente in molti modi; è perciò un 
punto fisso sul quale non si discute. Il secondo fu proposto da Einstein per 
conciliare con quel primo fatto le equazioni dell’ elettromagnetismo ; 1’ accet- 
tazione di questo postulato implica delle alterazioni nelle misure di spazio e 
tempo dipendentemente dalla velocità dell’osservatore calcolabili con l’uso di 
quattro formule, le «trasformazioni lorentziane ». Ed è su quest’ ultimo po- 
stulato, per il quale vengono sovvertite le tradizionali nozioni di spazio e tempo 
o conseguentemente di. simultaneità, che s’ accendono le controversie. 

In campo scientifico, l'opposizione converge nella ricerca di prove speri- 
mentali in favore di una teoria antagonista, proposta dal fisico matematico 
Ritz, secondo la quale la velocità della luce non è costante ma si compone 
con quella della sorgente, così come la velocità di un proiettile si compone con 
quella dell’arma (perciò il nome di «teoria balistica »); in tal modo vengono 
eliminate le « trasformazioni lorentziane » e salvaguardato il valore universale 
de'le misure di spazio e tempo. In realtà sono pochissimi gli scienziati che 
seguono questa corrente, perchè le prove sperimentali finora raccolte fanno 
traboccare abbondantemente la bilancia in favore di Einstein, e d’altra par- 
te la teoria di Ritz contiene difficoltà concettuali ben più gravi di quelle 
contenute nella teoria einsteiniana, e cioè che le azioni elettrodinamiche pos- 
sano « scavalcare il tempo » (agendo oggi potrebbero produrre il loro effetto 
in un futuro remoto senza passare per il tramite del futuro intermedio). Fuori 
del campo scientifico, combattono la teoria della relatività filosofi e quanti 
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non sanno svincolarsi dalle tradizionali nozioni di spazio e tempo suggerite da . 


un preteso senso comune, « quel tal senso comune in nome del quale Lattanzio 
insegnava che è assurda l’esistenza dei nostri antipodi, e i contemporanei di 
Galileo trovavano ripugnante l’idea che il cielo stesse fermo e la Terra gi- 
rasse intorno a se stessa, mentre gli occhi mostravano il contrario. Inevitabil- 
mente, un pensatore che non approfondisce è portato a difendere come portato 
della logica e del senso comune certe impressioni le quali sono solamente un 
portato dell’abitudine » (pag. 79). E le prove di questi oppositori sono o so- 
fismi inconcludenti o ingenue ricerche di qualche crepa logica nella costru- 
zione einsteiniana già accuratamente analizzato dallo spirito ipercritico di una 
generazione di matematici. 

L’articolo del notissimo scienziato ed illustre accademico pontificio è una 
chiara sintesi della questione dal punto di vista scientifico, ma non ci pare 
altrettanto completo ed esatto dal punto di vista filosofico, pur preoccupandoci 
anche di questo aspetto. Ci limitiamo a due osservazioni di indole generale. 

E’ necessario riconoscere che taluni filosofi hanno affrontato la questione 
con ingenuità e senza preparazione adeguata (agli esempi portati dall’A. po- 
tremmo aggiungerne altri non meno significativi); ma non è esatto attribuire 
la loro reazione a una mancanza di analisi dei concetti di spazio e tempo, op- 
pure alla errata convinzione di difendere, come verità provate dalla logica o 
dettate dal senso comune, semplici impressioni dovute all’ abitudine di pen- 
sare in un certo modo. Le nozioni di spazio e tempo (come quelle di causa, di 
materia ed energia, che la fisica moderna vorrebbe fossero riprese in esame) 
sono già state molte volte nella storia del pensiero filosofico oggetto di aspre 
polemiche e di sottili disquisizioni: e, anche supponendo che tutti questi 
sforzi non siano approdati al vero, non si può tuttavia accusare i filosofi di 
superficialità conformista. 

E’ certamente presuntuoso rigettare in blocco’ una teoria che, come 
quella della. relatività, ha in suo favore non poche prove sperimentali; ma 
non è reppure prudente credere che queste esperienze ne confermino in 
blocco tutti gli eiementi. In ogni teoria scientifica c'è un nucleo quantitativo, 
espresso per lo più in forma matematica, attorno al quale si organizzano gli 
altri elementi (presupposti e conclusioni logiche, interpretazioni fisiche, mo- 
delli meccanici, ecc.); ora ciò che direttamente cade sotto il controllo del 
l’esperienza è l’ aspetto quantitativo, gli aitri elementi vengono confermati 
solo indiretiamente o in grado maggiore 0 minore secondo il legame che li 
unisce a ‘quello (di qui il frequente trasformarsi delle teorie scientifiche in 
questi elementi secondari; di qui ancora la tendenza di molti scienziati mo- 
derni di limitarsi a formulare matematicamente le leggi della natura serza 
preoccuparsi del contenuto fisico delle loro formule). Nel caso della teoria di 
Einstein ii nucleo quantitativo è espresso dalle quattro «trasformazioni lo- 
rentziane » il cui significato immediato è che le misure di spazio e tempo va- 
riano con la velocità dell’ osservatore; da ciò si deduce (non riuscendoci tro- 
vare in natura una spiegazione soddisfacente di queste variazioni) che anche 
lo spazio e il tempo misurati, le dimensioni oggettive del fenomeno osservato, 
non sono quantità assolute ma variabili. Ora questa deduzione, confermata 
solo indirettamente dall’ esperienza, è in contrasto con proposizioni enunciate 
da specialisti di un altro ramo del sapere. Ci sembra perciò che non si possa 
affermarla incondizionatamente, ma sia più consono alla lealtà scientifica ri- 
conoscere che si tratta di una comoda ipotesi di lavoro, sul cui valore la fisica, 
con i suoi metodi sperimentali, non potrà mai pronunciarsi in modo assoluto. 


PaLcos (nn. 7-8). Nel secolo XIX, per merito della fisica classica, il deter- 
minismo ha vissuto la sua ora di gloria, ed è nota a tal proposito l’audace 
affermazione di Laplace: è sufficiente conoscere la massa e la velocità della 
nebulosa primitiva per ricostruire matematicamente tutte le fasi passate pre- 
senti e future deil’Universo. Sotto l’influsso di questa atmosfera creata 


dalla fisica classica, si è fatto sentire un po’ in tutte le scienze la tendenza a ‘© 


rendere sempre più precise le proprie leggi, verso un ideale che consiste nel 
poterle formulare in rigorosi termini matematici; come espressione caratteristica 


x 
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di questo atteggiamento viene ricordato il fisiologo Claude Bernard che affer- 
mava non essere la medicina una vera scienza fino a quando le sue leggi sono 
soltanto leggi congetturali e statistiche. Oggi però, sotto l'influsso della fisica 
quantica, si va rifacendo dagli scienziati il cammino in senso inverso, pro- 
clamando che è necessario abbandonare questa visione deterministica della na- 
tura e che l’ideale di una scienza sono quelle stesse ieggi statistiche che nel 
secolo scorso erano state tanto disprezzate. A questo punto l’A. fa rilevare 
come entrambe le posizioni pecchino di estremismo. Da una parte, le leggi 
statistico-probabilistiche non devono essere eccessivamente sva.utate, perchè, 
anche se lasciano un margine di incertezza, sono pur! sempre un modo di co- 
noscere la realtà e di prevederne gii sviluppi futuri; d’altra parte, il fatto che 
la fisica dei corpuscoli non sia riuscita finora a formulare leggi strettamente 
deterministiche non implica che in natura non esista il determinismo, è solo 
un effetto della grossolanità dei nostri mezzi di indagine rispetto alla finezza 
dei fenomeni osservati e insieme un indice della giovinezza di questa branca 
della scienza che non conta se non poche diecine d’anni dj vita. i 


May (nn. 9-10) mette in rilievo l’importanza che ha nella costruzione 
della scienza la «legge di eco:omia », già formulata dagli scolastici nel noto 
assioma : « Nunquam ponenda est. ‘pluralitas sine necessitate ». La scienza 
tuttavia ha sempre usato di questo principio istintivamente, senza ricercarne 
il «perchè ». Ora però che essa ha preso ‘ad analizzare le sue teorie e i suoi 
stessi principi, incamminandosi verso una « metafisica della natura », è ne- 
cessario che prenda in esame anche questo fondamentale assioma, per ve- 
dere cioè se si tratta di una legge del pensiero logico o della realtà oggettiva. 


Narucci (n. 11) fa un resoconto di aicune importanti correnti riguardo 
il problema della conoscenza, seguite da cultori di scienze esatte : Circolo neo- 
positivista di Vienna, Scuoia Somatica italiana, Scuola dialettica franco-sviz- 
zera, Scuola polacca di logica, Articolo ricco di notizie bibliografiche. 


SAPPER (n. 12) tratta della soluzione, proposta dagli scienziati moderni, 
al problema della conoscenza. La fisica classica di Newton e Galiteo, pur dis- 
sentendo dalla filosofia naturale degli antichi su probemi particolari, non si 
era mai distaccata da essa quanto al problema generale della conoscenza. La 
fisica moderna invece contiene nelie sue quattro teorie basi (1’ atomismo, la 
relatività, ia teoria dei quanti e la meccanica ondulatoria) dei concetti in con- 
trasto. con il senso comune e la filosofia tradizionale, per cui nasce spontaneo 
per essa chiedersi quale valore hanno i suoi concetti, ie sue formule e in ge- 
nere la conoscenza della natura. Molti scienziati moderni ritengono che i con- 
cetti fondamentali della fisica. (spazio, tempo, massa, energia, corpusco- 
lo, onda, ecc.) non sono che simboli soggettivi nei quali si tenta incasellare 
la realtà extramentale che ci sfugge nella sua essenza, le formule poi sono 
inadeguate a rappresentare con esattezza lo svolgersi di un fenomeno mi. 
crofisico e hanno soitanto un valore statistico. Nasce di conseguenza tutto un 
programma positivistico della scienza: osservare la realtà, elaborarla .teori- 
camente in schemi e in formule matematiche, ma disinteressarsi di emettere 
una qualsiasi ipotesi che voglia spiegare come sia la realtà in sè. L’A. fa os- 
servare che, se si dovesse prendere sul serio questo programma, la fisica ces- 
serebbe di essere una scienza naturale per degenerare in una semplice fanta- 
smagoria matematica. 

RAEBr 


RESPONSABILITA’ DEL SAPERE — A. III, 1949 


N@ligg-eVo Tonini, L’ indeterminazione di Heisenberg nella crisi dlel pensie- 
to moderno; A. Pazzini, Le idee di similarità e di contatto all’ origine del 
pensiero umano; A. Perussia, Le nuove armi della fisica nucleare al 
servizio della medicina; A. A. Capocaccia, Comparazione e sintesi delle 
forme d’ arte; A. Garboli, L’ eroe dei tempi moderni in Manzoni. 
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N. 14 - G. Natali, Vittorio Alfieri nel II centenario della sua nascita; A. 
Sacchetti, Indagine antropologica unitaria e pericoli di frammentarietà 
del pensiero moderno; S. A. Luciani, Essenza della musica; A. Perus- 
sia, Le nuove armi... 


N. 15-16 - E. Medi, Commemorazione di Antonino Lo Surdo; L. Pareti, Dif- 
ficoltà regionali e internazionali per la prima unificazione italiana; L. 
Marimpietri, Recenti vedute sul primo prodotto della fotosintesi cloro 
filliana; A. Grammatico, Dal contingente all’Assoluto; U. Marvardi, Ca- 
rattere della poesia di oggi e Giuseppe Ungaretti; G. Argan, Riflessi 
della tecnica moderna sulla vita sociale; M. Camillucci, Fonti psicolo- 
giche del Comunismo. 


N. 17-18 - R. Bottacchiari, Esiste una unità ideale nel « Faust» di Goethe? 
A. Negro, L’omeopatia; A. Garboli, La tecnica come prassi filosofica; 
P. Caioi, I microsismi; C. Pellizzi, Nuovi orientamenti per l’ indagine 
sociologica; P. Conte, I foridamenti dell’ estetica moderna da Leibniz 
a Kant; F. Maroi, Il vincolo contrattuale nella tradizione e nel costume 
popolare. 


Questa rivista è la rassegna delie conferenze tenute al «Centro roma- 
no di comparazione e sintesi». Centro e rivista intendono rimettere in con- 
tatto e far confluire verso un’unica verità le molteplici e diverse cor- 
renti del pensiero umano, separate dalle barriere artificiaii della specializza- 
zione. Punto di riferimento per questa sintesi è, senza  sottintesi, la dottrina 
cristiana; però, essendo i relatori degli specialisti in qualche ramo del sa- 
pere e non potendo liberarsi di colpo della loro particolare « forma mentis» 
o assimilare perfettamente tutte le dottrine di scienze affini che interessano 
i problemi trattati, le loro conferenze non sono sempre una sintesi compiuta 
ma soltanto un primo passo verso di essa; il resto del cammino viene com- 
piuto nelle discussioni che seguono ogni relazione, di cui la rivista dà so- 
vente un resoconto particolareggiato., 


TonINI (n. 13) esamina la nota conclusione filosofica che Heisenberg ha 
voluto trarre dai suo « principio di indeterminazione » : « supporre che, die- 
tro l'universo statistico percepito, si nasconda un altro universo vero, per 
cui varrebbe il pricipio di causalità, ci sembra una speculazione, vogliamo 
affermario esplicitamente, sterile e priva di senso» (p. 5). Innanzitutto, fa 
osservare l’A., le conseguenze di una tale idea sono preoccupanti: 1° impos- 
sibilità di giungere a una dimostrazione dell’ esistenza di Dio attraverso le 
tradizionali vie della causalità, 2° uiteriore insabbiamento in quella posizione 
di soggettivismo ipercritico che frantuma e disgrega lo spirito moderno. In 
secondo luogo il «principio di indeterminazione » non implica necessaria- 
mente un indeterminismo intrinseco ai fenomeni fisici (indeterminismo og- 
gettivo), ma solo una imprecisione delle formule che vogliono descriverli e 
prevederli (indeterminazione soggettiva}. Infine la constatazione che di tutte 
le leggi teoricamente formulabili solo alcune in pratica si verificano denota 
che nella realtà obbiettiva non c’è libertà indeterminata e caos, ma un certo 
ordine, una certa razionalità, un « Logos ontologico ». 

Quest’ ultima parte però è innestata su una teoria della conoscenza che 
secondo l’A. dovrebbe essere tomista (p. 8, n. 3; p. 15, n. 2; p. 17, n. 3; P. 20, 
n. 1; p. 21), ma che purtroppo è ancora soggettivismo, sia pure temperato 
e tendenzialmente tomista. Citiamo soltanto due brani, i più significativi: 
« Il nostro spazio, il nostro tempo, la nostra causalità, non possiamo preten- 
dere che siano, essi, la realtà finale dell’ universo. La filosofia del buon 
senso non regge a certe moderne analisi. Tuttavia se i singoli prodotti della 
nostra esperienza e della nostra logica possono non essere perfettamente 
e universalmente analoghi all’ ordine ontologico dei fatti naturali, il me- 
todo costruttivo della nostra ragione è certamente analogo, in una corrispon- 
denza non effimera, bensì armonica, all’ intima ragione d’ essere dei fatti na- 
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turali » (p.18). « Ed ecco dove io oserei il passaggio finale : io trasferisco alla 
realtà un ordine razionale, non nelle sue espressioni umane di spazio, tempo, 
causa, ma nel principio motore interiore per il quale noi stessi siamo ca- 
aci di formulare quelle espressioni. Ossia: noi non dobbiamo trasferire al- 
opera di Dio, nè il determinismo causale meccanicistico, nè 1’ indetermi- 
natezza dei casi fortuiti; noi trasferiamo alla realtà un purificato principio 
interiore di Logos, del quale i nostri logoî particolari e complementari sono 
appena un riflesso, ma pur anche un indice» (p. 19). 


GRAMMATICO (nn. 15-16) espone in breve, poco più di venti pagine, ma 
molto chiaramente, le varie soluzioni date al problema dell’ esistenza di Dio 
dalle diverse correnti di pensiero: dalla filosofia tradizionale cattolica, di cui 
dà in sintesi le prove, alle più recenti filosofie come l’ intuizionismo di Bergson 
e 1’ esistenzialismo. i 


CaMmiLLUCCI (nn. 15-16) esamina le molteplici circostanze  psicologico- 
ambientali che hanno favorito il successo dell’ ideologia comunista. Degne 
di rilievo sono le osservazioni che l’A. fa a proposito della rivoluzione psico- 
logica prodotta dalle due guerre mondiali: lo stato di guerra, costringendo 
l’uomo a una brusca presa di contatto con inattese e dolorose realtà, l’ha 
svincolato dal modo di vivere e pensare tradizionale, e gli ha conferito più 
violenza nell’ azione e' più libertà nel pensiero; facendo poi partecipare viva- 
mente alla lotta tutta quanta la nazione, combattenti e civili, ha risvegliato 
nel singolo la coscienza di appartenere volente o nolente ad una collettività 
ed insieme gli ha ‘dato la sensazione della forza che da questa unione deriva. 


GaARBOLI (nn. 17-18) espone alcune personali considerazioni sul rapporto 
fra tecnica (intesa come « prassi » o cosciente operare secondo determinati 
principi) e filosofia («ricostruzione teoretica della reaità »). Tecnica e  filo- 
sofia — dice l’A. — non possono stare separate, perchè se da una parte 
l’ agire cosciente si ispira sempre ad una teoria, dall’ altra ogni teoria è co- 
struita su una precedente esperienza. Da questo legame fra tecnica e filosofia 
si passa, come a conclusione, aila necessità della fede: la prassi si ispira 
alla teoria, non però come fredda e semplice conoscenza della realtà (filo- 
sofia), ma come valutazione pratica di essa (fede) secondo tutta una scala 
digradante di valori al cui sommo stanno queili morali e religiosi. 

PB 


COLLECTANEA FRANCISCANA — A. XIX, 1949 


P. Angelico da Vinca, L'aspetto filosofico dell’aristotelismo di S. Bonaven- 
‘tura; P. Amédée De Zedelgem, Apercu historique sur la dévotion au 
Chemin de la Croix; P. Archangeius a Roc, Joannes Maria Zamoro ab 
Udine, O. F. M. Cap., praeclarus mariologus (1579-1649) (finis); P. 
Ilarino da Milano, La bibliografia francescana; P. Balduinus ab Amster- 
dam, Synthesis quarundam dissertationum de S. Antonio Patavino Univer- 
salis Ecclesiae Doctore; P. Melchior a Pobladura, In memoriam Adm. R. 
P. Amedei Teetaert a Zedelgen (1892-1949), periodici commentarii « Col. 
lectanea Franciscana » moderatoris; Bibliografia Franciscana a. 1940-1946 
(finis). 


Il P. A. Da Vinca per, dirimere la questione da alcuni recenti agitata 
sull’ aristotelismo di S. Bonaventura, esaminate le opere del S. Dottore, 
crede opportuno introdurre una distinzione di materialiter e formaliter per 
dare un retto e adeguato giudizio. Dopo aver premesso la nozione della filo- 
sofia data da S. Bonaventura, sottopone ad un serio esame i Commentari 
alle Sentenze, in cui trova molte sentenze esposte in senso aristotelico e po- 
chissime avverse al Filosofo. Il contrario trova invece nell’ opuscolo In Hexa- 
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meron; in questo opuscolo infatti pochissime dottrine conservano un senso 
aristotelico, essendo la maggior parte di esse esposte e rivolte in un senso 
avverso a quello d’Aristotele. In questo luogo viene spiegata anche la distin- 
zione o diversità da S. Bonaventura posta tra la filosofia cristiana e quella 
pagana. 

Dalla presente dissertazione si possono trarre le seguenti conclusioni : 
1) la dottrina filosofica di S. Bonaventura (specialmente nei Commentari 
alle Sentenze) se si guarda materialmente può dirsi in qualche modo aristo- 
telica, benchè questa nota diminuisca sempre più di forza nelle sue opere, 
2) se si considera invece formalmente (specialmente nell’ opusc. In Exame- 
ron) è da ritenersi radicalmente ed essenzialmente antiaristotelica. 


Nel manoscritto del P. A. DE ZEDELGEM viene dimostrato anzitutto come 
il pio esercizio della Via Crucis è intimamente connesso con la devozione 
alla Passione di N, S. Gesù ‘Cristo. E’ indi esposta 1’ evoluzione storica del- 
l’esercizio della Via Crucis a) Dall’inizio ai sec. X, b) dal sec. X al sec. XV, 
c} dal sec. XV ai nostri giorni. Di ogni periodo vengono esposti il metodo, 
la ragione di propagazione, la parte avuta nell’ incremento dai Frati del- 
l’ Ordine Francescano. 


La Bibliografia francescana è la relazione che il P. Ilarino da Milano 
tenne al 1° Congresso  Bibliologico Francescano Internazionale tenutosi a 
Roma al Pont. Ateneo Antonianum dal 20 al 27 Febbraio 1949. L”A. distin- 
gue una duplice bibliografia francescana : una degii Autori dei tre Ordini 
di S. Francesco. l’altra di Scrittori che trattano argomenti francescani, 
Vengono indi illustrate norme e opere appartenenti ad entrambe le biblio- 
grafie. 


Degna di nota la Bibliografia Franciscana (pag. 235-401) che raccoglie 
le principali opere — libri o articoli: — edite dal 1940 al 1946. 


BENEDICTINA — A, III, 1949 


Fasc. I-II - T. Leccisotti, Il! Collegio S. Anselmo dalla fondazionie alla prima 
interruzione (1687-1810); P. Guerrini, Le più antiche *arte del priorato 
cluniacense di Rodengo (Brescia); G. Salvi, Su due passi del « Liber 
Pontificalis » riguardanti .i monasteri di Subiaco; A. Pagani, L’ età di 
S. Romualdo; M. H. Laurent, S.. Pietro Celestino e la decima ‘ponti- 
ficia del 1274-1280; R. Sassi, Il culto più antico di S. Margherita mar- 
tire a Fabriano introdotto da un monaco benedettino. di 


Fasc. III-IV - C. Scaccia Scarafoni, Una pietra miliare nell’ itinerario di 
S. Benedetto da Subiaco a Montecassino; G. Aubourg, Le fonti vive 
della teologia di S. Anselmo (La Regola nella formazione di un Dottore 
della Chiesa); T. Leccisotti, Le relazioni fra Montecassino e Tremiti e 
i possedimenti cassinesi a Foggia e Lucera; A. Lentini, L’ Omilia e 
la Vita di S. Scolastica di Alberico Cassinese; A. Pantoni, Un insigne 
documento d’arte benedettina: le pitture della chiesa, del Crocifisso a 
Cassino; P. Sambin, Ildebrandino Conti ‘e l’ introduzione dei Monaci 
Olivetani a Padova; I. Tassi, Per la dotazione di alcune lettere di Ludo- 
vico Barbo; A. Mercati, Una professione di romanità di Prospero Gué- 
ranguer; G. Castagna, Un codice bergamasco della. Regola di S. Bene- 
detto; A. Tappi-Cesarini, Note sul reclutamento del « Conventus Phar- 
phensis » dal 1048 al 1567; G. Turbessi, Vita monastica per l’unità del- 
O I. Tassi, Saggio di bibliografia di S. E. il cardinale Ildefonso 
chuster. 3 
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R. Creytens O. P., Les convers des moniales dominicaines au moyen dge; 
R. J. Loenertz O. P., Les origines de l’ancienne historiographie domi- 
nicaine en Pologne, HH: Abraham Bzowskiî; St. L. Forte O. P., A late 
thirteenth century collection of Questions in Ms. Vat. lat. 14013; G. 
Meersseman O. P., Jeanne de Constantinople et les frères Précheurs. A 
propos d'un livre récent; A. Dondaine O. P., Sainte Catherine de Sie- 
ne et Niccolò Toldo; G. Lòhr O. P., Die suweite Bluùtezeit des Kolner 
Dominikanerklosters (1464-1525); J. Richard, Deux évéques dominicains, 
agents de l’Union arménienne an moyen age; G. Meersseman O. L., Notice 
bio-bibliographique sur deux frères Précheurs silésiens du XIV s. nom- 
mès Peregrinus; R. J. Loenertz O. P., Un catalogue de martyrs domini- 
cains. Note complémentaire; A. Dondaine O. P., La hiérarchie cathare 
en Italie; H. Fr. Dondaine O. P., De l’attribution à s. Bonaventure des 
Questions du ms. d’Arras 873; M. Grabmann, Hagiographische Texte 
im einer Hs. des kirchenhist. Seminars der Univ. Miinchen; T. Schmid, 
Un achat de livres de Thomas, évéque de Finlande (1248); ‘Th. Kaeppeli 
O. P., Predigten am papstlichen Hof von Avignon. 


ARCHIVO TEOLOGICO GRANADINO - Vol. 11 — 1948 


A. Barcena S. I., El perfil espiritual de Suàrez; J. M. Hellin S. I., La esencia 
del acto mistico y las disposiciones para èl en Suàrez; U. Lopez S. I., El 
sacerdote y su perfeccibn en Suàrez; M. De Iriarte S. I., Suarez comenta- 
dor de los Ejercicios de S. Ignacio; E. Elorduy S. I., Suàrez en las contro- 
versias sobre la gracia; M. A. Liafio S. I., La redencion pasiva de Maria 
segun Suàrez; J. A. De Aldama S. I., Dos pareceres inéditos del P. Suàrez 
sobre la gracia eficaz; I. A. Aldama S. I., Un parecer de Suàrez sobre un 
Estatuto de la Orden Mailitar de Alcantara; Boletin de Historia de la Teo- 
logia en el periodo 1500-1800. 


REGNUM DEI - Collectanea Theatina —.A. V. 1949 


N. 17: M, Spagnolo, Prodromi della Riforma a Vicenza nel secolo XVI; A. 
Quattrone C. R., P. D. Francesco Grimaldi C. IR. Architetto. 


N. 18: M, Spagnolo, Prodromi della Riforma a Vicenza nel secolo XVI (cont. 
e fine). E. Di Carlo, Gli opuscoli politici del P. G. Ventura nella rivolu- 
zione del ‘48. 


N. 19-20 : B. F. Pottino, Il liturgista (Beato G. M. Tomasi); P. M. Tucci C. 
R., Il B, Tomasi fu anche biblista; P. F. Andreu C. R., Spiritualità del 
B. Tomasi; P. F. Andreu C. R., Il B. Tomasi e la Teologia storica; PP, 
F. Andreu C. R., Bibliografia Tomasiana. 


BULLETIN ANALYTIQUE (Philosophie) — 1949, Vol. ITI 


Il Bulletin Analytique di Filosofia, curato dal Centre National de la Recher- 
che-Scientifique nei suoi quattro fascicoli del 1949 ha raccolto ‘5404 lavori, di- 
stribuendoli nelle seguenti materie : i di: 

1) Generalità; 2) Metafisica e Filosofia generale; 3) Teologia e Scienze 
religiose; 4) Morale; 5) Filosofia dell’arte ed Estetica; 6) Teoria dei valori; 7) 
Psicologia ; 8) Teoria della conoscenza ed Epistemologia ; o) Filosofia e Storia 
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delle scienze; 10) Sociologia; 11) Filosofia della storia e Filosofia politica; 12) 
Storia della filosofia. 13) Discipline annesse. 
Opera utilissima, indispensabile, di consultazione. 


RÉPERTOIRE BIBLIOGRAPHIQUE DE LA PHILOSOPHIE — 1949 


Simile al Bulletin Analytique è il Repertoire bibliographique de la Philo- 
sophie, pubblicazione trimestrale curata dalla Società filosofica di Lovanio, pub- 
blicata sotto gli auspici dell’Istituto Internazionaie di Filosofia e il patrocinio del- 
’UNESCO. E’ un supplemento alla Revue Philosophique de Louvain (Lovanio, 
Piazza Cardinal Mercier 2); raccoglie la letteratura filosofica pubblicata in lin- 
gua tedesca, inglese, spagnola e catalana, francese, italiana, olandese e porto- 
ghese. Il piano del Repertoire è diviso in Storia della Filosofia e Filosofia : 
la prima è suddivisa secondo le diverse epoche, la seconda è suddivisa nelle. 
seguenti sezioni : 

1) Pubblicazioni d'ordine generale, 2) Introduzione alia filosofia, 3) Epistemo- 
logia e Logica, 4) Filosofia delle scienze, 5) Metafisica, 6) Cosmologia e Bio- 
logia, 7) Psicologia, 8) Morale generale e speciale, 9) Filosofia del diritto, 10) 
Filosofia del linguaggio, 11) Filosofia del bello e dell’arte, 12) Filosofia della re- 
ligione, 13) Filosofia della cultura, 14) Filosofia della storia, 15) Filosofia dei- 
l'educazione, 16) Titoli enigmatici. Nell’ ultimo fascicolo c’è anche un indice 
onomastico. 

Nei quattro fascicoli del 1949 vengono date le indicazioni di 8062 lavori tra 
libri e articoli raccolti in oltre 230 riviste. 
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NOTIZIE DI CRONACA 


ATTIVITÀ CULTURALI ESTERE DEL 1949 


; SEREA GINA 


TL CONGRESSO. INTERNAZIO- 
NAERMTDINTAPOLOGETICA "DI 


VICH — A chiusura delle commemo- 


razioni per il centenario della morte 
di Balmes si tenne a Vich dal 29 
Maggio al 5 Giugno un Congresso in- 
ternazionale di Apologetica. 

I temi proposti allo studio e alla di- 
scussione furono: 1) I metodi dell’A- 
pologetica; 2) La Chiesa dinanzi a de- 
terminati problemi scientifici; 3) La 
Chiesa e la trasformazione sociale del 
mondo; 4) La Chiesa e la personalità 
umana; 5) La Chiesa e l’unità cri- 
stiana; 6) La Chiesa dinanzi alla plu- 
ralità delle razze; 7) La Chiesa e le 
relazioni internazionali; 8) La Chiesa 
e la pluralità delle religioni. 

Dei relatori ricordiamo: per il 1° 
tema: R. GarrIGou-LAGRANGE, B. XI- 
BERTA, R. RoQueER, H. Lopez GALLE- 
No, J. M. DaLman, J. MuRRay, ; per 
(So RALINI Ji EcHaRRI;> G. 
ScHMIDT, D. DuBarLE, M. OROMI; per 
il 3°: G. GunpLAcH; P. MortLIoN, A. 
Boxer; per il 4°: E. BeITIA, J. LE- 
cLERcO, E. Girson, C. RIEIRA; per il 
59: G. HAFELE, G. THILS, L. BouyER, 
I. GiorpanI, W. H. Van pEL Pot, H. 
S. FORTMANN, M. (GorpILLO ; per il 6°: 
E. Sauras, G. ScHMIDT, L. LOPETEGNI, 
A. CRUZ; per il 7°: M. PUIGDOLLERS, 
X. ARQUILLIXRE, A. Luna, J. Ruiz Ji- 
MEÉNEZ, M. Corpovani. per l’8°: G. 
ViLLecas, A. SAGARMÎNAGA, J. ARTE- 
ro, J. MonameD BEN ABD-EL-JALIL, |. 
M. MitLAs. 


Pei 


IL CONGRESSO INTERNAZIO.- 
NALE DI PEDAGOGIA DI SAN- 
TANDER — In occasione del 3° Cente- 
nario della morte di S. Giuseppe Cala- 
sanzio l’Istituto omonimo del Consiglio 
Superiore d’ Investigazioni Scientifiche 
organizzò in Luglio un Congresso In- 


ternazionale di Pedagogia, dove venne- 
ro discussi i seguenti temi : 1) Fonda- 
menti filosofici e teologici dell’ educa- 
zione; 2) Evoluzione storica dell’ edu- 
cazione nei tempi moderni; 3) For- 
mazione del maestro ; 4) Psicologia del- 
l'educando; 5) Educazione popolare. 


Kt * 


LA IX SETTIMANA, SPAGNUO- 
LA DI TEOLOGIA. 


I teologi spagnoli hanno avuto la 
loro annuale Settimana teologica dal 


16 al 21 Settembre. 


Sono state presentate e discusse le 
seguenti relazioni : 

B. pe M. V. MonsEGÙ : L'attualità 
della teologia - Echi e idee; A. TEMI- 
No: L'uso della terminologia e dei 
concetti di un sistema filosofico nelle 
definizioni dommatiche autorizza in 
qualche modo la verità di tale sistema 
umanoP?; B. XIBERTA: Coincidono, si 
completano o dissentono fra di loro la 
teologia tradizionale e la cosidetta 
« teologia nuova » nella spiegazione del 
dogma della divina rivelazione e delle 
sue fonti?; M. NicorAu: Fino a che 
punto è possibile una teologia catto- 
lica nuova? Dottrina del Magistero 
Ecclesiastico; J. M. ALonso: Ogget- 
tivazione e dogma; P. BasiLio DE. S. 
PaBLo : Teoria sul motivo determinan- 
te diell'Incarnazione, nella quale si ar- 
monizzano la sentenza tomista e la 
sentenza scotista; J. DALMAN: La 
creazione : il naturale e il soprannatu- 
rale; A. ORTEGA : Può la filosofia mo- 
derna dell’ evoluzione esprimere il con- 
tenuto del dogma?; J. Bover: Orga- 
nizzazione e misticismo nel Corpo mi- 
stico di Cristo; J. Manpoz: Citazioni 
e reminiscenze classiche nei Padri spa- 
gnoli; J. Sorano: La «nuova teolo- 
gia » e la cristologia; J. R. GIRONEL- 
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LA: L'uso del vitalismo e del velativi- 
smo per esprimere le verità naturali 
e soprannaturali; A. ALAEJOS: Antro- 
pologia e teologia; J. ALFARO : La gra- 
tiutà della visione intuitiva dell’ espe- 
rienza divina e la possibilità di un 
fine ultimo naturale da S. Tommaso 
al Gaetano; P. Crisostomo DE Pam- 
PLONA : Coincidono, si completano o 
dissentono la teologia tradizionale e 
la cosidetta «teologia nuova » nella 
spiegazione del dogma della giustifi- 
cazione della dottrina della grazia e 
degli abiti infusi?; B. Jimenez: Esi- 
stenzialismo e mistica; F. pe B. Viz- 
Manos: La supposta crisi apologetica 
e le nuove direttrici di questa scienza; 
E. Sauras: Coincidono, si completa- 
no o dissentono la teologia tradizio- 
nale e la cosidetta « teologia nuova » 
nella spiegazione della dottrina sacra- 
mentaria in generale e in particolare 
del mistero dell’Eucaristia? 

Sommari delle conferenze trovansi 
in Revista Espafiola de Teologìa 1949, 
cuad. 4° pag. 671-694. 


KA 


LA: X. SETTIMANA 
SPAGNOLA. 

Si è tenuta dal 23 al 28 Settembre 
\ la Settimana biblica spagnola, duran- 
te ia quale fu pure convocata l’ assem- 
blea annuale della Società spagnola 
di Studi biblici. 

Ci limitiamo a riportare i titoli del- 
le relazioni presentate : 

A. FERNANDEZ: Applicazione alla 
esegesi biblica di alcuni risultati della 
toponomia negli ultimi cinquant’anni; 
T. Avuso: Le mote marginali della 
Vetus Latina - Studio Storico; J. E. 
VIANA : Contenuto dogmatico della nar- 
razione della creazione del mondo nel 
Genesi; B. CeLADA: Applicazione alla 
esegesi biblica di alcuni risultati del- 
la filologia semitica negli ultimi cin- 
quanta anni; J. Lear: Il significato 
di vittima dell’Agnello di Dio nell’ese- 
gesi cattolica; J. M. GonzALEZ Ruiz: 
Contenuto dogmatico della marrazio- 
ne della formazione dell’uomo nel 
Genesi; T. Avuso: Le note margina- 
li della Vetus Latina. Studio critico; 
J. Bover: Il nome di Simon Pietro; 
A. CoLunca : Contenuto dogmatico 
della narrazione della formazione del- 
la prima donna nel Genesi; R. Roca : 
Applicazione alla esegesi biblica dei 
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risultati della papirologia negli ultimi 
cinquant’ anni; J. E. Viana: Alcuni 
problemi riguardo alla formazione del 
Salterio; F. Aseasio: Contenuto dog- 
matico della narrazione del Genesi ri- 
guardo al primo peccato; L. TUuRRA- 
po: Le comunità cristiane nelle lette- 
re paoline; S. DE AuSEJO: Il concetto 
di grazia in S. Giovanni e la esegesi 
teologica di Joan. I, 14-17; J. PRADO: 
Contenuto dogmatico della narrazio- 
ne del Genesi: La città e la torre di 
Babele. 

Un’ esposizione dettagiiata dei la- 
vori della Semana Biblica Espafiola 
si può vedere in Revista Espafiola de 
Teologia 1949, cuad. 4°, pag. 695-707. 
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LA IX ASSEMBLEA SPAGNOLA 
DI STUDI MARIANI. 

La Società Mariologica Spagnuola 
dal 26 Settembre al 1° Ottobre ha or- 
ganizzato all’ Università Pontificia di 
Salamanca 1’ « Assemblea de. Estudios 
Marianos ». i ses 


Sono stati trattati 
guenti temi: B. APERRIBAY: La morte 
della B. Vergine è problema mera- 


mente storico o anche teologico?; M. 
Gorp!LLo ;: La morte di Maria nella 
tradizione della Chiesa di Gerusalem- 
me; A. Rivera: La morte di Maria 
nella tradizione medioevale; C. Ba- 
LIC: Il problema della Vergine in al- 
cuni trattati inediti dei secoli XVII e 
XVIII; E. Sauras: La morte della 
Vergine, esigenza della sua missione 
corredentrice; B. De MARIA: Lu mor- 
te della Vergine, esigenza della sua 
grazia santificante; M. CuERvVO: La 
morte di Maria e la sua Imuinacolata 
Concezione; I. DE ALpbaMma': La mor- 
te di Maria parte integrante del mi- 
stero dell’Assunzione; P. GREGODIO DE 
T. C.: La morte di amore di Maria; 
L. CoLoMER: La morte di Maria alla 
luce dell'amore; P. VasconceLoSs : Gli 
studi mariani in Portogallo; E. NEU- 
BERT: Il mistero di Maria, donna e 
madre, a lato di Cristo nell’economia 
della nostra salute; G. M. RoscHINI : 
La Vergine in Italia altraverso i se- 
coli; G. PHiipps : Il posto della Ma- 
riologia nella Teologia cattolica; L. 
Di Fonzo: Movimento mariologico in 
Italia; H. Du Manor: Movimento 
mariologico in Francia; F. FERNAN- 
DEZ: Dalla schiavitù alla filiazione 
mariana. 
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LA III SETTIMANA DI DIRIT- 
TO CANONICO. 

Organizzata dall’Istituto « San Rai- 
mondo di Pefiafort » si è tenuta dal 2 
al 9 agosto all’Università di Comillas 
la 3* Settimana di Diritto Canonico 


‘. sul tema « I beni materiali della Chie- 


sa». Le reiazioni presentate sono le 
seguenti : P. BIGaDOR: I soggetti del 
patrimonio ecclesiastico e il «ius emi- 
nens » della S. Sede; L. PÉREZ-MIER : 
Fonti del patrimonio ecclesiastico; L. 
 EcHEVERRIA : Struttura del patrimonio 
ecclesiastico; P. ‘REGATILLO e A. DE 
Fuenmayor: Problemi che pongono i 
canoni 1513 e 1499; I. MaLponato F. 
DEL Torco: egolazione canonica-ci- 
vile delle cause pie; T. Garcia BRABE- 
RENA: Le fonti del patrimonio eccle- 
siastico di Diritto privato; F. Lopos : 
L’«uti, frui» dei benefici ecclesiasti- 
ci secondo i canoni 1473 e 1529; E. 
BeITIA : La dotazione nel presupposto 
dello Stato; M. IGoNZaALEZ e G. DEL 
VALLE: La Chiesa e la legislazione fi- 
scale; M. BonET: L’amministrazione 
del patrimonio ecclesiastico; D. Lo- 
PEZ RuyaLES e €C. ContrERaSs: La 
Chiesa .e la legislazione di beneficen- 
za; M. CaBREROS : La competenza per 
l'alienazione dei beni ecclesiastici; S. 
ALonso : Il problema dei beni ecclesia- 
stici che presenta il diritto dei religio- 
si; L. MicufLEz: Situazione attuale 
del problema delle Cappellanie. 
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IL I° CONGRESSO INTERIBE- 
ROAMERICANO. DI : EDUCAZIO- 
NE. 

Il I° Congresso Interiberoamericano 
di Educazione fu dedicato allo studio 
dell’organizzazione e stato d’insegna- 
mento nei paesi di lingua spagnuola 
e portoghese. Fu tenuto a Madrid dal 
16 al 25 ottobre. La Sessione gene- 
rale o presidenziale si occupò di pro- 
blemi educativi di carattere generale, 
cioè l’educazione mei suoi fondamenti 
teologici, filosofici, sociali, pedagogi- 
ci - Sessioni speciali furono dedicate 
all’ insegnamento primario, universi- 
tario, professionale, tecnico, magistra- 
le e di baccellierato. Di grande inte- 
resse filosofico furono le comunicazio- 
ni di I. ZARAGUETA : Le direttive car- 
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dinali della Pedagogia attuale e I. Pe- 
MARTIN: Cultura e insegnamento. 


Fk 


. LECTONVERSAZIONI PEDAGO. 
GICHE DI PROFESSORI. DI FI- 
LOSOFIA. 

Nell’Università di Verano di San- 
tander dal 28 Luglio al 1o Agosto fu 
organizzata dall’Istituto di Pedagogia 
«San Iosé de Calasanz » una riunione 
di Professori di Filosofia per studiare 
i problemi pedagogici delia Filosofia 
nel baccellierato. 
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LAS CONVERSACIONES CATÒO- 


LICAS INTERNACIONALES DE 
SAN SEBASTIAN. 


Con la partecipazione di studiosi 
cattolici francesi, italiani, belgi, in- 
glesi e spagnuoli, S. Sebastiano ha 
tenuto dal 12 al 16 Settembre le sue 
Conversaciones ‘Catélicas Internatio- 
nales. In programma erano Le conclu- 
sioni della dichiarazione dei diritti del- 
la persona umana e la trattazione del 
nuovo tema: « Il dirigente dell’opinio- 
ne pubblica e l'armonia fra i popoli ». 
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CONFERENZE VARIE: 

a) all’Istituto « Luis Vives» di Fi- 
losofia ; E. IGiLson : La filosofia tomi- 
sta nella, Francia contemporanea; La 
storia delle dottrine ie sua interpreta- 
sione; P. ScuHMIDIT: Lo stato attuale 
delle religioni dal punto di vista an- 
tropologico. 


b) alla Società Spagnuola di Filoso- 
fia: I. ZARAGUETA : Immanenza e tra- 
scendenza nell’essere e nel conoscere; 
R. CENAL: Immanenza e trascenden- 
za all’inizio del filosofare; S. PEMAR- 
Tin: I giudizi dell’esistenza; I. L. 
ARANGUREN : Il «sum» come entrata 
all’Ontologia. 


c) all’ Istituto di Studi Politici di 
Madrid : M. F. Sciacca : La dialettica 
dei partiti politici e l’unità fondamen- 
tale della persona umana, 


d) all’ Istituto Centrale di Cuitura 
Religiosa Superiore di Madrid: R. 
Lépez GaLLeco : I. P. Sartre o la fi- 
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losofia dell'assurdo. - Un ciclo di con- 
ferenze, è stato tenuto a Madrid da 
ORTEGA Y GASSET e CALVO SEREZ SU 
L'Europa nel 1949. 


e) all’ Istituto de Humanidades : JU- 
LIAN MARIAS: 1) Il metodo storico del- 
le generazioni; 2) Le nubi di Aristofa- 
ne e Socrate; ORTEGA Y (rASSET : Cor- 
so su una nuova interpretazione della 
storia universale. Esposizione ed esa- 
me dell’opera di A. Toynbee A Study 
of History. 

f) all’Istituto Filosofico « Balsemia- 
na» ‘di Barcellona: M. F. Scracca : 
La crisi della civiltà come guida della 
verità; R. PartEE: Il fattore sociale 
nel mondo moderno, 

8) all’ Ateneo di Barcellona: Nel 
mese di Gennaio D. EuceNIo D'ORs 
tenne tre conferenze su « /l' segreto 
della cultura ». I titoli delle Conferen- 
ze sono: 1) L'attuale epifania della 
cultura; 2) Storia e costanza; 3) La 
scienza della cultura. Dottrina e vita. 

h) all’Università di Verano di San- 
tander : I. ZARAGÙETA : Una attitudine 
iniziale davanti al problema filosofico ; 
La filosofia e i sistemi filosofici; M. 
MinpAN: Concetto e sentire dell’ esi- 
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CONGRESSO . ASSUNZIONISTI- 
CODI LE PUY-EN-VEILAY. 

Dopo i Congressi assunzionistici di 
Roma (1947), Lisbona (1947), Madrid 
(1947), Montreal (1948) e Buenos Ai- 
res (1948), un altro Congresso per lo 
studio del dogma deli’Assunzione fu 
tenuto in Francia, a Le Puy-en-Velay, 
dall’it al 15 Agosto 1940 sotto il pa- 
trocinio delle Provincie francescane di 
Francia e Belgio. In relazione all’As- 
sunzione deila Vergine furono trattati 
i seguenti temi : 1) La voce della Tra- 
dizione (da R. Favarp, A. CHANAL, 
C. PIANA, A. EMMEN); 2) L’insegna- 


mento della Teologia (da C. BoyER,: 


E. Loncpré, L. LAURENT, E. Ron- 
DET); 3) La definibilità dell’Assunzio- 
ne (da T. Sorron, H. DéLesty, I. 


BoNNEFOY). : 
*X%X% 
CONGRESSO INTERNAZIONA- 
EEGSDIEERI OSO RIA DESSE 


SCIENZE. 


Promosso dall’Istituto Internaziona- 
le di Filosofia, in memoria di E. Poin- 
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come 
filosofia; L’esistenzialismo da un pun- 
to di vista cristiano. 


stenzialismo; L’esistenzialismo 


i) all’Università di Valiadolid in ago- 
sto un corso di Conferenze di diritto 
sociale fu tenuto dai Proff.: M. Acur- 
LAR Navarro : Diritto internazionale e 
Sociologia; L. pe EcHevaRRiIA: Dirit- 
to internazionale e Diritto concordata- 
rio; A. HeRRERO RuBIO: La responsa- 
bilità internazionale dello Stato;  L. 
Revy ALTUNA: Il. Pacifismo nei giu- 
risti spagnuoli del sec. XVI: France- 
sco Suarez; F. L. pe EscupERO: Con- è 
tributo degli Scolastici spagnuoli, spe- 
cialmente di Vitoria e Suarez al Di- 
ritto internazionale. 
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SOCIETA’ 
LOSOFIA. 

Nel Maggio del 1949 s'è costituita 
la Società spagnuola di Fiiosofia. Pre- 
sidente ne è D. I. Zaragiieta Bengoe- 
chea,. Vicepresidenti sono P. Font v 
Puig e I. F. Yela Utrilla, Segretario 
R. Paniker. Del Consiglio Direttivo 
fan parte anche sette Consiglieri. 


SPAGNUOLA DI. HI 


EGRITÀ. 


caré è stato tenuto a Parigi dal 17 al 
22 ottobre il Congresso Internaziona- 
le di Filosofia delle Scienze. Tema ge- 
nerale : Scienza e metodo. Sezioni di 
studio: Logica, Filosofia Matemati- 
ca, Epistemologia, Storia delle Scien- 
se, Pedagogia delle scienze, Calcolo 
delle probabilità, Fisica teorica, Fisi- 
co-Chimica, Biologia, Meccanica, A- 
stronomia, Scienze della ‘terra. 
XA A 


UN CICLO DI CONFERENZE 
SULL’ ANGOSCIA. 

Il Centre International de Synthèse 
di Parigi promosse, nei giorni 11 e 12 
Marzo un ciclo di conferenze sul tema 
generale: L’ angoscia. Pariarono; ]J. 
BouTONIER su Ansietà e angoscia, A. 
Locre su L'angoscia e la filosofia; 
J. WAHL e W. JANKéLEviTcH su I filo- 
sofi el’ angoscia. 

EX 


XV SETTIMANA DI SINTESI. 


Il Centre International de Synthèse 
di Parigi ha tenuto anche dal 31 
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Maggio al 9 Giugno la XV Settimana 
di Sintesi sul tema « La sintesi, idea- 
forza nell’ evoluzione del’pensiero ». 
Delle relazioni più importanti ricor- 
diamo quelle di H. BerR, E. BRÉHIER, 
A Koyrì, P. M. ScHuHL, B. RocHOT, 
A. CuviLLIER, P. VERNIÈRE, P. Du- 
cAassé, J. BENDA, S. DELORME. 
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IL II SYMPOSIUM DE L’ACA- 
DEMIE INTERNATIONALE DE 
PHILOSOPHIE DES SCIENCES. 


A Parigi dal 10 al 15 Ottobre la pre- 
detta Accademia tenne il 2° Sympo- 
sium, sul tema generaie: Il problema 
dell’ evoluzione. Le relazioni furono 
tenute da: J. H. F. UmBGROVE, A- 
spetti paleontologici dell’ evoluzione de- 
gli organismi; E. Fauré-FREMIET, Le 
strutture chimiche all’ origine delle 
strutture organiche; A. DaALco, L’ap- 
porto dell’ embriologia causale ai pro- 
blemi dell'evoluzione; M. I. SirKS, Il 
dinamismo delle popolazioni; G. Mox- 
TALENTI, L'evoluzione della sessualità; 
A. PoRTMANN, L’ evoluzione nervosa; 
I. PiverAu, L’ evoluzione umana; C. 
C. BerG, L’ evoluzione del linguaggio ; 
A. VAnDEL, L’ evoluzione fondamenta- 
le e l’ evoluzione progressiva; P. SAL- 
MAN, Le società animali e loro signi- 
ficazione a riguardo dell’ evoluzione. 
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IMIXENERDPADEECESTILOTO 
CATTOLICO DI TOLOSA. 

Dal Gennaio all’Aprile di ogni anno 
l’Istituto Cattolico di Tolosa dedica i 
suoi venerdì a particolari questioni 
scientifiche e filosofiche d’ attuale in- 
teresse. Nel 1949 sono stati trattati 
i seguenti temi : 1) 7, 14 e 28 Gennaio 
— da BERGOUNIOUX : Tre pionieri del- 
l’ evoluzione: Lamarck; Darwin; De 
Vries; 2) 4, 11 e 18 Febbraio — dal. 
l’Abbate :CoLLigRE: Problemi d’ edu- 
cazione : Figli difficili e parenti terri- 
bili; La pigrizia, difetto o malattia; 
La formazione di buoni allievi; 3) 25 
Febbraio, 4 e 11 Marzo — da G, HAHN: 
Equivoci contemporanei : Azione; Or- 
dine; Solitudine; 4) 18, 25 Marzo e 
1° Aprile — dal Can. De Laccer: 
Febbraio, 4 e 11 Marzo — da G. HAHN: 
Credenze, culti, misteri; L’ evangeliz- 
cazione, 
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LE CONFERENZE DI MOLTAL- 
BANO. 


L’ Istituto Cattolico di Tolosa anche 
dal Gennaio all’Aprile ha tenuto un 
corso di speciali conferenze a Mon- 
talbano sui seguenti soggetti: Lo 
sbarco im Normandia (R. De Nau- 
rois); L’ anima germanica (G. HAHN); 
Esistenzialismo e Cristianesimo (M. 
De SoLaces); L’uranium (M. Gur- 
raRD); Dall’ Antigone di Sofocle a 
quella d’' Anouîilh (M. BUFFIÈRE). 


KAT 


LE GIORNATE DI FILOSOFIA 
DELLA FACOLTA? DI TOLOSA. 


Durante le vacanze di Pentecoste 
la Facoltà filosofica di Tolosa invitò 
i Professori di filosofia a un convegno 
in cui vennero discussi i seguenti pro- 
blemi: Il compito del Professore di 
filosofia in un collegio cristiano da M. 
GARRONE. Le principali tendenze della 
filosofia contemporanea da P. ErcHE- 
verry; Dottrine e metodi della Psica- 
nalisi da M. HauN; L'attuale orienta- 
mento del Tomismo da P. CourtÈs; 
Nuove teorie scientifiche da G. VIATTE. 


Ecc 


SEDUTE ALLE SOCIETA’ FILO. 
SOFICHE FRANCESI: 


— Società francese di filosofia: 29- 
1-1949: M. Lugacs -. I nuovi pro- 
blemi della ricerca hegeliana ; 26-3-1949 : 
G. Guspore - Il significato del sacri- 
ficio; 28-5-’49: F. PERRIN - L’abban- 


dono del determinismo scientifico fon- 
damentale. 


—- Società di studi filosofici di Mar- 
siglia : 17-4-1948 : J. LaPoRTE - Natura 
e libertà; 20-11-1948: H. URTIN - Op- 
portunità dell’ esistenzialismo; 22-4- 
1949: L. Husson - Definizione della 
giustizia; 23-4-1949 : F. JEANSON - Li. 
bertà e liberazione nella prospettiva 
esistenzialista; 14-3-1949 : M. RayMonp 
- Poesia platonica. 


— Società Tolosana di filosofia: 13- 
11-1948: M. LEDRUT - La filosofia e il 
mondo attuale; 27-11-1948: V. JANKE- 
LEVITCH - L’ avventura ; 28-5-1949) : Ab- 
bé VIarTE - Filosofia delle scienze e fi- 
losofia dell’ arte. 

— Società filosofica di Bordeaux: 6- 
4-1949 : F. BourrIcauD - Le vicissitu- 
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dini dell’ idea di progresso; 25-5-1949 : 
R. WEILL - Problemi e limiti dell’ani- 
malità umana. 

— Società filosofica di Linguadoca : L. 
Husson - Il significato della nozione 
bergsoniana d’ intuizione; J. EUZIEÈRE 
- Personalità umana e medicina psi- 
chiatrica. 

— Società filosofica di Lione : P. LE- 
BLOND - Verità e Storia; D. STOCKER - 
Perchè ho rinunciato alla psicanalisi; 
G. Grua - Ambiguità del Dio di Deib- 
nir; P. ROUBIER - La filosofia dei va- 
lori e î problemi centrali del diritto ; 
D. BANSILLON - L’ inseminazione arti- 
ficiale e le sue conseguenze giuridiche 
e morali; P. FauRÉ-FREMIET - Saggio 
d’ una filosofia concreta; P. LENZ ME- 
poc - Problemi e figure della filosofia 
contemporanea in Germania; P. Tué- 
venaz, - Fenomenologia e analisi’ ri- 
flessiva; P. ANDRÉ-MaRC - Tra filosofia 
medioevale e filosofia moderna; G. 
SnycEIS - Individuo e Società, a pro- 
posito di marxismo. 
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MORTE DI M. BLONDEL. 


Ii 4 Giugno 1949, vigilia di Penteco- 
ste, moriva ad Aix in Provenza, alla 
tarda età di 88 anni, MAUR':ZIO BLOoN- 
DEL, il filosofo de « L’Action », uno dei 
più rinomati e grandi pensatori del 
nostro tempo. Nato a Digione il 2 No- 
vembre 1861, dopo aver percorso bril- 
lantemente il suo curriculum di studi 
al Liceo di Digione e alia Scuola Nor- 
male Superiore, insegnò nei suoi anni 
giovanili, quale aggregato di Filosofia, 
nei licei di Chaumont, Montalbano, 
Aix e dei Collegio Stanislao di Parigi, 
Dopo la difesa de L'Action alla Sor- 
bona di Parigi nel 1893, fu nominato 
Maître de conferences all’ Università 
di Lilla; nel 1896 ebbe la Cattedra di 
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Filosofia alla Facoltà di Lettere di Aix, 
dove insegnò sino al 1927. Notissima, 
tra i cultori di filosofia, la sua attività 
o produzione filosofica, sviluppo e pre- 
cisazione delle idee fondamentali espo-. 
ste ne -L’Action; notissimo il suo ori- 
ginale sistema, da cui oggi dipendono 
in parte molti pensatori che vanno 
sotto il nome di « Filosofi cristiani ». 

Tra le sue pubblicazioni ricordiamo : 
1) L’Action. Essai d’une critique de la 
vie et. d'une science de la pratique 
(1893); 2) De vinculo substantiali et de 
substantia composita . apud Leibni- 
tium (1893): 3) Une des sources de la 
pensée moderne. L’évolution du Spino- 
zisme (1894); 4) Lettre sur les exigen- 
ces de la pensée contemporaine en ma- 
tiòre d’'apologétique et sur la méthode 
de la philosophie dans l’étude du pro- 
blème religieux (1896) : 5) Principe élé- 
mentaire d’une logique de la vie mo- 
rale (1900); 6) Histoire et Dogme 
(1904); 7) Le procès de l’intelligence 
(1922); 8) Léon OUlé-Laprune. L’achè- 
vement et l’avenir de son oeuvre (1923); 
o) Le problème de la mystique chré- 
tienne (1925); 10) Un enigme histori- 
que. Le « Vinculum substantiale » d’a- 
prés Leibniz et l’ ébauche d’ un réali- 
sme supérieur (1930); 11) Le problème 
de la philosophie catholique (1932); 12) 
Pour la philosophie intégrale (1934); 
ia prima trilogia composta tra il 
1934 e 1937 comprende : 13) La Pen- 
sée (2 vol.); 14) L° Étre ei les étres; 
15) L’Action; la seconda trilogia, di 
cui fu iniziata la pubblicazione nel 
1944, va sotto il titolo generale di 16) 
La Philosophie et l’esprit chrétien. 

Molti sono gli articoli pubbiicati in 
varie riviste dal Filosofo di Aix. Un 
elenco completo delle sue pubblicazioni 
si può leggere nell’opera di H. Du- 
MÉRY: La Philosophie de « L'Action » 
- Essai sur l’intellectualisme blondé- 
lien (Aubier, Paris, 1948). 


BIEANGIRO 


LE GIORNATE DI STUDI 
BLICI A LOVANIO. 

Il 7 e 18 Settembre 1949 il Collo- 
quium Biblicum Lovaniense tenne le 
sue prime giornate di studio. La 
partecipazione era riservata ai Profes- 
sori d’ Esegesi e specialisti di studi 
biblici. Le comunicazioni su vari pro- 
blemi biblici, quale quello dei sensi del- 
la S. Scrittura, queilo del metodo di 


BI- 


esegesi del N. T., quello dell’ interpre- 
tazione cristologica del Protoevangelo, 
ecc., furono tenute dai Prof. SEMAIN, 
(GRIBOMONT, CERFAUX, COPPENS, VALVE- 
KENS, DE LANGHE, RIGAUX, BRAUN. 
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COELCOQUIORDIRLOGICA 
L’ Académie internationale de philo- 
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sophie des sciences organizzò a Bruxel 
les, dal 14 al 16 Luglio, un colloquio 
di Logica e di Filosofia delle matema- 
tiche. Soggetto, principale di discus- 
sione fu La questione delle logiche sen- 
xa negazione. Vi presero parte, tra gli 
altri, BerH, DestoucHES, FeYvs, FREU- 
DENTHAL, GRISS, VAN DANTZIG. 


KICK 


IL XVIII CONGRESSO DEI FI- 
LOLOGI FIAMMINGHI. 

‘Un Congresso di filologi fu tenuto 
a Gand dal 19 al 21 Aprîle. Della se- 
zione di filosofia notiamo le relazioni 
dei Prof. J. GROOTEN su Fichte e Sche- 
ler contro ‘Kant; A. van Hove su Hus- 
serl e il problema morale; B. BOELEN 
su Felicità e moralità; L. Stijns su 
Tempo e arte; L. AposteL su Alcuni 
rapporti tra la nozione d’ induzione e 
quella di catena delle probabilità; A. 
Hevmans su La relatività della logica. 
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IRSICANVORENDELLA SOCIETA? 
FICOSOFICATDI LOVANITO. 


Nell'anno accademico 1948-1949 alla 
Società filosofica di Lovanio furono in 
sedute speciali, discussi i seguenti pro- 
blemi: Prospettiva individuale e feno- 
menologia (M. De VAELHENS); /tap- 
porti tra la riflessione fenomenologica 
e la riflessione metafisica (M. Dox- 
DEYNE); Comprensione degli esseri 
esistenti con l’ idea trascendentale del- 
l'essere (M. BaLtHAsAR); Sviluppo del- 
la conoscenza umana sec. S. Tomma- 
so d'Aquino (M. VERBEKE). 
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L’ASSEMBLEA GENERALE DEL 
CONSIGLIO INTERNAZIONALE 
DI FILOSOFIA E SCIENZE UMA- 


NE: 


Dal 18 al ar Gennaio con la parte- 
cipazione dei delegati di varie Socie- 
tà filosofiche fu tenuto a -Bruxelles 
l’ assemblea .generale costitutiva del 
Consiglio internazionale di Filosofia e 
di Scienze umane. Furono eletti : pre- 
sidente : ]. Rueff, vice-presidenti: M. 
Sommerfelt e H. Bell, segretario: M. 
Fautier. 

Il 22 Gennaio R. Cortin dell’ Univ. 
di Nancy tenne una relazione su 
L’ avvenire della biologia. 


FK 


CONFERENZE VARIE: 


a) All’ Università di Lovanio : H. 
X. ARGUILHIÈRE in Marzo espose, in 
brillanti conferenze, Il processo  sto- 
rico che preparò lo scisma d’ Oriente e 
favori lo sviluppo della potenza pon- 
tificia; A. VAN PRAAG disserì su La 
legislazione del re babilonese Ham- 
murabi. 


b) All’ Università di Bruxelles ; R. 
PeETTAZZONI tenne in Aprile una confe. 
renza su Le origini del Monoteismo e 
C. ManNEBACH in Gennaio su La co- 
noscenza della natura nella fisica con- 
lemporanea. 


c) Alla Kon. VI. Academie der 
Weterschappen di Bruxelies il P. Ax- 
TERS O. P. ebbe un’ importante comu- 
nicazione su La dottrina dell’ unione 
mistica nei sec. XII e XIII. 


ONLVAGNADPA 


IL SYMPOSIUM DELLA SO- 
CIETA’ OLANDESE DI FILOSO-. 
FIA TOMISTICA. 

Ad Amersfoort la Vereniging voor 
Thomistische Wijsbegeerte nei giorni 
30 Aprile e 1° Maggio consacrò la sua 
assemblea annuale allo studio del Po- 
sitivismo. Le comunicazioni furono 


fatte dai Prof. R. Feys, H. LAER, A. 
G. M. vaN MELSEN. 

In altre riunioni deila stessa Socie- 
tà vennero presentate da H. RUYGERS 
una relazione su Sexologie philosophi- 
que e da A. MARKS una comunica- 
zione su La connaisance prescientifi- 
que et scientifique de Dieu chez New- 
mann. 


S VITZ 


IL CONVEGNO UMANISTICO 
DI GINEVRA. 

A cura deil’Associazione Recontres 
Internationales si è svolto a Ginevra 
dall’ 1 al ro Settembre un Convegno 
umanistico. Tema generale: Per un 
nuovo umanesimo. Relatori ufficiali, 
rappresentanti diverse correnti di pen- 
siero, sono stati: R. GrousseT, P. 
Masson-OurseL, K. BartH, P. Mav- 
DIEU, H. LEFEBVRE, G. B. S. HALDANE, 
J. MippLerton MurRry, K. JaspERS, M. 
RAYMOND. 


KX* 
IV. CONGRESSO. DELLE. SO- 
CIETA? DI FILOSOFIA DI LIN- 


GUA FRANCESE. 

II IV Congresso delle Società di Fi- 
losofia di Lingua Francese, organizza- 
to dalla Società romanda di Filosofia, 
sotto la presidenza di M. H. Reverdin 
ha avuto luogo dal 13 al 16 Settem- 
bre a Neuchatel. Tema generale: La 
libertà. I° lavori del Congresso sono 
stati distribuiti nelle seguenti sessio- 
ni: 1) Metafisica e Rezigione; 2) Mo- 
rale e Diritto. 3) Psicologia; 4) Scien- 
za e Metodologia; 5) Estetica; 6) 
Storia delia Filosofia. 


Ki 


IX CONGRESSO INTERNAZIO- 
NALE DI PSICOLOGIA. 

A Berna dal 12 al 17 Settembre fu 
tenuto il IX Congresso Internaziona- 
le di Psicologia. Delle 140 comunica- 
zioni presentate, una buona parte si 
interessarono dello Studio della perso- 
nalità a mezzo dei nuovi metodi di 
tests, audivisuali, grafologi; ecc. 


XA 


IL CONGRESSO INTERNAZIO.- 
NALE DI BASILEA. 

I processi nucleari furono, nei gior- 
ni 9 e 1o Settembre, tema di studio 
di specialisti di tutto il mondo al Con- 
gresso Internazionale Scientifico di 
Basilea. 


CONFERENZE VARIE. 


a) Alla società’ filosofica di Fri- 
burgo. Le sedute di studio dell’anno 
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accad. 1948-1949 alla Società  filo- 
sofica di Friburgo sono state le Se- 
guenti: La 1% del 12-11-1948 dedicata 
allo scambio di informazioni sugli av- 
venimenti filosofici recenti; la 2* del 
17-12-1948 di P. FRUTIGER su Ogget- 
tività e soggettività in filosofia; la :3* 
del 18-2-1949 di R, JoLiver su Il « ma- 
terialismo » di J. P. Sartre; la 4* del 
6-5-1949 di J. PiLLeR su Il pluralismo 
nel diritto; la 5* del 3-6-1949 di G. DE 
PLinvaL su Qualche sguardo sulla fi- 
losofia del P. Teilhard di Chardin;la 6% 
del 24-6-1949 deila Sig.na M. AEBI su 
Die Begriindung von Kants System. 


b) All’ Università di Friburgo : L. 
DE \RAEYMAEKER tre conferenze su 
Réflexions sur l’ expérience métaphy- 
sique fondamentale. 


c) AI Corso Superiore di Scienze 
Religiose: Ab. DutOIT: Le Grec de- 
vant le destin; F. CAvRÉ: L’' inquié- 
tude religieuse du jeune Augustin; M., 
H. VicarrE: L’ angoisse du salut au 
XV siècle; L. Dupraz: L’ éducation 
chrétienne de la personalité; A. Bovy : 
L’Art, expression de l’ homme; ]J. 
PiLLerR : L’ État au service de la per- 
sonne humaine, 


d) Alla Società friburghese di 
Scienze naturali: A. PORTAMANN: 
Grundsdtzliches zum Ursprungsproblem 
des Menschen. 


e) Alla Società filosofica di Neu- 
chàtel.: J. BOcHENSKI : Le problème des 
antinomies. 


f) Alia Società filosofica di Berna ; 
J. BOcHENSKI : L’ état et les problèmes 
de la logique formelle. 


£) All’ Ist. di Cultura di Lucerna : 
J. BocHENSKI ; L’ Esistenzialismo. 


h) Aitre conferenze : A. UTZ:; Wel- 
tanschaung im wirtschaftlichen. und 
gesellschaftlichen Geschehen; R. JoLI- 
ver; La mort selon Heidegger et Sar- 
tre; A. DUVAL tre confer. su Les in- 
spirations religieuses de l’ Espagne au 
XVI siècle; N. LuvyTEN: Thomistische 
Philosophie heute; Humanismus und 
exakte Wissenschaft; J. VALARCHÉ : 
La place du catholicisme dans la doc- 
trine sociale contemporaine; P. H. 
Simon: /. P. Sartre ou l° équivoque 


È 
i 
5 


de la 
declin 
Der heutige Stand der Philosophie in 
Itussland; J. K&rin: Anthropogenese 
und Schopfungsgeheimnis. 


liberté; X. ne MontLÉoN: Le 
du politique; ]. BOCHENSKI : 


Fk 


UNIONE MONDIALE DELLE 
SOCIETA’ CATTOLICHE DI FI- 
LOSOFIA. 


Sotto la presidenza di Mansion il 
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17 Settembre neil’ Università di Fri- 
burgo si riunirono in assemblea ge- 
nerale i delegati dell’ Unione mon- 
diale delle Società Cattoliche di Filo- 
sofia. L’ assemblea discusse e appro- 


‘ vò la relazione definitiva del suo sta- 


tuto ed elesse il Comitato direttivo 
per un triennio nelle persone di L. De 
Raeymaeker presidente, C, Boyer S. 
J. e Venon I, Bourke vicepresidenti, 
J. Bochenski O. P. segretario. 


GERMAN FA 


MORTE DI M. GRABMANN. 
Mons. M. Grabmann, medioevali- 
sta insigne, moriva in Eichstàtt (Ba- 
viera) il 9 Gennaio 1949, all’età di 74 
anni, Era nato infatti in Winterzho- 
fen il 5 Gennaio 1875. Fu professore 
di Teologia dommatica per molti anni 
nei Seminario di Eichstàtt e nelle 
Università di Vienna e di Monaco. 
La sua produzione letteraria è enor- 
me: a più di trecento ammontano i 
suoi lavori. Fra le sue opere ricor- 
diamo : Die Geschichte der scholasti- 
schen  Methode (2 Vol., 1909-1911); 
Thomas von Aquin. Eine Einfihrung 
in seine Persònlichkeit undì Gedanken- 


ARC Sy] 


SPLUDISISUISERAPPORTI, TRA 
APOLOGETICA e FILOSOFIA. 


Cinque settimane di Alti Studi, de- 
dicati alle relazioni tra Apologetica e 
Filosofia, furono svolte in Agosto a 


BELSNINE 


Il pensiero filosofico della Finlandia 
resta, in genere, sotto l’influenza del 
neo-positivismo e le discussioni prin- 
cipali dei filosofi trattano di logica 
formale. 

Il Circolo filosofico della Biblioteca 
Municipale si riunisce ogni settima- 
na, sotto la direzione del Prof. U. 
Saarnio. Nel 1949 ha discusso proble- 


A 


welt (1912, 7% ed. 1946); Forschungen 
tiber die lateinische Aristoteliberset- 
sungen des XIII Iahrhunderts (1916); 
Einfiihrung in die Summa theologiae 
des hl. Thomas von Aquin (1919); Die 
echten Schriften des hl. Thomas von 
Aquin (1920); Geschichte der Katho- 
lischen Theologie seit dem Ausgang 
der Véterzeit (1933); Die Sophismata- 
literatur des 12 und 13 Iahrhunderts . 
mit Textausgabe eines Sophisma des 
Boetius von Dacien (1940); I Papi del 
Duecento e l’aristotelismo (2 vol. 1941- 
1946); Die theologische Erkenninis 
und Einleitungslehve des hl. Thomas 
von Aquin, aus Grund seiner Schrift 
In Boethium de Trinitate (1948). 


RAGA 


Salisburgo. I temi furono i seguenti : 
1® sett.: La Chiesa e l'Ordine della 
salvezza; 2% sett. : La Chiesa ‘e la So- 
cietà; 3% ‘sett. : La Chiesa e la Cultu- 
ra; 4% sett.: Corso di Pedagogia; 5* 
sett. : Corso speciale di Medicina. 


NED 


mi di Logica-matematica. La Società 
filosofica di Finlandia si riunisce ogni 
mese sotto la presidenza di E. Kaila. 

Ricordiamo due recenti importanti 
conferenze di O. KETONEN su La: for- 
mazione storica della nostra concezio- 
ne del mondo e I dati a priori della 
conoscenza. 
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IL SYMPOSIUM ALL’ UNIVER- 
SITA’ DI WISCONSIN. 

Nel quadro delle manifestazioni or- 
ganizzate dall’Università di Wiscon- 
sin in occasione del centenario della 
sua fondazione, un Symposium su 
Science and Civilization è stato tenu- 
to dal 12 al 15 genna'o. Si è discus- 
so sulle origini e la filosofia della 
scienza, sulla fisica come forza cul- 
turale, su la filosofia e la vita. 


KA 


LA XIII ASSEMBLEA DE L’AME- 
RICAN CATHOLIC PHILOSOPHI. 
CAL ASSOCIATION. 

L’American Catholic. Philosophical 
Association tenne la sua annuale as- 
sembiea nei giorni 19 e 20, Vi par- 


CAN 


LE GIORNATE MARIANE DI 
OTTAWA. 

La Società Canadese di Studi Ma- 
riani fondata nel 1948 il 19 e 20 Feb- 
braio 1949 tenne due giornate di stu- 
dio su L'Assunzione e la Corredenzio- 
ne di Maria. Parlarono C. De Ko- 
NINCK, su Il significato del culto dato 
a Maria; I. LepIr su I testimoni espli- 
citi della cristianità russa a favore del- 
l’Assunzione di Maria; C. Morin su Il 
pensiero di S. Paolo sulla Correden- 
zione della Vergine; E. MaArcoTTE su 
Le posizioni attuali del problema del- 
la Coyrredenzione. 


XK x 


ASSEMBLEA ANNUALE DELLA 
MEDIAEVAL ACADEMY OF AME. 
RICA. 

Sotto gli auspici deli’Ist. Pont. di 
Studi Medievali di Toronto s'è tenu- 
ta nei giorni 8 e 9 Aprile la 24% As- 
semblea annuale della Mediaeval Aca- 
demy of America. Il Prof. E. GiLson 
di Parigi ha pronunziato una Confe- 
renza dal titoio Mediaeval doctrines 
and their classification. 


teciparono tra gli altri i Prof. PEGIS, 
StwEK, VAN DER VELDT, BourkeE. Fu- 
rono eletti il |P. ES RrzerR O NSNBI 
a presidente e il P. G. SmirH S. I. a 
vice-presidente dell’Associazione, 


E oicoliicii 


IL XII CONGRESSO DELL’AS- 
SOCIAZIONE BIBLICA CATTOLI. 
CA AMERICANA. 


Questo Congresso si Svalse dal 13 
al 25 agosto in Mount Saint Mary's 
Seminary, Emmitsburg, Maryland. 
Vari temi furono trattati da insigni 
cultori di S. Scrittura quaii CERNY, 


KENNEALLY, DouGHERTY, MCKENZIE, 
Guost, LiLLy, STEINMUELLER, Mc- 
GRATH, O’CALLAGHAN, QUELLETTE, 


BENSON, LUSSIER. 


AD A 
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CONIESETERLESNAZIE CAVICA PRALEE- 


— Conferenze alla Società Tomi- 
stica: Varie, su temi scientifici e 
storici, furono .le Conferenze orga- 
nizzate durante l’anno accademico 
1948 - 1949 dalla Società delle Con- 
ferenze dell’Università di Ottawa. Noi 
ricordiamo le più, importanti delia So-- 
cietà Tomistica: quella di L. Rou- 
THIER su La Filosofia di S. Tommaso 
d'Aquino la filosofia del. reale, e 
quella di I. Gervais su La struttura 
ontologica del Corpo mistico o La dot- 
trina della partecipazione applicata al- 
l'intelligenza della costituzione del Cor- 
po mistico, quella di F. CavRré su L’ar- 
mamento del laico di fronte alle filo- 
sofie nuove, quella di L. DUFAULT su 
Un problema di logica : la seconda in- 
tenzione, quella di T. DEMAN su $S. 
Tommaso, teologo della grazia. . 


— Corso di lezioni del P. Cayré. Il 
P. F. CayRÉ, professore all’ Istituto 
Cattolico di Parigi e direttore dell’An- 
née théologique ha tenuto in Marzo 
ad Ottawa quindici speciali lezioni su 
La filosofia di S. Agostino. 


— La Società filosofica di Montréal 
nella sua seduta plenaria ha discusso 
la comunicazione di P, CAMILLE su La 
conoscenza del singolare presso Duns 
Scoto, e quella di P. DaLLairE su S. 
Tommaso e l'Amore. 


— All'Istituto di Studi Medievali « Al- 
berto Magno » di Montréal sono stati 


ATRIGIENI 


IL I° CONGRESSO ARGENTINO 
DI FILOSOFIA. 

Del Congresso Argentino di Filoso- 
fia, tenuto a Mendoza dal 30 Marzo 
al 9 Aprile, è stata data già notizia 
dal P.' C. Fabro in Sapienza, 1949, 
n. 25, pag. 381382. 


Ko x 
GEOGNEEzE RTEENIZIE MIA SR<ITE: 


— Sotto il patrocinio del Ministero 
dell’Istruzione delia Provincia di Bue- 
nos Aires fu tenuto a La Plata un 
Corso di Filosofia Pedagogica. Le 
Conferenze di A. GONZALEZ  ALVAREZ 
versarono sui temi : 
dell’ educazione; Forma esemplare e 
modello dell'Educazione e La causa 
efficiente della educazione; quelle di 
O. N. DrrIsI su Per un umanesimo 
autentico e Epistemologia del sapere 
pedagogico. 


— Nell’Istituto di Filosofia di La Pla- 
ta, O. N. Derisi tenne un corso di 
Conferenze sull’Esistenzialismo. 1 te- 
mi trattati furono : 1) Antecedenti del- 
l’esistenzialismo; 2) L’ontologia fon- 
damentale di M. Heidegger; 3) Il ni- 
hilismo esistenziabe di I. P. Sartre; 4) 
L’ esistenzialismo di C. Jaspers; 5) Il 
mistero ontologico di G. Marcel. 


— H. LLamBias tenne invece due con- 
ferenze su problemi logici. Temi; 1) 


L'uomo, soggetto 
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invitati alcuni Professori stranieri a 
tenere Corsi speciali. Il Prof. VIGNAUX 
ha tenuto un corso di iezioni su Pro- 
blemi della conoscenza di Dio in Gu- 
glielmo d’ Ockham; il prof. MARROU 
sul De Trinitate di S. Agostino e Sto- 


ria della cultura cristiana; il P. T. 


DEMAN O. P. su Il problema della gra- 
sia in S. Tommaso. 


TINA 


Il problema degli universali: aspetti 
gnoseologici e metafisici; 2) Necessa- 
rie conseguenze della parentesi feno- 
menologica : metodo e sistema, 


— La Facoità di Lettere e Scienze di 
La Plata organizzò un ciclo di tre 
conferenze in onore di Goethe. E. A. 
EstIÙ trattò: La concezione dell’uomo 
in Goethe; R. M. AGOGLIA ; Goethe e 
la filosofia come fenomenologia dell’e- 
sistenza; F. GONZALEZ : L’ estetica di 
Goethe. 


— Nella stessa Facoltà tennero spe- 
ciali conferenze A. MILLAN PUELLES : 
L'origine della Filosofia in Grecia; A. 
GONZALEZ ALVAREZ : Esistenzialismo e 
rivoluzione nell'opera di Sartre; I. To- 
port Duoue O. P.: Struttura di una 
Filosofia della Religione; C. De Ko- 
NINCK : La natura dell’uomo e il suo 
essere storico. 


KFKX 


SOCIETA’ TOMISTICA ARGEN- 
TINA DI FILOSOFIA. 

S’è costituita in Argentina una So- 
cietà tomistica di Filosofia. Il Consi- 
glio direttivo è così composto : T. Ca- 
sares presidente, O. N. Derisi e’ N. 
De Anquin vicepresidenti, I. Mein- 
vieile segretario, M. Pàez O. P. e B. 
Raffo Magnasco consiglieri. 

BEDA 


IN MEMORIA DI UN GRANDE TOMISTA 
(P. Gallo M. Manser O. P.) 


Con la morte del P. G. M. Manser O. P., avvenuta il 20 Febbraio 1950 
a Friburgo in Svizzera, è scomparsa una delle figure più significative e delie 
personalità più eminenti del Tomismo contemporaneo. Apparteneva a quella 
grande schiera di anime che, sensibilissime ai bisogni della civiltà moderna, 
aperta alle esigenze e ai probiemi che solleva e agita lo spirito delle nuove ge- 
nerazioni, hanno creduto che la risposta ai nuovi problemi potesse ancora una 
volta venire dai principî eterni e immutabili della ragione e dal Tomismo, che 
di questi principî è la sintesi più perfetta. 

La rinascita, l’approfondimento, la diffusione del Tomismo fu l’ideale che 
il Manser si prefisse, e per la cui realizzazione lavorò indefessamente e con- 
sumò la sua lunga esistenza. 


10) LA VITA. 


Il P. Manser nacque il 25 Luglio 1866 a Briilisau, cantone d’Appenzell 
in Svizzera. Il suo curriculum studiorum. si iniziò in Svizzera, continuò in 
Italia e si concluse di nuovo in Svizzera. Difatti compì gli studi ginnasiali 
presso i Benedettini di Einsiedeln (1880-86); studiò filosofia nel Seminario di 
Monza (1886-88); e frequentò per due anni i corsi di Teologia nel Seminario 
di Milano (1888-90). Fu tra i primi a scriversi alla facoltà di Teologia di Fri- 
burgo, allora fondata, dove nel 1891 fu promosso baccelliere : e nel 1892 ot- 
tenne il grado di licenziato. 

I Domenicani P. Berthier e P. Coconnier lo indirizzarono allo studio e alla 
retta intelligenza di S. Tommaso; e lo misero a diretto contatto con la grande 
tradizione tomistica, verso cui il Manser si orientò decisamente e abbracciò 
con l’entusiasmo di colui che non ammette compromessi. Così dal Molinismo, 
imparato nei Seminari di Monza e di Milano, passò al classico e integrale 
‘Tomismo. Di questa sua conversione, decisiva per l’oriettamento di tutta la 
sua vita, resta chiaro documento la sua dissertazione di laurea: Possibilitas 
praemotionis physicae thomisticae in actibus liberis naturalibus iuxta mentem 
Divi, Aquinatis, | 

A questi anni si deve far risalire la sua decisione di entrare nell’ Ordine 
Domenicano, a cui lo inclinava fortemente la sua ardente passione e profondo 
amore per la vita di studio; decisione però che non potè essere realizzata che 
qualche anno più tardi. 

Ordinato Sacerdote (agosto 1892) gli fu affidato 1’ insegnamento della 
filosofia nel Seminario di Wonersh in Inghilterra; insegnamento che, dopo 
l’ interruzione di un anno, in cui si dedicò completamente alla preparazione 


) 
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del Dottorato, riprese nel 1894-95. Ritornato in patria, si dedicò per due anni 
alla vita di ministero nella. parrocchia di Gossau. 

Il 20 giugno 1897 vestì l'abito domenicano a Venlo in Olanda per la pro- 
vincia di Germania, di cui divenne figiio. Terminato 1’ anno di noviziato, fu su- 
bito incaricato dell’insegnamento della Teologia morale nello studio Domenicano 
di Diisseldorf (Germania); ufficio che tenne però per pochi mesi. poichè nel-. 
l’ autunno del 1898 fu chiamato dal Maestro Generale Andrea Frihwirt a Fri- 
burgo, quale vice-reggente del Convitto Canisiano. Era questo il primo passo 
verso quello che era il suo ideale, la cattedra universitaria; che di fatto otten- 
ne nel 1899, quale professore di Logica, Ontologia, Storia della filosofia me- 
dioevale nell’ università di Friburgo. Cattedra che il P. Manser tenne per ben 
43 anni, fino al 1942, con grande onore e immenso profitto per i giovani che 
sempre più numerosi accorrevano alle sue lezioni. 

Fu nominato due voite decano della facoltà di Teologia, a cui era stata 
aggregata la sua cattedra; e per quattro volte consecutive eletto Rettore 
dell’ Università (1914-18). Nel 1941 fu nominato presidente della Società filo- 
sofica di Friburgo di recente fondazione. 

Nel 1942 lasciò la cattedra e si ritirò per quattro anni a Wil (1942-46); 
dove continuò neila quiete e tranquillità il suo lavoro instancabile, nonostante 
la tarda età. Frutto di questi ultimi anni di lavoro sono due opere sul Diritto 
naturale, che uscirono rispettivamente nel 1944 e nel 1947. 

Nell’ autunno del 1946 tornò a Friburgo, la città del suo cuore, in cui aveva 
esplicato la sua intensa attività di studioso e di maestro e dove, tre anni più 
tardi, doveva morire. I suoi resti mortali riposano nella cripta delia cappella del- 
l’ Albertinum. 

La vita del P. Manser non fu certo molto agitata e movimentata; fu la 
vita del professore coscienzioso, legato ai suoi libri e alla cattedra. Studio e 
insegnamento compendiano e sintetizzano la lunga vita del P. Manser. I di- 
scepoli che egli formò ed educò alla più rigorosa serenità scientifica, sono 
numerosissimi; e per essi il suo nome risuona in benedizione nei diversi 
paesi d’ Europa e d’America. 


20) LA DOTTRINA. 


Pur essendo molto sensibile per i probiemi storici, di cui si occupò con 
rara competenza, il P. Manser fu eminentemente speculativo e sistematico. 
La sua mentalità, di tipo profondamente metafisico, non è comprensibile che 
come sforzo, tendenza verso il sistema, verso la sintesi sempre più vasta e 
comprensiva, Documento di questa sua mentalità resta e resterà sempre 
l’opera monumentale: Das Wesen des Thomismus, che è il suo capolavoro, 
e di cui le altre sue pubblicazioni sono la preparazione. 

In un tempo in cui il mondo del pensiero va dissolvendosi in una molte. 
plicità atomistica di conoscenze; in cui la fiducia nel sistema è svanita quasi 
completamente; nè più si crede alla possibilità di un sapere totale, 1° opera 
del P. Manser meraviglia, e appare in tutta la sua grandiosità e importanza, 
frutto di una potenza speculativa non comune, ma più ancora di una im- 
mensa fiducia nei poteri della ragione e nella capacità sintetica del pensiero. 

Per il P. Manser la sintesi scientifica non è un calcolo aritmetico a base 
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di più e meno; nè éstrinseca giustaposizione di una molteciplità di conoscenze ; 
ma un tutto armonico e organico. Ma la totaiità organica non è possibile che 
nell’ unità del principio, in cui e per cui si coordina e si connette la varietà 
delle parti. Senza 1’ unità del principio organizzatore e vivificatore sarà possi 
bile una successione di conoscenze sconnesse e frammentarie; mai però una vi. 
sione sintentica, e tanto meno il sistema. 

Alia ricerca di questo principio unitario, di quest’ anima, che organizzan- 
dolo dall’ interno, fa del Tomismo un grandioso sistema, una sintesi armonica 
e perfetta, si indirizzarono gli sforzi e le lunghe fatiche del P. Manser. In 
questo tentativo di riduzione sintetica del Tomismo, il P. Manser non fu il 
primo. Egli stesso afferma che un tentativo del genere era già stato fatto al- 
meno 300 anni prima, da Antonio Reginaldo O, P.; il quale pensò di potere 
fondare tutto il sistema tomistico su tre principii: 1°) Ens est trascendens; 
2°) Deus est actus purus; 3°) Absoluta specificantur a se, relativa ab alio. (Doc- 
trinae Divi Thomae Aquinatis tria principia cum suis consequentiis - Tolosae 
1694) cfr. Das Wesen des Thomismus pag. 99. 

Ma tre principii al P. Manser sembrano ancora troppi; e si chiede se non 
sia possibile procedere oltre nella risoluzione sintetica, fino ad arrivare ad una 
verifà, o dottrina o principio talmente fondamentale e intrinseco, da costitui- 
re l’ essenza stessa del Tomismo. Ma esiste questo principio unico, informa- 
tore di tutto il sistema? Il P. Manser ne è convintissimo; senza di esso 1’ or- 
ganicità del Tomismo sarebbe irrimediabilmente compromessa. Ma la diffi- 
coltà sta nel determinare quale sia in concreto questo principio. 

Dopo il potente impulso dato agli studi tomistici, dali’ immortale Leone 
XIII, era stata più volte posta la questione delia caratteristica fondamentale, 
essenziale della dottrina di S. Tommaso. Da alcuni si era voluto vedere il ca- 
rattere distintivo del Tomismo nell’ Aristotelismo; da altri nella distinzione e 
armonia di Fede e Itagione. Altri infine tentarono di risolvere la questione 
ricorrendo a principii o punti particolari di dottrina. Così alcuni accentuarono 
l'importanza specia.issima che ha nel Tomismo il principio di causa; altri il 
concetto di sostanza. Il Del Prado, che il Manser chiama suo venerando mae- 
stro, afferma quale verità fondamentale la distinzione di essenza e esistenza. 
Ma sono questi principii talmente fondamentali e originari da non presupporne 
altri? Il P. Manser utilizzando e valorizzando i lavori di Maurice-Denis e di 
Farges, pensa di poter affermare che i’ essenza del Tomismo sta nel logico svi- 
luppo e ampliamento della dottrina aristotelica deila potenza e dell’atto. (cfr. 
Das Wesen etc. pag. 96). Quindi il movimento di risoluzione sintetica termina 
alla dottrina della potenza e deil’ atto; nè è possibile procedere oltre, essendo 
essa il presupposto primo di tutti gli altri principii. Il Tomismo ha dunque 
la sua anima, il suo principio organizzatore nelia dottrina della potenza e 
atto, per cui può costituirsi in sistema unitario -e organico. 

Individuata e definita la verità centrale ed essenziale’ del Tomismo; sa- 
rebbe quanto mai interessante vedere il P. Manser all’ opera; ma ci dilun- 
gheremmo troppo se lo. volessimo seguire passo passo nel suo non sempre 
facile lavoro di deduzione. E’ certo però che la dottrina della potenza e del- 
l’atto permette al P. Manser di affrontare e risolvere, in perfetta coerenza 
logica e conforme alle inderogabili leggi dell’ ontologia, le più gravi e spinose 
questioni filosofiche, 
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‘ La dottrina esposta e difesa dal P. Manser è in genere quella della più 
schietta e genuina tradizione tomistica, che egli ha attinto dalla lettura as- 
sidua dei grandi Commentatori, Però la sua personalità ha lasciato impronte 
assai originali specialmente nella questione dei primi principii e dell’ esistenza 
di Dio. 

Per quel che riguarda il problema dei primi principii il P. Manser si è 
dichiarato deciso assertore del primato assoluto del principio di contraddizio- 
ne; pur riconoscendo che la maggioranza degli Scolastici oggi è per il pri- 
mato del principio di -identità. In Aristotele e in S. Tommaso il primato del 
principio di contraddizione è, secondo il P. Manser, fuori discussione, e cita 
numerosi testi in cui si parla solo e unicamente di questo principio ; quello di 
identità, quale almeno oggi si formula e definisce, essendo introvabile sia in 
Aristotele che in S. Tommaso. Difatti se il principio di identità viene conce- 
pito come il principio dell’ unità e indivisibilità dell’essere — l’unico senso se- 
condo cui potrebbe essere reperibile in S. Tommaso e Aristotele — è chiaro che 
esso suppone il principio di contraddizione ; l’indivisibilità supponendo necessa- 
riamente la divisione che nega. 5 

Inoltre il P. Manser nega, contro l’ opinione di alcuni autorevoli tomisti, 
che il principio di contraddizione debba considerarsi come la formula negativa 
di quello di identità, e afferma che una formulazione non tautologica del prin- 
cipio di identità non è possibile che presupponendo il principio di contraddizione. 

Si potrà dissentire da questa opinione del P. Manser; ma non si potrà 
negare che testi numerosi e espliciti sia di Aristotele che di S. Tommaso 
siano in suo favore. 

Assai più a lungo si occupò del problema, molto più delicato e discusso, 
dell’ esistenza di Dio. Anche qui segue la tradizione tomista, quale gli è per- 
venuta sopratutto dal Del Prado, la cui conclusione, sia quanto all’ apoditti- 
cità che al numero delle prove, accetta senza riserve. Egli pure nell’ agitata 
questione se sia possibile un’ altra via oltre alle cinque classiche di S. Tom- 
maso, conclude ‘categoricamente : non datur sexta via. (cfr. Das Wesen pag. 
392). Conclusione che metteva termine a una discussione polemica col Gredt, 
che affermava la possibilità di costruire una prova autonoma e indipendente, 
quindi una autentica sexta via, partendo dal desiderio naturale della felicità ; 
desiderio che non può essere soddisfatto che dal bene che è Dio. 

(Che questa dimostrazione, se vale, debba costituire una prova nuova e 
originale e quindi l’ impossibilità di ridurla a una delle cinque vie tomistiche, 
il P. Manser afferma, consentendo in questo col Gredt e modificando la sua 
precedente opinione. E la ragione che l’ indusse a mutar pensiero, è chiara : 
le altre vie a cui si è tentato di riportarla, cioè la terza, la quarta e la quinta, 
si muovono neil’ ordine della causa efficiente, o efficiente-esemplare; mentre 
la prova ex desiderio felicitatis si muove nell’ ordine della causa finale, con- 
cludendo a Dio non come causa efficiens; ma come causa finalis, obiectum 
beatitudinis. 

L’ argomento che lo spinge a negare qualsiasi valore apodittico alla pro- 
va, in ultima analisi, si riduce a questo: in questo mondo |’ uomo non desi- 
dera naturalmente Dio, ma il bonum in communi; così pure l’ oggetto che spe- 
cifica la volontà in questo mondo non è, nè può essere Dio, ma sempre il 
bonum in communi, per mezzo del quale esso arriva a Dio. In questo mondo 
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Dio è sempre oggetto di libera scelta; il che non sarebbe se Egli fosse 1’ og- 
getto specifico e formale della volontà. Se è oggetto libero per la volontà, il 
desiderio al bonum in communi, o alla felicità, non potrà dimostrare apodit- 
ticamente l’esistenza di Dio. (cfr. Das Wesen, pag. 367-392). 

Alla questione poi, in quale genere di analogia si muovono le cinque vie, 
risponde che la solo analogia proportionalitatis permette alle cinque vie di 
raggiungere lo scopo (l. c. pag. 475). Ammettendo però che in Dio l’ attributio 
costituisce un caso speciale di attribuzione, diverso dall’ attributio in se, la sua 
opinione non si diversifica di molto da quella di alcuni tomisti che affermano, 
che le cinque vie si muovono sul piano dell’ analogia mixta. Analogia mista 
che il P. Manser rigetta nel modo più reciso, se intesa nel senso suareziano di 
una analogia attributionis che sia simultaneamente intrinseca ed estrinseca ; 
che invece ammette, se intesa nel senso che l’ attributio nei trascendentali e 
in Dio ha sempre coniunctam proportionalitatem' (1. c. pag. 449). In meta- 
fisica come in Teologia è assai difficile trovare un caso di attributio pura. 

Questi sono i punti di dottrina che si possono dire suoi personali, su cui 
è ritornato con maggior insistenza. Per il resto, come già si disse, segue la 
stretta tradizione tomistica; quella tradizione che fa capo ai grandi Commen- 
tari, che egli ha sempre difeso senza concessioni o compromessi. 


3°) LE OPERE. 


La produzione letteraria del P. Manser non è molto numerosa, nè di 
grande mole; ma in compenso è assai varia e scientificamente di alto valore. 
Nonostante la sua profonda inclinazione per la speculazione, era dotato, come 
si è detto, di una non comune sensibilità per la problematica storica; e molte 
delle sue pubbiicazioni sono di indole storica, e riguardano pensatori tanto 
medioevali che moderni : Plotino, S. Agostino, Averroé, Alberto Magno, Rug- 
gero Bacone, Giovanni di Rupella Francesco de Vittoria, Ugo Grotius. Kant. 

Ecco l’elenco delle pubblicazioni del P.. Manser, che desumiamo dal Bul- 
letin de la Societé Philosophique de Fribourg (febbraio 1950). 


19) Libri e monografie. 


1. Possibilitas praemotionis physicae thomisticae in actibus liberis naturali- 
bus iuxta mentem Divi Aquinatis. (Diss.). Friburgi Helv. 1895. 85 pp. 


N 


De natura philosophiae. Disceptatio historico-critica. Friburgi Helv., 1903. 
30 PP. 

3. Die Lehre des von Pius X verurteilten Modernismus und der moderne 
philosophische Phinomenalismus. Freiburg 1911. VI, 43 pp. 


4. Die Verurteilung des Modernismus und die Freiheit der Wissenschaft. - 
Der materialistische Monismus. Freiburg 1914. 28 pp. 


Die Geisteskrise des 14. Jahrhunderts. (Rektoratsrede) Freiburg 1915. 34 pp. 
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6. Die Frauenfrage nach Thomas von Aquin. Olten 1919. 20 pp. 
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. Das Wesen des Thomismus. Freiburg 1932, VII - 501 pp.; 2% éd. Freiburg 


1935, VIII - 679 pp.; 3* éd. Freiburg 1949, XXIV - 728 pp. (Tomistische 
Studien 3). 


. Das Naturrecht in thomisticher Beleuchtung. Freiburg 1944. (Thomisti- 


sche Studien 2). 


. Angewandtes Naturrecht. Freiburg 1947. (Thomistische Studien 3). 


2°) Articoli di Riviste. 


Die mittelalterliche Scholastik nach ihrem Umfange und Charakter. Hi. 
storisch-politische Blatter 139, 1907, 317-339; 407-431. 


Die gottliche Erkenninis der Einzeldinge und die Vorsehung bei Averroes. 
JPST - Jahrbuch f. Philosophie u. spekulative Theologie 23, 1908, 1-20. 


Der Agnostizismus mit besonderer Beriicksichtigung E. 'Kants. Schweiz 
Rundschau 9, 1908-09, 95-102, 180-193. 


. Das Verhdltnis von Glaube und Wissen bei Averroes JPST 24, IgI10; 398- 


408; 25, IQII, 9-34; 163-179; 250-277. 


. Johann von Rupella (1245). Ein Beitrag zu seiner Charaktevistik, mit 
‘ besonderer Beriicksichtigung seiner Erkenntnislehre. JPSP 26, 1912,290-324. 


. Itoger Bacon und seine Gewdhrsmdnner, speziell Avristoteles. JPST ,27, 


1912; 1-32. 


. Drei Zuweifler am Kausalprinzip im 14. Jahrhundert. {PST 27, 1912, 


291-305; 405-437. 


. Die wichtigsten Angriffe auf die menschliche Willensfreiheit im Lichte der 


thomistischen Metaphysik. Schweiz. ‘Rundschau 13, 1912-13; 441-452. 


. Alberts Stellung zur Autoritàt seiner Vorginger. DT = Divus Thomas 


(Wien) 2, 1915; 75-85. 


. Zur Frage nach der Unabhingigkeit des Staates und seiner Unterordnung 


unter die Kirche. Monastrosen 72, 1917-18; 467-469. 


. Thomas von Aquin und der Hexenwahn. DT (Wien) 9, 1922, 71-49, 8I-110. 
. Das Streben nach Gliickseligkeit als Beweis fiir das Dasein Gottes. DTF 


— Divus Thomas Freiburg 1, 1923, 44-50; 146-164; 2, 1924, 100-104, 331- 
339. 


. Rechtskirche und Liebeskirche. DTF 6, 1928, 3-13, 196-210. 


Der Kampf um das Kausalprinzip. Schweiz. Studentenverein, Mo- 
natsschrift 76, 1931, 65-70, 118-126. 


Augustins Philosophie in ihrem Verhàltnis und in ihrer Abhangigkeit von 
Plotin, dem Fiirsten des Neuplatonismus. DTF 10, 1932, 3-22. 


. Albert der Grosse als Neuerer auf philosophischem Gebiet. DTF 10, 1932, 


151-172. 


ai 
de Das Narn in seinem Wai u. seinen a, DIF var 1933; 
369-396. i 


27. Gibt es cime christliche Philosophie? DTF 14, 1936, 19-51, 123-141. 


Li 
l 


28. Die Naturphilosophie des Aquinalen und die alte und moderne Physik. 


DTF 16; 1938, 3-14. \ 


29. Franz von Vitoria O. P., ein Pionier des modernen Volkerrechts. DTF. 


22, 1944, 129-144. 
30. Hugo Grotius und die Freiheit des Meeres. D'TF 22, 1944, 309-320. 


(es 


Il P. Manser non fu un grande innovatore, ma un profondo interprete È 


e efficacissimo espositore del ‘Tomismo, alla cui rinascita e progresso con- 


tribuì validamente con le sue ai e più ancora coi suoi 43 anni di 


insegnamento universitario. 


P. Sterano DE ANDREA O. P. 
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CORPI PE NUTISI ALLEA ZIO NE 


ALBANESE F. — Le questioni bibliche alla luce della esegesi tradizionale. Tipo- 
grafia « Ausonia », Palermo, 1949. 


ALBANESE F. — Svolgimenti di Filosofia Tomistica in armonia colla scienza mo- 
derna. ‘Vipografia « Ausonia », Palermo, 1949. 


Barone G. — L'umanesimo filosofico e Giovanni Pico della Mirandola. Gastal- 
di Editore, Milano-Roma, 1949. 


BonarEebE G, — Il « De scientia Christi» ossia il problema delle idee in San 
Bonaventura. Scuola Tipografica « Boccone del povero », Palermo, 1949. 


CrrrerIo, C. — C. M. Vittorino. « La Scuola» Editrice, Brescia, 1949. 


CERIANI G. J. - CorpigLIA — La Teologia della famiglia - Biofisiopatologia della ' 
famiglia. Dott. C. Marzorati Editore, Milano, 1950. 


Da ViGoLo G. — La formazione della castità nei seminari. Libreria Editrice 
Fiorentina, Firenze 1949. 


FANFANI L. O. P. — Chi sono i religiosi. Edizioni Cateriniane, Roma, 1949. 

FENELON — La gioia di ogni ora (a. cura di M. Barbano). Società Editrice In- 
ternazionale, Torino, 1950. 

Fondazione della Morale. Atti del V. Convegno di Studi Filosofici Cristiani 
tra Professori Universitari, Gallarate, 1949. Editoria Liviana, Padova, 


1950. 

GuarDINI R. — La figura di Gesù Cristo nel Nuovo Testamento. Morcelliana, 
Brescia, 1950. 

Husy J. S. J. — La mistica di S. Giovanni e di S. Paolo. Libreria Editrice 


Fiorentina, Firenze, 1950. 

JoLiver.R. — Le problème de la mort chez M. Heidegger el |]. P. Sartre. Edi- 
tions de Fontenelle, Abbaye Saint Wandrille, 1950. 
Jowe E. O. F. M. Cap. — Compendio di Teologia Morale. Marietti, Morino, 

1949. 

La mia prospettiva filosofica (N. Abbagnano, A. Banfi, F. Battaglia, G. Bon. 
tadini, J. Chaix (Ruy, E. P. Lamanna, L. Lavelle, E. Opocher, U. Pado- 
vani, F. M. Sciacca, L. Stefanini, E. Troilo). Editoria Liviana, Padova, 
1950. i 

LANZ A. — Il problema della religione. « La Scuola » Editrice, Brescia 1949. 

Les plus belles Homelies de Saint-Augustin sur les Psaumes (choisies et com- 
mentées par G. Humeau). Paris, 1947. 

Moscuus J. — Le Pré spirituel (Introd. et trad. de M. J. Gournel S. J.). Les 
Editions du Cerf, Paris, 1946. 

OLciati F. — I fondamenti della filosofia classica. Vita e Pensiero, Milano, 
1950. ite 

PETRUZZELLIS N. — L’ Estetica dell’ Idealismo. Cedam, Padova, 1950. 


Sant Tromas Aguinas — De principiis naturae (Introduction and Critic: al 
Text by John J. Pauson). Fribourg. Société Philosophique, 1950. 


Sciacca M. F. — Filosofia e Metafisica. Morcelliana, Brescia, 1950. 


Sofisti. Testimonianze e frammenti - Fasc. I - a cura di M, Untersteiner. La È 


. Nuova Italia Edtrice, Firenze, 1949. “ 
‘Paurisano I. O. P. — Fioretti di S. Caterina da Siena. Libreria Editrice F. Fer. 
rari, Roma, 1950. s 


VANNI - Rovicu S. — Elementi di Filosofia - Vol. IV : Metafisica dell’ uom i 


(Psicologia razionale ed Etica generale). Dott. C. Marzorati Editore, Mi-_ 
lano, 1950. i 


UNTERSTEINER M.— I sofisti. G. Einaudi editore, Torino, 1949. 
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AGGIORNAMENTI SOCKALI. Rivista mensile del Centro Studi Sociali di Milano 
(Piazza S. Fedele 4, Miiano).. 
Aggiornamenti sociali,  « redatta interamente dal Centro Studi Sociali di 
Milano, ossia da un gruppo di Padri Gesuiti, si rivolge in modo speciale a 
quanti, Sacerdoti e Laici, sono impegnati nel campo sociale, allo scopo di ag- 
gornarli mensilmente mettendo a loro disposizione quanto di meglio e di più 
interessante per la loro cultura e attività, è apparso sulla stampa, integrando 
questa documentazione con opportuni inquadramenti, valutazioni, precisazioni 
e rilievi ». : 


F*or* 


CULTURA E REALTÀ. Rivista bimestrale diretta da Mario Motta - (Via di Villa 
Ricotti 36. Roma). 


«I suoi redattori, pur essendo di provenienze culturali diverse, si trovano 
fermamente d’ accordo su tre punti, che orienteranno il loro lavoro. 

Il primo punto è che mai sono esistiti tanti problemi come quelli cggi aperti 
in ogni campo delle attività conoscitive. Non dilemmi. Problemi. E problemi 
pienamente maturi. 

Il secondo punto è questo : tali problemi, che sono problemi di conoscenza, 
possono venire convenientemente affrontati solo in termini di conoscenza. Non 
ha senso quindi aspettare dalla soluzione pratica della crisi materiale della socie. 
tà la soluzione della crisi della cultura. In certo modo ha più senso il contrario. 

Il terzo punto, infine, è che dinnanzi a questa crisi della cultura vale un 
solo programma : « distinguere per unire», In altre parole, sarà possibile tro- 
vare i mezzi concettuali nuovi capaci di risolvere i problemi che ci stanno di 
fronte solo attraverso lo sforzo di un dialogo comune, aperto a tutti e rispettoso 
di tutte le differenze ». 

Programma vastissimo. Cultura e realtà intende tuttavia iniziarlo. « I cui 
interessi pertanto andranno dalla filosofia alie scienze, dalla storia all’economia, 
dalla letteratura alle arti, e sempre con una preoccupazione: di inserirsi nei 
punti nodali e più avanzati di ognuna di queste discipline, considerandole tutte 
nella loro realtà di lavori umani la cui storia è legata alla storia generale degli 
uomini ; cercando al tempo stesso di rilevare la linea su cui il loro specifico svi 
luppo si muove e mirando in ogni caso a una definizione la più preziosa pos- 
sibile degli strumenti del loro progresso ». 
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Epucare. Rivista bimestrale di Pedagogia e Cultura generale diretta da Al 
fonso Cerreti. (Centro Pedagogico Didattico - Messina). 


« E’ evidente... 1’ esigenza di affrontare su basi nuove ed attuali la revi- 
sione dei vari movimenti pedagogici e dei problemi didattici che ne derivano, 
in modo da impostare su basi nuove ed attuali la loro soluzione. Il Centro si pro- 
pone di affrontare questo compito con serietà di intenti e con larghezza di ve- 
dute, senza rigidezza alcuna di posizioni ideologiche, ma senza prescindere dalla 
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realtà concreta e dal rispetto della nostra tradizione umanistica... La Rivista 


accoglierà di buon grado articoli che investano argomenti culturali © pedagogici. 


di alto interesse, nonchè articoli che mirino a divuigare esperienze didattiche 
attuate con successo e profitto. 

Ad ogni modo la nostra ‘Rivista non intende rivolgersi solo agli uomini 
della scuola: intende rivolgersi anche alle famigiie, che dovrebbero allargare 
la loro opera educativa verso la scuola, come questa dovrebbe estendere la sua 
azione educativa verso le famigiie, nelle famiglie ». 


KAKA 


FiLosoria. Rivista trimestrale diretta da Augusto Guzzo. (Edizioni di « Filo- 
sofia », Torino, Via Po 18). 


« La rivista non è espressione d’una scuola, se per «scuola » si intende, 
in un degenerato significato moderno, una conventicola che, professando dom- 
maticamente alcuni principi, si batte per difenderli e, possibilmente, imporli 
per foga d’ argomentazioni € violenza di linguaggio. Bensì la rivista è opera 
d’un gruppo d’ amici d’ età diversa, certamente concordi su aicune fondamen- 
tali ammissioni e negazioni, ma non vincolati ad altra disciplina che non sia 
la disciplina, cioè la libertà, della ragione... L’ illimitatezza del campo in cui 
si svolgerà Il’ opera sì di critica che di costruzione conferirà spontaneamente alla 
rivista la fisionomia d’un’inchiesta di varia filosofia, senza tuttavia che ciò 
importi frivolezza di diversivi, a scopo ricreativo, dalle più ardue meditazioni ». 
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MerHopos. Rivista trimestrale di Metodologia e di Logica simbolica. (Casa 
Editrice La Fiaccola, via Bagutta 18, Milano). 


La rivista comprende due sezioni: la prima, consacrata a problemi meto- 
dologici sia generali che particolari, è diretta dal Centro Italiano di Metodolo- 
gia e analisi del iinguaggio di Milano (Via G. Colombo 79, Milano); la se- 
conda, dedicata alla logica simbolica, è diretta da un comitato internazionale 
ed ha come redattore capo il P. I. Bochenski (Fribourg - Suisse). 


Ko * 
Monrror EccLEsIAsTICUSs, (Desclée e C., Piazza Grazioli n. 4 - Roma). 


La vecchia e autorevole rivista « Monitore Ecclesiastico » sospeso nel 1948 
ha ripreso in questo anno la pubblicazione sotto il titolo « Monitor Ecclesiasti- 
cus » con lo stesso indirizzo di prima cioè con Adnotationes agli atti del Sommo 
Pontefice e delle varie Congregazioni, con Studia et Consultationies sul Diritto 
canonico e con Segnalazioni sulla disciplina ecclesiastica. 

Esce però ogni tre mesi, in fascicoli di circa 200 pagine, 


Con approvazione Ecclesiastica e dell’ Ordine - Bologna, 30 Giugno 1950 
Direttore Responsabile : P. G. M. Gun O. P. 


TIPOGRAFIA LUIGI PARMA - BoLocNA - 6 - 1950 
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L’ASSUNZIONE DELLA B. V. MARIA AL CIELO (*) 


LA COSTITUZIONE APOSTOLICA 
« MUNIFICENTISSIMUS DEUS » 


Il munificentissimo Iddio, che tutto può e i cui piani di provvi- 
denza son fatti di sapienza ed amore, nei suoi imperscrutabili disegni 
contempera nella vita dei popoli e in quella dei singoli uomini dolori 
e gioie, affinchè per vie diverse e in diverse maniere tutto cooperi in 
bene per coloro che lo amano (cfr. Rom., 8, 28). 

Il Nostro Pontificato, come anche 1’ età presente, è assillato da 
tante cure, preoccupazioni ed angosce, per le attuali gravissime cala- 
mità e l’aberrazione di molti dalla verità e dalla virtù; ma Ci è di 
grande conforto vedere che, mentre la fede cattolica si manifesta 
pubblicamente. più attiva, si accende ogni giorno più la devozione 
verso la Vergine Madre di Dio, e quasi dovunque è stimolo ed au- 
spicio di una vita migliore e più santa. Per cui, mentre la Santissima 
Vergine compie amorosissimamente le funzioni di madre verso i re- 
denti dal Sangue di Cristo, la mente e il cuore dei figli è stimolata ad 
una più amorosa contemplazione dei suoi privilegi. 

Dio infatti, che da tutta V’eternità guarda Maria Vergine con par- 
ticolare pienissima compiacenza, « quando venne la piena dei tempi » 
(Galat. 4, 4) attuò il piano della sua provvidenza in tal modo che 
risplendessero in perfetta armonia i privilegi e le prerogative che 
con somma liberalità ha riversato su di Lei. Che se questa somma 
liberalità e piena armonia di grazie dalla Chiesa fu sempre ricono- 
sciuta e sempre meglio penetrata nel corso dei secoli, nel nostro 
tempo è stato posto in maggior luce il privilegio della corporea As- 
sunzione al Cielo della Vergine Madre di Dio Maria. 


(*) Riteniamo cosa opportuna e utilissima XII definisce come domma di fede che la 
per i nostri lettori conservare in questa rivi Vergine Maria Madre di Dio fu assunta al- 
sta, riportandolo dall’ Osservatore Romano, la gloria celeste in anima e corpo. 
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Questo privilegio risplendette di nuovo fulgore fin da quando 
il nostro Predecessore Pio IX, di immortale memoria, definì solenne- 
mente il domma della Immacolata Concezione dell’augusta Madre 
di Dio. Questi due privilegi infatti sono strettamente connessi tra 
loro. Cristo con la sua morte ha vinto il peccato e la morte; e sul- 
l'uno e sull’ altra riporta vittoria in virtù di Cristo chi è stato rige- 
nerato soprannaturalmente col battesimo. Ma per legge generale Dio 
non vuol concedere ai giusti il pieno effetto di questa vittoria sulla 
morte se non quando sarà giunta la fine dei tempi. Perciò anche i 
corpi dei giusti dopo la morte si dissolvono, e soltanto nell’ultimo 
giorno si ricongiungeranno ciascuno con la propria anima gloriosa. 

Ma da questa legge generale Dio volle esente la Beata Vergine 
Maria. Ella per privilegio del tutto singolare ha vinto il peccato con 
la sua Concezione Immacolata; perciò non fu soggetta alla legge di 
restare nella corruzione del sepolcro, nè dovette attendere la reden- 
zione del suo corpo sino alla fine del mondo. 

Per questo, quando fu solennemente definito che la Vergine Ma- 
dre di Dio Maria fu immune dalla macchia ereditaria fin dalla sua 
Concezione, i fedeli furono pervasi da una più viva speranza che 
quanto prima sarebbe stato definito dal supremo Magistero della 
Chiesa anche il domma della corporea Assunzione al Cielo di Maria 
Vergine. 

Infatti si videro non solo singoli fedeli, ma anche Rappresentanti 
di Nazioni o di Province ecclesiastiche e anzi non pochi Padri del 
Concilio Vaticano chiedere con vive istanze all’ Apostolica Sede que- 
sta definizione. 

In seguito queste petizioni e voti non solo non diminuirono, ma 
aumentarono di giorno in giorno per numero ed insistenza. Infatti 
per questo scopo furono promosse crociate di preghiere; molti ed 
esimii teologi intensificarono i loro studi su questo soggetto, sia in 
privato, sia nei pubblici Atenei ecclesiastici e nelle altre scuole desti- 
nate all’ insegnamento delle sacre discipline; in molte parti dell’orbe 
cattolico furono tenuti Congressi Mariani sia nazionali che interna- 
zionali. Tutti questi studi e ricerche posero in maggior luce che nel 
deposito della fede affidato alla Chiesa era contenuta anche 1 Assun- 
zione di Maria Vergine al Cielo; e generalmente ne seguirono peti- 
zioni con cui si chiedeva istantemente a questa Sede Apostolica che 
questa verità fosse solennemente definita. 

In questa pia gara i fedeli furono mirabilmente uniti coi loro 
Pastori, i quali in numero veramente imponente rivolsero simili peti- 
zioni a questa Cattedra di S. Pietro. Perciò quando fummo elevati 
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al trono del Sommo Pontificato erano state già presentate a questa 
Sede Apostolica molte migliaia di tali suppliche da ogni parte della 
terra e da ogni classe di persone: dai nostri Diletti Figli i Cardinali 
del Sacro Collegio, dai Venerabili Fratelli Arcivescovi e Vescovi, 
dalle Diocesi e dalle Parrocchie. 

Per la qual cosa, mentre elevavamo a Dio ardenti preghiere per- 
chè infondesse nella Nostra mente la luce dello Spirito Santo per 
decidere una causa così importante, impartimmo speciali ordini per- 
chè venissero iniziati studi più rigorosi su questo soggetto, e intanto 
si raccogliessero e si ponderassero accuratamente tutte le petizioni 
che dal tempo del Nostro Predecessore Pio IX, di felice memoria, 
fino ai nostri tempi erano state inviate a questa Sede Apostolica circa 
l’Assunzione della Beatissima Vergine Maria al Cielo (Petitiones; de 
Assumptione corporea B. Virginis Mariae in caelum definienda ad 
S. Sedem delatae; 2 vol. Typis Polyglottis Vaticanis, 1942). 

_ Ma poichè si trattava di cosa di tanta importanza e gravità, rite- 
nemmo opportuno chiedere direttamente e in forma ufficiale a tutti i 
Venerabili Fratelli nell’Episcopato che Ci esprimessero apertamente il 
loro pensiero. Perciò il 1° maggio 1946 indirizzammo loro la Lettera 
Deiparae Virginis Mariae, in cui chiedevamo: «Se voi, Venerabili 
Fratelli, nella vostra esimia sapienza e prudenza ritenete che Il’ Assun- 
zione corporea della Beatissima Vergine si possa proporre e definire 
come domma di fede, e se col vostro clero e il vostro popolo lo de- 
siderate ». 

E coloro che « lo Spirito Santo ha posto come Vescovi a reggere 
la Chiesa di Dio » (Act. 20, 28) hanno dato all’una ed all’altra do- 
manda una risposta pressochè unanimemente affermativa. Questo 
« singolare consenso dell’ Episcopato cattolico e dei fedeli» (Bolla 
Ineffabilis Deus, Acta Pii IX, p. I, vol. 1, p. 615) nel ritenere defi- 
nibile come domma di fede l’ Assunzione corporea al Cielo della Ma- 
dre di Dio, presentandoci il concorde insegnamento del Magistero 
ordinario della Chiesa e la fede concorde del popolo cristiano, da esso 
sostenuta e diretta, da se stesso manifesta in modo certo ed infalli- 
bile che tale privilegio è verità rivelata da Dio e contenuta in quel 
divino deposito che Cristo affidò alla sua Sposa, perchè lo custodisse 
fedelmente e infallibilmente lo dichiarasse (cfr. Conc. :IVat. De fide 
catholica, cap. 4). Il Magistero della Chiesa, non certo per industria 
puramente umana, ma per l’assistenza dello Spirito di Verità (cfr. /o. 
14, 26), e perciò infallibilmente, adempie il suo mandato di conser- 
vare perennemente pure ed integre le verità rivelate, e le trasmette 
senza contaminazioni, senza aggiunte, senza diminuzioni. « Infatti, 
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come insegna il Concilio Vaticano, ai successori di Pietro non fu 
promesso lo Spirito Santo, perchè, per sua rivelazione, manifestas- 
sero una nuova dottrina, ma perchè, per la sua assistenza, custodis- 
sero inviolabilmente ed esponessero con fedeltà la rivelazione tra- 
smessa dagli Apostoli, ossia il deposito della fede » (Conc. Vat. Const. 
De Ecclesia Christi, cap. 4). Pertanto dal consenso universale del 
Magistero ordinario della Chiesa si trae un argomento certo e sicuro 
per affermare che l’ Assunzione corporea della Beata Vergine Maria 
al Cielo — la quale, quanto alla celeste glorificazione del corpo virgi- 
neo dell’augusta Madre di Dio, non poteva esser conosciuta da nes- 
suna facoltà umana con le sole sue forze naturali — è verità da Dio 
rivelata, e perciò tutti i figli della Chiesa debbono crederla con fer- 
mezza e fedeltà. Poichè, come insegna lo stesso Concilio Vaticano, 
« debbono essere credute per fede divina e cattolica tutte quelle cose 
che sono contenute nella parola di Dio scritta o trasmessa oralmente, 
e che la Chiesa, o con solenne giudizio, o col suo ordinario ed univer- 
sale Magistero, propone a credere come rivelate da Dio» (De fide 
catholica, cap. 3). 

Di questa fede comune della Chiesa si ebbero fin dall’antichità 
lungo il corso dei secoli varie testimonianze, indizi e vestigia; anzi 
tale fede si andò manifestando sempre più chiaramente. 

I fedeli, guidati ed istruiti dai loro Pastori, appresero bensì dalla 
S. Scrittura che la Vergine Maria, durante il suo terreno pellegri- 
naggio, menò una vita piema di preoccupazioni, angustie e dolori; 
inoltre che si avverò ciò che il santo vecchio Simeone aveva predetto, 
perchè una acutissima spada le trapassò il cuore ai piedi della Croce 
del suo Divino Figliuolo, nostro Redentore. Parimente non trova- 
rono difficoltà nell’ ammettere che Maria sia morta, come già il suo 
Unigenito. Ma ciò non impedì loro di credere e professare aperta- 
mente che non fu soggetto alla corruzione del sepolcro il suo sacro 
corpo e che non fu ridotto in putredine e in cenere l’augusto taber- 
nacolo del Verbo Divino. Anzi, illuminati dalla divina grazia e spinti 
dall’amore verso Colei che è Madre di Dio e Madre nostra dolcis- 
sima, hanno contemplato in luce sempre più chiara l’armonia mera- 
vigliosa dei privilegi che il Provvidentissimo Iddio ha elargito all’al- 
ma Socia del nostro Redentore, e che hanno raggiunto un tale altis- 
simo vertice, quale da nessun essere creato, eccettuata la natura 
umana di Cristo, è stato imai raggiunto. 

Questa stessa fede attestano chiaramente quegli innumerevoli 
templi dedicati a Dio in onore di Maria Vergine Assunta in Cielo, 
e le sacre immagini ivi esposte alla venerazione dei fedeli, le quali 
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pongono dinanzi agli occhi di tutti questo singolare trionfo della 
Beata Vergine. Inoltre città, diocesi e regioni furono poste sotto lo 
speciale patrocinio della Vergine Assunta al Cielo; parimente con l’ap- 
provazione della Chiesa sono sorti Istituti [Religiosi che prendono 
nome da tale privilegio. Nè va dimenticato che nel Rosario mariano, 
la cui recita è tanto raccomandata da questa Sede Apostolica, viene 
proposto alla pia meditazione un mistero che, come tutti sanno, tratta 
della Assunzione, della Beatissima Vergine. 

Ma in modo più splendido ed universale questa fede dei sacri Pa- 
stori e dei fedeli cristiani è manifestata dal fatto che fin dalla anti- 
chità si celebra in Oriente ed in Occidente una solenne festa liturgica : 
di qui infatti i Santi Padri e i Dottori della Chiesa non mancarono 
mai di attingere luce, poichè, come è ben noto, la sacra Liturgia, 
«essendo anche una professione delle celesti verità, sottoposta al 
supremo Magistero della Chiesa, può offrire argomenti e testimo- 
nianze, di non piccolo rilievo, per determinare qualche punto parti- 
colare della dottrina cristiana » (Litt. Enc. Mediator Dei, A. A. S. 
vol. 39, p. 541). I 

Nei libri liturgici, che portano la festa sia della Dormizione sia 
dell’ Assunzione della Vergine Maria, si hanno espressioni in qual- 
che modo concordanti nel dire che quando la Vergine Madre di Dio 
passò da questo esilio, al suo sacro corpo, per disposizione della di- 
vina Provvidenza, accaddero cose consentanee alla sua dignità di 
Madre del Verbo Incarnato ed agli altri privilegi a lei elargiti. Ciò 
è asserito, per portarne un esempio, in quel Sacramentario che il 
Nostro Predecessore Adriano I, di immortale memoria, mandò al- 
I’ Imperatore Carlo Magno. In esso infatti si legge: « Degna di ve- 
nerazione è per noi, o Signore, la festività di questo giorno, in cui 
la santa Madre di Dio subì la morte temporale, ma non potè essere 
umiliata dai vincoli della morte Colei che generò il tuo Figlio, nostro 
Signore, incarnato da lei» (Sacramentarium Gregorianum). 

Ciò che qui è indicato con la sobrietà consueta della Liturgia Ro- 
mana, nei libri delle altre antiche Liturgie, sia orientali che occiden- 
tali, è espresso più diffusamente e con maggior chiarezza. Il Sacra- 
mentario Gallicano, per esempio, definisce questo privilegio di Ma- 
ria « inspiegabile mistero, tanto più ammirabile, quanto più è singo- 
lare tra gli uomini ». E nella Liturgia Bizantina viene ripetutamente 
collegata l’Assunzione corporea di Maria non solo con la sua mater- 
nità verginale, prestabilita da un disegno singolare della Provvidenza 
Divina: « A_ Te, Iddio Re dell’ universo, concesse cose che sono al 
di sopra della natura; poichè come nel parto ti conservò vergine, così 
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nel sepolcro conservò incorrotto il tuo corpo, e con la divina trasla- 
zione lo conglorificò » (Menaei totius anni). 

Il fatto poi che la Sede Apostolica, erede dell’ufficio affidato al 
Principe degli Apostoli di confermare nella fede i fratelli (cfr. Luc. 
22, 32), con la sua autorità rese sempre più solenne questa festa, sti- 
molò efficacemente i fedeli ad apprezzare sempre più la grandezza di 
questo mistero. Così la festa dell'Assunzione dal posto onorevole 
che ebbe fin dall’ inizio tra le altre celebrazioni mariane, fu portata 
in seguito fra le più solenni di tutto il ciclo liturgico. Il nostro Pre- 
decessore S. Sergio 1, prescrivendo la Litania o Processione Stazio- 
nale per le quattro feste mariane, enumera insieme la Natività, 1’ An- 
nunciazione, la Purificazione e la Dormizione di Maria (Liber Pon- 
tificalis). In seguito S. Leone IV volle aggiungere alla festa, che 
già si celebrava sotto il titolo della Assunzione della Beata Genitrice 
di Dio, una maggiore solennità, prescrivendone la vigilia e l'ottava; 
e in tale circostanza volle partecipare personalmente alla celebrazione 
in mezzo ad una grande moltitudine di fedeli (Liber Pontificalis). 
Inoltre che già anticamente questa festa fosse preceduta dall’obbligo 
del digiuno apparisce chiaro da ciò che attesta il Nostro Predecessore 
S. Nicola I, ove parla dei principali digiuni « che la santa Chiesa Ro- 
mana ricevette dall’antichità ed osserva tuttora » (Responsa Nicolai 
Papae I ad consulta Bulgarorum). 

Ma poichè la Liturgia non crea la fede, ma la suppone, e da 
questa derivano, come frutti dall’albero, le pratiche del culto, i Santi 
Padri e i grandi Dottori nelle omelie e nei discorsi rivolti al popolo 
in occasione di questa festa non vi attinsero come da prima sorgente 
la dottrina, ma parlarono di questa come di cosa nota ed ammessa dai 
fedeli; la chiarirono meglio; ne precisarono ed approfondirono il senso 
e l'oggetto, dichiarando specialmente ciò che spesso i libri liturgici 
avevano soltanto fugacemente accennato : cioè che oggetto della festa 
non era soltanto l’ incorruzione del corpo esanime della Beata Ver- 
gine Maria, ma anche il suo trionfo sulla morte e la sua celeste glo- 
rificazione, a somiglianza del suo Unigenito. 

Così S. Giovanni Damasceno, che si distingue fra tutti come 
teste esimio di questa tradizione, considerando l’Assunzione corpo- 
rea dell’Alma Madre di Dio nella luce degli altri suoi privilegi, escla- 
ma con vigorosa eloquenza: « Era necessario che Colei, che nel parto 
aveva conservato illesa la sua verginità, conservasse anche senza 
alcuna corruzione il suo corpo dopo la morte. Era necessario che 
Colei, che aveva portato nel suo seno il Creatore fatto bambino, abi- 
tasse nei tabernacoli divini. Fra necessario che la sposa del Padre 
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abitasse nei talami celesti. Era necessario che Colei che aveva visto 
I il suo Figlio sulla croce, ricevendo nel cuore quella spada di dolore 
dalla quale era stata immune nel darlo alla luce, lo contemplasse se- 
dente alla destra del Padre. Era necessario che la Madre di Dio pos- 
—  sedesse ciò che appartiene al Figlio e da tutte le creature fosse ono- 
| rata come Madre ed ancella di Dio ». (S. Ioan. Damasc. Encomium in 
I Dormitionem Dei Genitrix semperque Virginis Mariae, hom. II, 14; 
I cfr. etiam ibid. n. 3). Lou 

Queste espressioni di S. Giovanni Damasceno corrispondono. fe - 
delmente a quelle di altri, afiermanti la.stessa dottrina. Infatti parole 
non meno chiare e precise si trovano nei discorsi che in occasione 
della festa tennero altri Padri anteriori o coevi. Così, per citare altri 
esempi, S. Germano di Costantinopoli trovava consentanea l’ incor- 
ruzione e l’ Assunzione al Cielo del corpo della Vergine Madre di Dio, 
non solo alla sua divina’ maternità, ma anche alla speciale santità del 
suo stesso corpo verginale: « Tu, come fu scritto, apparisci “in bel- 
lezza ”’, e il tuo corpo verginale è tutto santo, tutto casto, tutto do- 
micilio di Dio; cosicchè anche per questo in seguito sia immune dalla 
risoluzione in polvere; trasformato bensì, in quanto umano, per esser 
reso incorruttibile; ma lo stesso vivo, gloriosissimo, incolume e do- 
tato della pienezza della vita » (S. Germ. Const. [n Sanctae Dei Geni- 
tricis Dormitionem, sermo 1). È un altro antico scrittore dice: « Co- 
me gloriosissima Madre di Cristo, nostro Salvatore e Dio, donatore 
della vita e dell’ immortalità, è da lui vivificata, rivestita di corpo in 
un’eterna incorruttibilità con lui, che la risuscitò dal sepolcro e la 
prese a sè, in modo conosciuto da lui solo » (Encomium in Dormi- 
tionem Sanctissimae Dominae nostrae Deiparae semperque Virginis 
Mariae [S. Modesto Hierosol, attributum], n. 14). 

Con l’estendersi e l’aftermarsi della festa liturgica, i Pastori della 
Chiesa e i sacri oratori, in numero sempre maggiore, si fecero un 
dovere di precisare apertamente e con chiarezza l’oggetto della festa 
e la sua stretta connessione con le altre verità rivelate. 

Tra i teologi scolastici non mancarono di quelli che, volendo pe- 
netrare più addentro nelle verità rivelate e mostrare l'accordo tra la 
ragione teologica e la fede, fecero rilevare che questo privilegio 
dell’ Assunzione di Maria Vergine concorda mirabilmente con le verità 
che ci sono insegnate dalla Sacra Scrittura. 

Partendo da questo presupposto, presentarono per illustrare que- 
sto privilegio mariano diverse ragioni, contenute quasi in germe in 
questo : che Gesù ha voluto 1’ Assunzione di Maria al Cielo per la sua 
pietà filiale verso di lei. Ritenevano quindi che la forza di tali argo- 


} ITTOOTTI Li CO pe a spie alito Via, Lf dt Ae 
O e eo ei ia cgii Là Re, 


î) A 


menti riposa sulla dignità incomparabile della maternità divina e su 
tutte quelle doti che ne conseguono: la sua insigne santità, superiore 
a. quella di tutti gli uomini e di tutti gli angeli; l’ intima unione di 
Maria col suo Figlio; e quell'amore sommo che il Figlio portava alla 
sua degnissima Madre. 

Frequentemente poi si incontrano teologi e sacri oratori che, 
sulle orme dei Santi Padri (cfr. Joan. Damasc. Encomium in Dormi- 
tionem Dei Genitricis semperque Virginis Mariae, hom. II, 2, 11; 
Encomium in Dormitionem [S. Modesto Hierosol. attributum]), per 
illustrare la loro fede nell’ Assunzione si servono, con una certa li- 
bertà, di fatti e detti della S. Scrittura. Così, per citare soltanto alcuni 
testi fra i più usati, vi sono di quelli che riportano le parole del Sal- 
mista; « Vieni, o Signore, nel tuo riposo,.tu e l'Arca della tua san- 
tificazione » (Ps. 131, 8), e vedono nell’ Arca dell’ Alleanza, fatta 
di legno incorruttibile e posta nel tempio del Signore, quasi una im- 
magine del corpo purissimo di Maria Vergine, preservato da ogni 
corruzione del sepolcro ed elevato a tanta gloria nel Cielo. Allo stesso 
scopo descrivono la Regina che entra trionfalmente nella reggia ce- 
leste e si asside alla destra del Divino Redentore (Ps. 44, 10, 14-16), 
nonchè la Sposa dei Cantici « che sale per il deserto, come una co- 
lonna di fumo dagli aromi di mirra e di incenso » per essere incoro- 
nata (Cant. 3, 6; cfr. 4, 8; 6, 9). L'una e l’altra vengono proposte 
come figure di quella Regina e Sposa celeste che, insieme al Divino 
Sposo, è innalzata alla reggia dei Cieli. 

Inoltre i dottori scolastici videro adombrata ia della 
Vergine Madre di Dio, non solo in varie figure del Vecchio Testa- 
mento, ma anche in quella Donna vestita di sole, che l’ Apostolo Gio- 
vanni contemplò nell’ isola di Patmos (Apoc. 12, 1 sq.). Così pure, 
fra i detti del Nuovo Testamento, considerarono con particolare inte- 
resse le parole « Ave, o piena di grazia, il Signore è teco, tu sei 
benedetta fra le donne » (Luc. 1, 28), poichè vedevano nel mistero 
dell'Assunzione un complemento della pienezza di grazia elargita 
alla Beatissima Vergine, ed una benedizione singolare in opposizione 
alla maledizione di Eva. 

Perciò sul principio della Teologia Scolastica il pio Amedeo, Ve- 
scovo di Losanna, afferma che la carne di Maria Vergine rimase 
incorrotta («non si può credere infatti che il suo corpo vide la cor- 
ruzione »), perchè realmente fu riunito alla sua anima ed insieme con 
essa fu circonfuso. di altissima gloria nella corte celeste. « Era infatti 
piena di grazia e benedetta fra le donne (Luc. 1, 28). Lei sola meritò 
di concepire Dio vero da Dio vero, che partorì vergine, vergine al- 
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servizi ed omaggi» (Amedeus Lausannensis, De Beatae Virginis 
obitu, Assumptione in Caelum, exaltatione ad Fili dexteram). 

Tra i sacri scrittori poi che in questo tempo, servendosi di testi 
scritturistici o di similitudini ed analogie, illustrarono e confermarono 
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Evangelico S. Antonio di Padova. Nella festa dell’ Assunzione, com- 
mentando le parole di Isaia: « Glorificherò il luogo dei miei piedi » 
(Is. 60, 13), affermò con sicurezza che il Divino Redentore ha glori- 
ficato in modo eccelso la sua Madre dilettissima, dalla quale aveva 
preso umana carne. « Con ciò si ha chiaramente, dice, che la Beata 
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Signore ». Perciò scrive il Salmista: « Vieni, o Signore, al tuo riposo, 
tu e l’Arca della sua santificazione ». Come Gesù Cristo, dice il Santo, 
risorse dalla sconfitta morte e salì alla destra del Padre suo, così « ri- 
sorse anche l’ Arca della sua santificazione, poichè in questo giorno 
la Vergine Madre fu assunta al talamo celeste » (S. Antonius Patav. 
Sermones domuinicales et in solemnitatibus. In Assumptione S. Ma- 
riae Virginis sermo). 

Quando nel Medio Evo la Teologia Scolastica raggiunse il suo 
massimo splendore, S. Alberto Magno, dopo aver raccolti, per pro- 
vare questa verità, vari argomenti, fondati sulla S. Scrittura, la Tra- 
dizione, la Liturgia e la ragione teologica, conclude: « Da queste ra- 
gioni ed autorità e da molte altre è chiaro che la Beatissima Madre 
di Dio è stata assunta in corpo ed anima al di sopra dei cori degli 
Angeli. E ciò crediamo assolutamente vero » (S. Albertus Magnus, 
Mariale sive quaestiones super Evang. « Missus est», q. 132). E in 
un discorso tenuto il giorno dell’ Annunciazione di Maria, spiegando 
queste parole del saluto dell’ Angelo: « Ave, o piena di grazia...» 
il Dottore Universale confronta la Santissima Vergine con Eva e dice 
espressamente che fu immune dalla quadruplice maledizione alla quale 
Eva fu soggetta (S. Albertus Magnus, Sermones de sanctis, sermo 
15: In Annuntiatione B. Mariae; cfr. etiam Mariale, q. 132). 

Il Dottore Angelico, seguendo le vestigia del suo insigne Mae- 
stro, benchè non abbia mai trattato espressamente la questione, tut- 
tavia ogni volta che occasionalmente ne parla, ritiene costantemente 
con la Chiesa che insieme all’ anima è stato assunto al Cielo anche il 
corpo di Maria (cfr. Summa Theol. 3, p. 27, a. 1 c.; ibid. q. 83, a 5 
ad 8. Expositio salutationis angelicae; In symb. Apostolorum expo- 
sonar siii Sento Di12, gi, att, s01..3; Di: 43; :qT;art.- 3, 
sol. I et 2). 
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Dello stesso parere è, fra molti altri, il Dottore Serafico, il quale 
ritiene assolutamente certo che, come Dio preservò Maria Santissima 
dalla violazione del pudore e della integrità verginale nella concezione 
e nel parto, così non ha permesso che il suo corpo si disfacesse in pu- 
tredine e cenere (cfr. S. Bonaventura, De Natiwvitate B. Mariae Vir- 
ginis; sermo 5). Interpretando poi ed applicando alla Beata Vergine 
queste parole della S. Scrittura: «Chi è costei che sale dal deserto, 
ricolma di delizie, appoggiata al suo diletto ? » (Cant. 8, 5), così ra- 
giona: « E di qui può constare che è ivi (nella città celeste) corporal- 
mente... Poichè infatti... la beatitudine non sarebbe piena se non vi 
fosse personalmente, e poichè la persona non è l’anima, ma il com- 
posto, è chiaro che vi è secondo il composto, cioè il corpo e l’ anima, 
altrimenti non avrebbe una piena fruizione » (S. Bonaventura, De As- 
sumptione B. Mariae Virginis, sermo 1). 

Nella tarda Scolastica, ossia nei secolo XIV, S. Bernardino da 
Siena riassumendo tutto ciò che i teologi del medio evo avevano 
detto e discusso in proposito, non si limitò a riportare le principali 
considerazioni già proposte dai dottori precedenti, ma ne aggiunse 
delle altre. La somiglianza cioè della divina Madre col Figlio divino, 
quanto alla nobiltà e dignità dell’ anima e del corpo — per cui non si 
può pensare che la celeste Regina sia separata dal Re dei Cieli — 
esige apertamente che « Maria non debba essere se non dove è Cristo » 
(S. Bernardinus Senens. /n Assumptione B. M. Virginis, sermo 2); 
inoltre è ragionevole e conveniente che si trovino già glorificati in 
Cielo l’anima e il corpo come dell’uomo, così anche della donna; infine 
il fatto che la Chiesa non ha mai cercato e proposto alla venerazione 
dei fedeli le reliquie corporee della Beata Vergine, fornisce un argo- 
mento che si può dire « quasi una riprova sensibile » (S. Bernardinus 
Senens. /n Assumptione B. M. Virginis, sermo 2). 

In tempi più recenti i pareri surriferiti dei Santi Padri e dei Dot- 
tori furono di uso comune. Aderendo al pensiero cristiano trasmesso 
dai secoli passati, S. Roberto Bellarmino esclama: «E chi, prego, 
potrebbe credere che l'arca della santità, il domicilio del Verbo, il 
tempio dello Spirito Santo sia caduto? Aborrisce il mio animo dal 
solo pensare che quella carne verginale che generò Dio, lo partorì, 
lo alimentò, lo portò, o sia stata ridotta in cenere o sia stata data in 
pasto ai vermi » (S. Robertus Bellarminus, Conciones habitae Lovanîi, 
concio 40: De Assumptione B. Mariae Virginis). 

Parimente S. Francesco di Sales, dopo aver asserito non esser 
lecito dubitare che Gesù Cristo abbia eseguito nel modo più perfetto 
il divino mandato, col quale ai figli si impone di onorare i propri pa- 


renti, si pone questa domanda: «Chi è quel figlio che, se potesse, 
non richiamerebbe alla vita la propria madre e non la porterebbe dopo 
morte con sè in paradiso? » (@uvres de St. Frangois de Sales, Ser- 
mon autographe pour la fète de l’ Assumption). E S. Alfonso scrive: 
« Gesù preservò il corpo di Maria dal corrompersi, perchè ridondava 
in suo disonore che fosse guasta dalla putredine quella carne vergi- 
nale, di cui Egli si era già vestito » (S. Alfonso M. de’ Liguori, Le 
glorie di Maria, parte II, disc. 1). 

Chiarito però ormai l'oggetto di questa festa nou mancarono 
dottori i quali piuttosto che occuparsi delle ragioni teologiche, dalie 
quali si dimostra la somma convenienza della Assunzione corporea 
della Beata Vergine Maria in Cielo, rivolsero la loro attenzione alla 
fede della Chiesa, mistica Sposa di Cristo, non avente nè macchia nè 
ruga (cfr. Eph. 5, 27), la quale è detta dall’ Apostolo « colonna e soste- 
gno della verità » (1 Tim. 3, 15), e appoggiati a questa fede comune 
ritennero temeraria, per non dire eretica, la sentenza contraria. In- 
fatti S. Pietro Canisio, fra non pochi altri, dopo aver dichiarato che 
il termine Assunzione significa la glorificazione non solo dell’anima, 
ma anche del corpo, e dopo aver rilevato che la Chiesa già da molti 
secoli venera e celebra solennemente questo mistero mariano, dice: 
« Questa sentenza è ammessa già da alcuni secoli ed è fissata talmente 
nell’ anima dei pii fedeli e così accetta a tutta la Chiesa, che coloro 
che negano che il corpo di Maria sia stato assunto al Cielo, non vanno 
neppure ascoltati con pazienza, ma fischiati come troppo pertinaci, o 
del tutto temerari ed animati da spirito eretico più che cattolico » 
(S. Petrus Canisius, De Maria Virgine). 

Contemporanemente il Dottore Esimio, posta come norma nella 
marialogia che «i misteri della grazia, che Dio ha operato nella Ver- 
gine, non vanno misurati dalle leggi ordinarie, ma dalla onnipotenza 
di Dio, supposta la convenienza della cosa in se stessa, ed esclusa 
ogni contradizione o ripugnanza da parte della S. Scrittura » (Suarez 
F. In tertiam partem D. Thomae, quaest. 27, art. 2, disp. 3, sec. 5, 
n. 31) fondandosi sulla fede della Chiesa in merito all’ Assunzione 
poteva concludere che questo mistero doveva credersi con la stessa 
fermezza d’ animo con cui doveva credersi l’ Immacolata Concezione 
della Beata Vergine; e già allora riteneva che queste due verità pote- 
vano esser definite. 

Tutte queste ragioni e considerazioni dei Santi Padri e dei Teo- 
logi hanno come ultimo fondamento la S. Scrittura, la quale ci pre- 
senta l’ alma Madre di Dio unita strettamente al suo Figlio divino e 
sempre partecipe della sua sorte. Per cui sembra quasi impossibile 


figurarsi separata da Cristo, se non con l’anima almeno col corpo, 
dopo questa vita, Colei che lo concepì, lo diede alla luce, lo nutrì col 
suo latte, lo portò fra le braccia e lo strinse al petto. Dal momento 
che il nostro Redentore è Figlio di Maria, non poteva, certo, come 
osservatore perfettissimo della divina legge, non onorare oltre l’Eter- 
no Padre anche la Madre diletta. Potendo quindi dare alla madre 
tanto onore, preservandola immune dalla corruzione del sepolcro, si 
deve credere che lo abbia realmente fatto. 

Ma va ricordato specialmente che, fin dal secolo II, Maria Ver- 
gine viene presentata dai Santi Padri come nuova Eva, strettamente 
unita al nuovo Adamo, sebbene a lui soggetta, in quella lotta contro 
il nemico infernale, che, come è stato preannunziato dal protovan- 
gelo (Gen. 3, 15), si sarebbe conclusa con la pienissima vittoria sul 
peccato e sulla morte, sempre congiunti negli scritti dell’ Apostolo 
delle Genti (cfr. Rom. cap. 5 et 6; 1 Cor. 15, 21-26; 54-57). Per la 
qual cosa, come la gloriosa risurrezione di Cristo fu parte essenziale 
e il segno finale di questa vittoria, così anche per Maria la comune 
lotta si doveva concludere con la glorificazione del suo corpo vergi- 
nale; perchè, come dice lo stesso Apostolo, « quando... questo colpo 
mortale sarà rivestito di immortalità, allora si avvererà ciò che fu 
scritto: la morte è stata assorbita nella vittoria » (1 Cor. 15, 54). 

In tal modo l’ augusta Madre di Dio, arcanamente unita a Gesù 
Cristo fin da tutta 1’ eternità « con uno stesso decreto » (Bolla Inef- 
fabilis Deus, 1. c. p. 599) di predestinazione, Immacolata nella sua 
Concezione, Vergine illibata nella sua divina maternità, generosa 
Socia del Divino Redentore, che ha riportato un pieno trionfo sul 
peccato e sulle sue conseguenze, alla fine, come supremo corona- 
mento dei suoi privilegi, fu preservata dalla corruzione del sepolcro, 
e, vinta la morte, come già il suo Figlio, fu innalzata in anima e corpo 
alla gloria del Cielo, dove risplende Regina alla destra del Figlio suo, 
Re immortale dei secoli (cfr. 1 Tim. 1, 17). 

Poichè dunque la Chiesa universale, nella quale vive lo Spirito di 
Verità e la conduce infallibilmente alla conoscenza delle verità rivelate, 
nel corso dei secoli ha manifestato in molti modi la sua fede, e poichè 
i Vescovi dell’ Orbe cattolico con quasi unanime consenso chiedono 
che sia definita come domma di fede divina e cattolica la verità della 
Assunzione corporea della Beatissima Vergine Maria al Cielo — ve- 
rità fondata sulla S. Scrittura, insita profondamente nell’ animo dei 
fedeli, confermata dal culto ecclesiastico fin dai tempi remotissimi, 
sommamente consona con altre verità rivelate, splendidamente illu- 
strata e spiegata dallo studio della scienza e sapienza dei teologi — 
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| riteniamo giunto il momento prestabilito dalla Provvidenza di Dio 
per proclamare solennemente questo privilegio di Maria Vergine. 
Noi, che abbiamo posto il Nostro Pontificato sotto lo speciale 
patrocinio della Santissima Vergine, alla quale Ci siamo rivolti in 
‘tante tristissime contingenze, Noi, che con pubblico rito abbiamo 
| consacrato tutto il genere umano al suo Cuore Immacolato, ed ab- 
biamo ripetutamente sperimentato la sua validissima protezione, ab- 
| biamo ferma fiducia che questa solenne proclamazione e definizione 
dell’ Assunzione sarà di grande vantaggio all’ umanità intera, perché 
renderà gloria ‘alla Santissima Trinità, alla quale la Vergine Madre di 
Dio è legata da vincoli singolari. Vi è da sperare infatti che tutti i 
cristiani siano stimolati ad una maggiore devozione verso la Madre 
celeste, e che il cuore di tutti coloro che si gloriano del nome cri- 
stiano sia mosso a desiderare 1’ unione col Corpo Mistico di Gesù 
Cristo e 1’ aumento del proprio amore verso Colei che ha viscete ma- 
terne verso tutti i membri di quel Corpo augusto. Vi è da sperare 
inoltre che tutti coloro che mediteranno i gloriosi esempi di Maria 
abbiano a persuadersi sempre più del valore della vita umana, se è 
dedita totalmente alla esecuzione della volontà del Padre Celeste ed 
al bene degli altri; che, mentre il materialismo e la corruzione dei co- 
stumi da esso derivata minacciano di sommergere ogni virtù e di fare 
scempio di vite umane, suscitando guerre, sia posto dinanzi agli 
occhi di tutti in modo luminosissimo a quale eccelso scopo le anime 
e i corpi siano destinati; che infine la fede nella corporea Assunzione 
di Maria al Cielo renda più ferma e più operosa la fede nella nostra 
risurrezione. 
La coincidenza provvidenziale poi di questo solenne evento con 
I Anno Santo che si sta svolgendo, Ci è particolarmente gradita; 
ciò infatti Ci permette di ornare la fronte della Vergine Deipara di 
questa fulgida gemma, mentre si celebra il Massimo Giubileo, e di 
lasciare un monumento perenne della Nostra ardente pietà verso la 
Madre di Dio. 


Pertanto, dopo aver innalzato ancora a Dio supplici istanze, ed 
aver invocato la luce dello Spirito di Verità, a gloria di Dio Onni- 
potente, che ha riversato in Maria la sua speciale benevolenza, ad 
onore del suo Figlio, Re immortale dei secoli e vincitore del peccato 
e della morte, a maggior gloria della sua augusta Madre ed a gioia 
ed esultanza di tutta la Chiesa, per l'autorità di mostro Signore 
Gesù Cristo, dei Santi Apostoli Pietro e Paolo e Nostra, pronun- 
ziamo, dichiariamo e definiamo esser domma da Dio rivelato che: 
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l Immacolata Madre di Dio sempre Vergine Maria, terminato i 
corso della vita terrena, fu assunta alla gloria celeste in anima e corpo. 

Perciò, se alcuno, che Dio non voglia, osasse negare o porre in 
dubbio volontariamente ciò che da Noi è stato definito, sappia che 
è venuto meno alla fede divina e cattolica. 

Affinchè poi questa Nostra definizione della Assunzione corpo- 
rea di Maria Vergine al Cielo sia portata a conoscenza della Chiesa 
universale, abbiamo voluto che stesse a perpetua memoria questa 
Nostra Lettera Apostolica; comandando che alle sue copie o esem- 
plari anche stampati, sottoscritti dalla mano di qualche pubblico nota- 
io e munito del sigillo di qualche persona costituita in dignità eccle- 
siastica, si presti assolutamente da tutti la stessa fede, che si preste- 
rebbe alla presente, se fosse esibita o mostrata. 

A nessuno dunque sia lecito infrangere questa Nostra dichiara- 
zione, proclamazione e definizione, 0 ad essa opporsi e contravvenire. 
Se alcuno invece ardisse di tentarlo, sappia che incorrerà nell’ indi- 
gnazione di Dio Onnipotente e dei suoi Beati Apostoli Pietro e Paolo. 

Dato a Roma, presso S. Pietro, nell’ anno del Massimo Giubileo 
millenovecentocinquanta, il 1° del mese di novembre, festa di tutti i 
Santi, nell’ anno dodicesimo del Nostro Pontificato. 


Nori PIO, 
VESCOVO DELLA CHIESA CATTOLICA, 


COSÌ DEFINENDO ABBIAMO SOTTOSCRITTO 
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CONSIDERAZIONI SULLA COSTITUZIONE APOSTOLICA 
+ MUNIFICENTISSIMUS DEUS DI PIO PAPA XII. 


Riportiamo le parole con cui il Sommo Pontefice, Pio XII, alla 
presenza visibile di centinaia di migliaia di fedeli accorsi coi loro 
Pastori al Centro della Cattolicità, e alla presenza invisibile di innu- 
merevoli altri in ascolto alla Radio, solennemente definiva, nel giorno 
di Tutti i Santi, l'Assunzione di Maria SS. al cielo « in anima e corpo » 
«come dogma da Dio rivelato » da credersi da tutti di fede divina; 
ornando così, mentre si celebra il massimo Giubileo, la fronte della 
Vergine Deipara di questa fulgida gemma, che altre gemme ormai 
reclamavano per completare e manifestare il loro pieno splendore sul 
capo della Regina trionfatrice del peccato e delle sue conseguenze. 

Concludendo le nitide considerazioni storiche bibliche teologiche 
intorno al mistero dell’ Assunzione, Pio XII, nella pienezza della Sua 
autorità di Supremo Maestro della Chiesa Universale, scrive e ad alta 
voce pronuncia : 

« Pertanto dopo aver innalzato ancora a Dio supplici istanze, ed 
avere invocato la luce dello Spirito di verità, a gloria di Dio onnipo- 
tente, che ha riversato in Maria la sua speciale benevolenza, ad onore 
del suo Figlio, Re immortale dei secoli e vincitore del peccato e della 
morte, a maggior gloria della sua augusta Madre e a gioia ed esul- 
tanza di tutta la Chiesa, per l’autorità di nostro Signore Gesù Cristo, 
dei Santi Apostoli Pietro e Paolo e Nostra, PRONUNCIAMO E DICHIARIAMO 
E DEFINIAMO ESSER DOGMA DA Do RIVELATO: CHE L’ IMMACOLATA MADRE 
DI DIO SEMPRE VERGINE MARIA, TERMINATO IL CORSO DELLA VITA TER- 
RENA, FU ASSUNTA ALLA GLORIA CELESTE IN ANIMA E CORPO. 

Perciò, se alcuno, che Dio non voglia, osasse negare o porre in 
dubbio volontariamente ciò che da Noi è stato definito, sappia che 

venuto meno alla fede divina e cattolica ». 


# 
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è 


Un brivido di commozione, lieta e profonda, vibrò nel cuore di 
milioni e milioni di fedeli, i quali, uniti al Papa nella fede di Cristo e 
nell'amore a Maria, attendevano questo giorno come uno dei più 
desiderati e luminosi nella Storia millenaria della Chiesa. 


* * % 


La Costituzione Apostolica di Pio XII è un capolavoro di sapienza 
teologica. Essa conferma ancora una volta — se ce ne fosse biso- 
gno — come il Sommo Pontefice è, nella Chiesa di Dio, il Maestro 
dei maestri, il Teologo per eccellenza, il custode infallibile del Depo- 
situm fidei affidato da Cristo alla sua Chiesa per la salvezza di tutti. 

Attraverso la parola rievocatrice di Pio XII si rende manifesto 
come si è arrivati alle grandi definizioni dei privilegi di Maria. Non 
per arbitrio di Vescovi o teologi, e neppure del Supremo Capo della 
Chiesa, ma per lo sbocciare spontaneo e il maturare di una conoscenza 
affettiva della verità rivelata da parte di tutto il popolo cristiano che 
vive la sua fede sotto la guida dello Spirito Santo. C'è, nell'anima 
dei fedeli, il « sensus fidei»: una facoltà istintivamente percettiva di 
ciò che il Deposito rivelato contiene e di ciò che esclude; e questo 
senso li porta ad affermazioni decise, tranquille, universali, che la 
speculazione e la parola dei Pastori nello stesso tempo giustificano, 
trovando nelle fonti della Rivelazione la evidente conferma di ciò 
che il cuore aveva intuito. Di pari passo popolo e Pastori sentono e 
scorgono, nell'oggetto della loro fede comune, le reali immense ric- 
chezze che contiene. 

Nella «degna maternità divina» di Maria il popolo cristiano 
aveva intuito la preservazione di Lei da ogni forma di peccato, sia 
di quello originale, come di qualsiasi peccato personale; la immunità 
di Lei da ogni disordinata inclinazione al peccato; e aveva altresì in- 
tuito, in connessione con questi privilegi, la vittoria sulla corruzione 
corporea, causata dalla morte che è frutto triste del peccato. 

S. Tommaso nota più volte che c’ è una conoscenza per conna- 
turalità, che precede e accompagna la conoscenza per studio (cfr. 
S. Theol. I, q. 1 a. 6). Chi è casto e vive la virtù della castità, perce- 
pisce d’ istinto ciò che è conforme a questa virtù e ciò che è difforme 
da essa. Così un artista-nato sente connaturalmente ciò che è proprio 
dell’ arte; c'è un’armonia prestabilita tra il suo modo di sentire e 
l’ oggetto del suo sentimento, per cui la conoscenza è immediata e 
sicura, anche se l’artista-nato non sa poi giustificare razionalmente 
la sua sicurezza. Chi ha il dono della sapienza (che viene dallo Spi- 
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| rito Santo, lo Spirito di Verità) sente e, per così dire, gusta ciò che 


armonizza' con la verità rivelata e con la grazia di Dio. 

Sono i Pastori della Chiesa e i teologi, viventi col popolo la 
stessa fede, che giustificano poi la piena verità di questo sentimento 
e chiariscono il contenuto della instintiva fede e certezza comune; 
come, nel campo analogo dell’arte, sono i teorici o i critici di essa 
che dimostrano la giustezza delle spontanee intuizioni degli artisti-nati. 
L'assistenza dello Spirito Santo si esplica sul popolo e sui Pastori, 
sui cuori e sulle menti, e rende infallibile la Chiesa. Questa armonia 
di cuori e di menti, di popolo che crede e di Pastori che credono e 
insegnano, è garanzia certa che una verità è contenuta in quel divino 
deposito, che Cristo affidò alla sua Sposa, « perchè lo custodisse 
fedelmente e infallibilmente lo dichiarasse ». C’ è, nella Chiesa, una 
corrente di amore intuitivo e luminoso, che porta alla chiarezza espli- 
cita della superficie ciò che si cela nel profondo dei misteri della fede, 
di mano in mano che le opportunità e i bisogni orientano l’animo dei 
fedeli in determinate direzioni. 

L’ amore alla Madre di Gesù, che andò crescendo nella Chiesa 
dai primi secoli ai nostri tempi, doveva portare alla luce tutta la serie 
dei privilegi che le erano stati conferiti dall'amore infinito della Tri- 
nità, rendendo sensibile il cuore dei fedeli nell’affermarli e perspicace 
la mente dei dottori nell’ indagarne e confermarne la consistenza 
reale nella Parola Rivelata. 

E? con una specie di disagio istintivo e di sofferenza morale che 
il popolo cristiano (o meglio, l’animo di chi vive profondamente la 
fede cristiana) avrebbe sentito dire che la Madre di Dio era stata 
soggetta al peccato, aveva perduto la sua verginità, e che il suo 
corpo era stato lasciato nel sepolcro, preda della putredine, come il 
corpo di tutti. No: il Figlio suo onnipotente non poteva permettere 
questo. Il cuore del popolo cristiano intuiva che questo sarebbe stato 
un immeritato disonore per la Madre di Gesù, una specie di vittoria 
del Serpente, una stonatura inesplicabile con quanto vi è di più certo 
nella nostra fede. Di qui l’ istintiva ribellione dell’ animo. « /Ilis audi- 
tis, scrive Melchior Cano, vulgus sine dubio perstringitur, percutitur, 
torquetur ». Il « vulgus» di M. Cano comprende popolo e Pastori, 
illetterati e teologi, quanti insomma vivono profondamente con l’ in- 
telligenza e il cuore la fede, guidati dalla presenza dello Spirito Santo. 
Il popolo semplice non meno che i teologi dotti, offesi nell’ intimo da 
simili supposizioni, gridano con S. Tommaso da Villanuova: « non 
vogliamo udire, le nostre orecchie non possono tollerare » che si dica 
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una cosa simile (Concio IV in Conc. B. M.V.); oppure con le parole 
del Canisio che il Papa cita: «coloro che negano che il corpo di Ma- 
ria sia assunto in cielo, non vanno neppure ascoltati con pazienza, 
ma fischiati come troppo pertinaci o del tutto temerarî ed animati da 
spirito eretico più che cattolico ». La vittoria della Madre di Gesù, 
a Lui associata nell’opera della redenzione, deve esser completa sul 
peccato e sulla morte che è conseguenza del peccato. Il popolo cri- 
stiano non ha sentito ripugnanza alcuna nel credere che la Madre 
di Gesù sia morta, associata in questo al Figlio suo divino, sebbene 
anche per Lei, immune da ogni colpa, la morte non potesse avere 
carattere di pena. Ci sono ragioni nobili e belle perchè, in questo, 
la Corredentrice si uniformasse al Redentore. La morte è bella e no- 
bile quando è accettata per un grande motivo. Ma la corruzione che 
segue alla morte, non è decorosa, non è salutare, ma orrenda sem- 
pre e ignominiosa. Non sarebbe stato decoroso per l’onore del Figlio 
stesso se il corpo verginale della Madre, da cui trasse la sua imma- 
colata carne, fosse stato abbandonato ai vermi come « carne di pec- 
cato » (Stom. 8, 3). Il disonore della Madre ridonderebbe in qualche 
modo sul Figlio stesso, poichè era in suo potere impedirlo. Il popolo 
cristiano ha gridato, fin dal momento in cui fu indotto a pensare a 
quest’ ipotesi: « Non vogliamo udire, le nostre orecchie non possono 
tollerare di udire, che sia avvenuto così della Vergine tutta santa, 
della Donna privilegiata che doveva ottenere una perfettissima vit- 
toria sul Serpente ». 


Tutto questo è messo in chiara luce nelle parole di Pio XII, il 
quale richiama la definizione del Concilio Vaticano e la sentenza’ co- 
mune dei teologi, che un tale sentimento, universalizzato nel popolo 
e nei pastori, è indice che una verità è contenuta nel Depositum fidei : 
e che non solo è definibile, ma di fatto già definita, perchè universal- 
mente insegnata nel Magisterio Ordinario della Chiesa; il quale ma- 
gisterio ordinario è infallibile non meno di quello solenne (Conc. 
Vatic. - De fide catholica, cap. 3). 

La Costituzione di Pio XII fa poi un breve ma sufficiente eacur- 
sus historicus, indicando della Liturgia dell’ Assunzione 1’ origine, la 
crescente solennità, la parola illustrativa dei Pastori e dei teologi, la 
cui continuità e unanimità attraverso i tempi fino a noi, è commovente 
e impressionante. E’ questa la documentazione precisa che 1’ Assun- 
zione di Maria era creduta universalmente da tutta la Chiesa: ga- 
ranzia infallibile, questa, che non si può trattare se non di una verità 
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realmente contenuta nella Rivelazione, ordinata alla glorificazione di 
Cristo, atta ad accendere le più vive speranze nel cuore dei credenti: 
anche se per circostanze particolari sia rimasta nell’ ombra nei primi 
secoli, come avvenne di altri privilegi della Madre di Dio. 

Opportunamente il S. Padre riporta le parole da Lui stesso scritte 
nella « Mediator Dei » circa il valore della liturgia in materia di fede. 
Essendo essa infatti «anche una professione delle celesti verità sotto- 
poste al Magistero della Chiesa, può offrire argomenti e testimo- 
nianze di non piccolo rilievo per determinare qualche punto partico-. 
lare della dottrina cristiana ». « Ma la liturgia — soggiunge — non 
i crea la fede ma la suppone, e da questa derivano, ‘come frutti dal- 
l albero, le pratiche del culto ». E’ in occasione della festa liturgica 
dell’ Assunzione che i Pastori della Chiesa hanno messo in evidenza 
e spiegato al popolo le ragioni scritturistiche e teologiche che ren- 
devano credibile e certo questo privilegio di Maria. L’esultanza del 
popolo era l’ espressione dell’ unità e dell’ armonia della fede, che 
apriva l’ animo alla più grande fiducia nella intercessione della Madre 
di Dio, della quale si sentiva sempre più benefico il patrocinio sulla 
Chiesa. 

Le parole di Pio XII, nel rievocare la testimonianza dei Pastori, 
è veramente luminosa, calda, esauriente: e condensa nella sua essen- 
zialità quanto, in molte bellissime orazioni e trattati, Pastori e teo- 
logi hanno da molto tempo esposto. I paragoni tra Eva e Maria che 
si riscontrano anche nei Padri della Chiesa, i testi della S. Scrittura 
applicati a Maria SS. come associata inseparabilmente all’Uomo-Dio, 
i testi propri che contengono nella loro virtualità questo privilegio 
della Madre di Dio: 1’ inimicizia tra il Serpente e la Novella Eva, la 
pienezza di grazia conferitale da Dio, la benedizione tra tutte le donne 
(Luc. 1, 28), passano così davanti alla nostra mente, acquistando un 
significato più pieno. In essi appare incluso il privilegio dell’ Assun- 
zione come trionfo completo sul peccato e sulle conseguenze del pec- 
cato, di cui fa parte anche la morte corporea e la corruzione. Anche 
queste, quindi, dovevano essere tolte dalla vittoria completa, dalla pie- 
nezza di grazia, dalla benedizione tutta speciale data a Maria. 

I privilegi della Madonna si palesano così in una bella connes- 
sione: uno importa l’altro e tutti glorificano Dio e Colui che è venuto 
per vincere il peccato e la morte. Il cuore si riposa nell’armonia che 
trova in tutto questo con la bontà di Dio, con la pietà filiale di Gesù, 
con la dignità di Colei, che, come Madre del Verbo Incarnato, ha una 
certa infinità di grandezza « ex bono infinito quod est Deus», come 
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si esprime l’Angelico (S. Theol. I, q. 25 a. 6 ad 4); alla quale per- 
tanto « si deve ritenere che sia stato conferito tutto ciò che si poteva 
conferirle, salva la dignità di Cristo come redentore universale : 
Quidquid ei conferri potuit (III Sent. D. 3, q. 1, a. 1. ob. 1). Ora è 
certo che tale dignità di Cristo non solo non è compromessa dal pri- 
vilegio dell’ Assunzione di Maria al cielo «in anima e corpo », ma 
è grandemente magnificata. 


*_*_* 


La Costituzione prima della solenne proclamazione riassume così 
tutte le premesse che la giustificano: 

« Poichè dunque la Chiesa universale, nella quale vive lo Spirito 
di Verità e la conduce infallibilmente alla conoscenza delle verità rive- 
late, nel corso dei secoli ha manifestato in molti modi la sua fede, e 
poichè i Vescovi dell’orbe cattolico con quasi unanime consenso chie- 
dono che sia definita come dogma di fede divina e cattolica la verità 
dell’ assunzione corporea della Beatissima Vergine Maria al cielo 
— verità fondata sulla S. Scrittura, insita profondamente nell’ animo 
dei fedeli, confermata dal culto ecclesiastico fin dai tempi remotissimi, 
sommamente consona con altre verità rivelate, splendidamente illu- 
strata e, spiegata dallo studio della scienza e sapienza dei teologi — 
riteniamo giunto il momento prestabilito dalla Provvidenza divina 
per proclamare solennemente questo privilegio di Maria Vergine ». 

Pio XII manifesta caldamente la sua filiale esultanza per essere 
stato Lui destinato da Dio, in questo grande anno giubilare, a com- 
piere questa glorificazione della Vergine Maria; ed enumera i van- 
taggi che il suo atto solenne vuole recare al popolo cristiano. 

« Vi è da sperare infatti che tutti i cristiani siano stimolati ad una 
maggiore devozione verso la Madre celeste e che il cuore di tutti co- 
loro che si gloriano del nome cristiano, sia mosso a desiderare la 
unione del Corpo Mistico di Gesù Cristo e l’aumento del proprio 
amore verso Colei che ha viscere materne verso tutti i membri di quel 
Corpo augusto. Vi è da sperare inoltre che tutti coloro che medite- 
ranno i gloriosi esempi di Maria abbiano a persuadersi sempre più 
del valore della vita umana, se è dedita totalmente alla esecuzione 
della volontà del Padre Celeste e al bene degli altri; che mentre il 
materialismo e la corruzione dei costumi, da esso derivata, minac- 
ciano di sommergere ogni virtù e di fare scempio di vite umane susci- 
tando guerre, sia posto dinanzi agli occhi di tutti in modo lumino- 
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il 


i sissimo a quale eccelso scopo le anime e i corpi sono destinati; che 

| infine la fede nella corporea Assunzione di Maria al cielo renda più 
ferma e più operosa la fede nella nostra risurrezione ». 

La Costituzione Apostolica « Munificentissimus Deus» resterà 

è monumento perenne dell’ardente pietà del Sommo Pontefice e del 

i pcpolo cristiano verso la Madre di Dio. 


Torino - S. Maria delle Rose. MARCOLINO DAFFARA O. Pe 


Penali 
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SUMMARIUM. Acerrime disputatur hodie, praesertim inter italicos philoso- 
phos, de methaphysica entis comparate ad opinionem philosophorum, uti im- 
proprie vocantur, spiritualisti cristiani. In contentionem se inserens, A. praestan- 
tiam absolutam.et ineluctabilem entis rursus asseverat. Experientia qualiscum- 
que intelligi tantum. potest uti id quod est, quod ens intimum fundamentum 


» est omnium. rerum quae sunt: quapropter conceptus entis transcendentalis est 
+ (ad mentem Aristòtelis ac S. Thomae) ac omnia includit et comprehendit. Proin- 


deque ab ente fluente, in experientia innegabiliter apprehenso, rationabiliter 

ascenditur ad, Ens. absolutum, a quo omnia proveniunt per creationem. Con- 

ceptus humanae mentis, qui in ente radicaliter fundantur, virtutem absolutam 

acquirunt et relate ad ens omnes perpenduntur. Spiritualistae christiani meta- 
physicam entis nondum attingunt, nec eam ruunt. 


«Se la metafisica è mediazione dell’esperienza, dall’altro lato è 
essa stessa una esperienza: l’esperienza (processo vissuto) del tenta- 
tivo di trascendere l’esperienza (conoscenza mediata)» (1). I due 
aspetti, storico e teoretico, della metafisica sono di fatto, storica- 
mente, intimamente intrecciati; ciò che dà luogo a complicazioni che 
rischiano d’ ingenerare dannosi equivoci. Poichè, se è vero che una 
verità sorge nella storia ed è perciò condizionata, nella sua genesi e 
perfino nella sua formulazione, a dati ambientali storici e psicologici, 
è altrettanto indubbio che essa verità, in quanto tale, trascende la 
storia per i suoi caratteri di assolutezza e di universalità che la ren- 
dono valida in se stessa e per se stessa, indipendentemente dalla sua 
genesi storica. Chiunque riconosca. una verità qualsiasi, non può tro- 
vare difficoltà a dedurne la netta distinzione teoretica tra verità in 
se stessa e sua più o meno adeguata formulazione storica. E’ ovvio 
che, con queste affermazioni, non si intende affatto svalutare la sto- 
ria della filosofia, ma semplicemente ridurla al suo rango di fronte 
alla essenziale e fondamentale preoccupazione teoretica. « Il tornare 
da capo. non importa la dimenticanza, bensì lo sfruttamento dell’espe- 
rienza » storicamente effettuatasi. « Nella storia della filosofia è invece 
accaduto che un filosofo speculasse a partire dal termine cui era arri- 
vato un filosofo precedente » (2); senza distinguere, cioè, accurata- 
mente la teoria filosofica, necessariamente e costitutivamente radi- 


(1) G. BontapINI, Esperienza e metafisica (1949), p. 64. 
in Rivista di Filosofia neoscolastica, a. XLI (2) BonrapiNI, ib., p. 67. 
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cale ed assoluta, dalla storia filosofica, anch'essa condizionata al tem- 
po, come ogni altro settore della storia. 

Mi pare che tale dannoso intreccio di teoria filosofica e storia 
della filosofia pesi non poco nella polemica in corso tra i sostenitori 
della metafisica dell’ essere e gli spiritualisti cristiani (3). I realisti 
citano Aristotele e S. Tommaso (4); gli spiritualisti hanno concen- 
trato i loro tiri sul primo (ma non escludono neppure il secondo), 
fondando i loro attacchi sulle formulazioni storiche e mostrano di 
ritenere, con ciò, intaccata la costruzione teoretica della metafisica 
dell’ essere (3). 

Il problema sostanziale e decisivo, per i realisti, non è quello 
storico, bensì è un problema di carattere teoretico : è valida la meta- 
fisica dell'essere? La formulazione che se ne dà oggi, segnatamente 
da parte delia scuola di Milano (che è bersaglio preferito degli attac- 
canti), è, sì o no, adeguata e consistente nelle comuni e sostanziali 
linee fondamentali? Risposto alle quali domande, di cui la prima è 
l’ essenziale e la seconda è condizione indispensabile per il collo- 
quio (6), rimarranno i problemi di carattere storico: quale più o meno 
adeguata formulazione della metafisica dell’ essere hanno espresso 
singoli pensatori e qual’ è l’ efficace contributo teoretico da ognuno 
recato alla costruzione ideale? Mi pare che tale impostazione contri- 
buisca ad avviare una serena chiarificatrice discussione, per l’ affer- 
mazione della verità che tutti intendiamo servire (7). Con questo in- 
tento e a questo fine, propongo ;uno schema teoretico che mi pare 
indichi le linee sostanziali della fondazione della metafisica dell’ es- 


sere (8). 


(3) Il Bontadini ha rilevato la vaga gene- 
ricità del vocabolo spiritualismo, proponendo 
di sostituirlo con personalismo, più appro- 
priato, ma ancora generico, mi pare (Rico- 
struzione metafisica, Padova, 1949, p. 375). 

(4) I realisti citano Aristotele e S. Tomma- 
so ad ogni passo: si veda ad es., lo scritto 
dell’OLGIATI, Il concetto di metafisica e lo 
spiritualismo cristiano, in Rivista di Fil. 
INCOSCIMMICIC IPP 5A 9 SE 4 SEE (58; 
63, ecc. 

(5) Particolarmente dimostrative, in. propo- 
sito, le accuse del CARLINI, Ricostruzione 
metafisica, cit., pag. 231 sgg.; Giornale di 
metafisica, a. IV (1949), pp. 384, e specie p. 
388; e dello Sciacca, in Attualità filosofiche, 
Padova, 1948, pp. 269, 272; Giornale di me- 
tafisica, cit., pp. 395-397. Lo STEFANINI, in- 
vece, ha rivolto obbiezioni di sostanziale im- 
portanza teoretica: Ricostruzione metafisica, 
cit., pp. 24 SgS8.; 394 SE£.; mi pare, però, 


che l’essere che egli combatte non sia l’es- 
sere dei realisti; ma di ciò, sotto. 

(6) Colloquio che il Bontadini lamenta fi- 
nora mancato: Ricostruzione metafisica, cit. 
P. 374; e che lo Stefanini ritiene, invece, av- 
viato: ib. p. 384. A stare agli scritti, e per 
quanto si dice nel presente articolo, il dialo- 
go sostanziale indispensabile non mi pare 
ancora avvenuto per colpa della complessa 
mistione di problemi (storia, teoria, cristia- 
nesimo) compresenti nella discussione. 

((7) Qualche espressione dello Sciacca (Gior- 
nale di metafisica, cit., pp. 389, 390, :393, 
395, 397) dispiace per il tono personale che 
assume, tono ‘atto più a sviare e a inacer- 
bire gli animi che ad avvicinarli in verità 
e carità. 

(8) E’ ovvio che non infendo rappresentare 
e tanto meno sostituire alcuno: indico sem- 
plicemente, sotto la mia esclusiva responsa- 
bilità, quello che ‘a me pare lo schema so- 
stanziale della metafisica dell’essere. 
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1. - DALL’ ESPERIENZA AL CONCETTO DI ESSERE. 


Punto di partenza è 1’ esperienza. Non si può che partire dall’ im- 
mediato, perchè nell’ immediato ci si trova, e I’ immediato è appunto 
l’esperienza che consta nella sua innegabile (negarla, è riaffermarla) 
immediatezza. Qui nasce il primo equivoco. Che s’ intende per espe- 
rienza? Poichè storicamente essa ha assunto i significati più dispa- 
rati, che pesano, magari inavvertitamente, sui singoli dialoganti, in- 
combe l’ obbligo elementare di precisarne il concettto; ciò che hanno 
fatto e fanno i realisti, convenendo sostanzialmente nell’ intenderla 
quale unitotalità dello sperimentare. « La metafisica dell’essere, es- 
sendo una mediazione dell’esperienza, ha a sua disposizione tutto il 
patrimonio dell’esperienza stessa, al quale può attingere liberamente; 
di tale patrimonio fa parte la persona umana » (9). Comunque si al- 
larghi o si restringa il concetto di esperienza, nulla vi sfugge. E’ | 
questo il dato di fatto immediato, indubitabile, che pone i problemi, 
e che, unico (poichè cosa potrebbe esserci fuori della totalità della 
esperienza ?), esige e si presta a fondare una (eventuale) soluzione. 

Il realismo non fa alcuna questione, all’ inizio, di io o di non-io, di 
soggetto o di oggetto, di spiritualità o di cosmologicità. « Perciò 
mi basta qui all’ inizio appoggiarmi sul mio Io nella sua molteplice 
attività, comunque si limiti o si protenda fino anche a confondersi con 
tutto l’universo dell’ esperienza e fuori. ..... Ci impegnamo su una 
data realtà e precisamente sulla realtà dell’ hic et nunc diveniente atto 
di pensiero o di volontà: o se piaccia sul mondo dell'esperienza in 
quanto è sperimentare o è sperimentazione, prescindendo dalla realtà 
del contenuto rappresentativo » (10). « L’ hic et nunc diveniente atto 
di pensiero è per un realista una vera realtà, è un divenire reale che 
egli constata introspettivamente con chiarezza e che per lui esiste real- 
mente: c.... Il realismo subito assurge al mondo dell’ ente, mediante 
il concetto di ente, e ad un giudizio di esistenzialità che implica il 
valore assoluto di quel concetto » (11). « Scelta non c’è (tra essere 
e nulla), perchè l’ essere è il positivo, e perciò è lo stesso fugare il 
nulla, lo stesso imporsi » (12). « Tale punto di partenza è e non può 
non essere l’esperienza intuitiva, pura per la sua immediata presen- 
zialità. .... E dall’ esperienza viene enucleato immediatamente il con- 


(9) G. BonrapiNI, in Ricostruzione Meta- (1938), pag. 266; id., Il concetto di reali- 


fisica, cit., p. 379. x smo e di fenomenismo, ib., a. XXXII (1940) 
(10) A Masnovo, La filosofia verso la re- P. 307. 
ligione, Milano 1941, pp. 19, 25. (12) G. BonrapinI, in Attualità filosofiche, 


(11) F. OLciatI, La giustificazione del rea- —cit., p. 35; cfr. 34-40. 
lismo, in Rivista di Fil. Neosc., a. XXX 


cetto di essere, da cui analiticamente si ricava il principio di non con- 
traddizione (l’essere è incontradditorio)» (13). « La metafisica si an- 
nuncia come una mediazione razionale dell’esperienza alla stregua 
dell’idea dell’essere, o dell’assoluto ». La metafisica «parte dalla 
integrale unità dell’esperienza, al cui centro è la persona, l’ io» (14). 
« Si pone infatti come metafisica dell’essere, e non già dell’essere fi- 
sico, poichè l’essere è la comune nozione in cui natura e spirito si ritro- 
vano » (15). E cosa può esserci fuori dell’ essere? Il puro nulla, la 
cui essenza (negativa) consiste nel non esserci. Ecco perchè, per i 
realisti, filosofia è sinonimo di metafisica dell’essere. 

Se tale è il punto di partenza e la posizione iniziale del realismo, 
tutte le accuse di cosmologismo cadono, perchè non hanno ragion 
d'essere. Se il realismo genuino non nomina neppure il cosmo, al 
punto di partenza, perchè tali accuse, assolutamente fuori centro? Il 
tiro non raggiunge il bersaglio, perchè il bersaglio cui si mira, il 
cosmo, non è neppure in questione. La riprova si ha nel fatto che gli 
obbiettanti esemplificano storicamente, concentrandosi in particolare 
su Aristotele e fraintendono l’essere del realismo, scambiandolo con 
particolari modi di essere. L’ Olgiati ha lamentato che «in linea ge- 
nerale, i pensatori moderni confondono l’immagine di una cosa col 
concetto di essere » (16). L’essere è ridotto ad intenzionalità morale 
dal Lazzarini (17); è equivalente al concetto di Dio per il Guzzo (18); 
è pura idea per lo Stefanini (19); è idea anche per il Del Noce (20); 
non è attinto dall’esperienza per il Bonafede (21); tutto il problema 
della realtà si riduce al cosmo per il Tarozzi (22); l'essere in quanto esse- ‘ 
re è inteso « come concetto puramente trascendentale, ossia di uso, come 
dice Kant » dal Carlini (23); lo spirito non rientra quindi nelle cate- 
gorie dell’ essere limitato ad un’ accezione (falsamente) aristotelica. 
Lo Sciacca rimane « incerto nel suo atteggiamento verso la metafisica 
dell’ essere », perchè praticamente portato a ridurre la metafisica del- 
l’essere dei realisti alla formulazione aristotelica (24). Confrontando 
i testi, risulta che l’essere combattuto non è l’essere della metafisica 
dell'essere. Di Aristotele e del suo più o meno valido contributo in 


(13) Papovani, in Attualità filosofiche, cit. cit. pp. 159:63. 


p. 183; cfr. 72 segg. 
(14) G. BontaDINI, in Ricostruzione meta- 


fisica, cit. p. 20; cfr. di BONTADINI, Saggio 
di una metafisica dell'esperienza, Milano, 
1938. 

(15) F. AmERIO, in Ricostruzione metafisi- 
ca, cit. p. 356; cfr. pp. Sgg. € p. 312. 

(16) F. OLGIATI, Il concetto di realismo, cit. 

29 


P. 294: 3 
(17) LAzzARINI, in Ricostruzione metafisica, 


(18) A. Guzzo, ib., p. 261. 

(19) STEFANINI, ib., pp. 38188. 

(20) A. DeL Noce, ib., p. 363. 

(21) BONAFEDE, ib., p. 401. 

(22) Tarozzi, ib., p. 436. 

(23) A. CarLINI, in Giornale di Metafisica, 
1949, P. 387. ; Ko 7 

(24) Così si esprime Bontadini su Sciacca 
in Ricostruzione metafisica, cit., p. 377, no- 
te; cfr. Giornale di metafisica, 1949, p. 396. 
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argomento, si parlerà in storia. Qui, il compito degli obiettanti deve 
concretizzarsi nell’attaccare ed intaccare il concetto di esperienza 
quale unitotalità dello sperimentare; solo adempiuto tale compito, po-. 
tranno cantare vittoria. Finchè si limitano a critiche di carattere sto- 
rico e non affrontano il concetto di esperienza quale è attualmente 
formulato, il punto di partenza del realismo non si sente neppure 
scalfito. 

_ Che cos’è l’esperienza? Prima di tutto è, appunto; non non è: è 
impossibile negarla, senza riaffermarla. Prima ancora di precisarne la 
natura materiale o spirituale, se ne constata l’ innegabile realtà: non 
si fa che « rendere esplicita la nozione di qualche cosa, ossia di essere 
che è implicita in qualsiasi altra » (25). Tutte le singole esperienze 
o, se si vuole, tutta la catena dell’esperienza o, ancora, l’atto del- 
lo sperimentare mi è presente come essente, ente, essere, non non 
essere. « Resta ormai indifferente che io parli dell’ hic et nunc di- 
veniente mio atto di pensiero o del mondo dell’ esperienza » (26). 
« Ainsi donc la conscience est principalement une expéèrience de vie 
réelle, dès lors une perception ontique, una conscience d’étre. .... L’ex- 
périence humaine, telle qu’on vient de la décrire, surgit et se déve- 
loppe au coeur de la réalité existante: elle est toujours une saisie 
d’ètre. Dans tout acte de conscience le moi se manifeste à soi-méme 
comme un moi réel et existant; il constate son propre étre ainsi que 
son contact immédiat avec l’étre du non-moi. .... Cette affirmation est 
directe. .... Cette affirmation est catégorique et elle exprime le ca- 
ractèére absolu de l’étre. Dès que nous heurtons à la réalité, nous 
l’affirmons comme un fait incontestable » (27). « Qualsiasi esperienza, 
tanto quella che mi serve a fondare il realismo, quanto le successive, 
mi dà diritto di concludere subito, immediatamente: esiste qualche 
cosa » (28). I realisti hanno chiaramente insistito sull’ indifferenza, 
dal punto di vista metafisico, su quale realtà si esemplifichi (29). « Nel 
primo porsi dell’esperienza, quando nessuno sa ancora esplicitamente 
se ci sia un soggetto od un oggetto, ma solo sa che esiste qualcosa, 


come essere (e non c’è, logicamente, altra 
possibilità). Tale dato varia, come è ovvio 
osservare, in relazione alle condizioni stori- 
co e psicologiche del pensatore. Per tanto, 
oggi (siamo pur sempre nella storia), è alme- 
‘no opportuno partire dall’esperienza quale 
unitotalità dello sperimentare. Ritengo, per- 
sonalmente, che tale dato sia l’unico punto as- 
solutamente, innegabilmente, incontraddito- 
riamente valido per iniziare una costruzione 


(25) S. VannI RovicHI, in Attualità filosofi- 
CHE;Scit MMpi595 

(26) A. Masnovo, La filosofia verso, ecc. 
MIA2E 
È dc) L. De RAEYMAEKER, Philosophie de 
l’étre, Louvain 1947, pp. 20, 31. 

(28) F. OLcIaTI, La giustificazione del rea- 
lismo, cit., p. 257. 

(29) E’ indifferente per la fondazione del 


realismo, dal punto di vista metafisico, quale 
dato sia scelto come punto di partenza; pur- 
chè tale dato venga afferrato concettualmente 


metafisica; ed è sufficiente a fondare una 
filosofia sia come curiosità radicale, sia come 
risolutrice del problema della vita. 
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| noi prescindiamo dal contenuto : .... AI filosofo basta anche una realtà 
sola, anzi anche un momento qualsiasi di qualsiasi realtà, per impo- 
stare la sua questione e per poter giungere alla soluzione. .... Per il 
tomismo non c’ è certo nessuna difficoltà in metafisica a partire dal- 
l’io, a cominciare dall'uomo »: solo «io ho assoluta necessità di 
prendere le mosse da una realtà. .... il prius (per i realisti) non è nè 
il soggetto in quanto soggetto, nè l’oggetto in quanto oggetto, ma 
è l’ ente; ed ente è tanto il soggetto quanto l’oggetto. .... Dapprima 
si parte da una realtà qualsiasi, quale 1’ ho in qualsiasi esperienza, 
prescindendo dalla bipolarità di soggetto e di oggetto, pur che sia 
una realtà. .... Qualsiasi realtà mi serve per indagare cos’ è la realtà 
in quanto realtà: .... è semplicemente ontologia, scienza dell’ ente, 
di ogni ente, in quanto ente » (30). Punto di partenza dunque, è sem- 
plicemente l’esperienza immediata indubitabile. La nozione di ente 
si può trarre (anzi: non si può non trarre) da qualsiasi esperienza. 
Le esemplificazioni concrete varieranno, evidentemente, in relazione 
alle condizioni storiche e alle situazioni psicologiche; ma ciò nen 
tocca il concetto metafisico di essere, attuato in ogni esperienza. Tutta 
l’esperienza è a disposizione del realista. 

Altrettanto fermamente i realisti hanno rilevato che un’esperienza 
deve assumersi e deve essere veduta come ente, e non nei limiti della 
sua particolarità individuale. Il Masnovo afferma « l’obbligo per ogni 
filosofo all’ inizio della sua trattazione di impegnarsi su una data 
realtà, la quale avverrando l’aspetto di ente sostenga poi la relativa 
costruzione » (31). Tutto ciò perchè i realisti distinguono chiaramente 
la genesi dal valore di un sistema filosofico. « Che poi non si debba 
trascurare nell’ esame .di una dottrina ciò che è stato frutto di intui- 
zione, del ragionamento costruttivo, dell’ induzione ecc., è verissimo, 
quantunque tutto questo serve a spiegare la genesi di un sistema e 
non può essere confuso con il valore delle sue tesi » (32). Esperienze 
ne ho tante: ho, cioè la catena dell’esperienza. Un'esperienza qualun- 
que, o un atto qualunque dello sperimentare colto come ente è suffi- 
ciente a fondare il realismo. L’ intelletto coglie, vede, nella partico- 
lare esperienza l’essere ontologico, id quod habet esse, e forma il con- 
cetto di essere. Essenziale è tale constatazione o visione intellettuale 
immediata, visione intellettuale dell’ essere : 1’ intelletto vede l’essere 


(30) F. OLGIatI, La giustificazione del rea- (31) A. Masnovo, La filosofia verso la Re- 
lismo, cit., p. 259; cfr. 267. id. Il concetto ligione, cit., pp. 18-19. SH 
di metafisica, in Rivista di Fil. Neosc., 1945, (32) F. OLGIATI, La definizione della real- 


p. 239; îd. Il concetto di Metafisica e lo tà, in Rivista di Fil. Neosc., a. XXXIX (1947), 
spiritualismo cristiano, cit., pp. 37; 41; 42, 43.  P- 45- 


404 GIACOMO SOLERI 


dell'esperienza nell’esperienza. E’ il pensamento dell'esperienza: è 
la stessa esperienza, la quale, pena l’esser negata (ciò che è impossi- 
bile), non può esser pensata che come ente. E° l’affermazione imme- 
diata dell’essere: « Nous ne l’affirmons qu’à raison de la réalité qui 
nous est presente. .... L’èétre est: par sa vertu propre, sa virtus es- 
sendi, il exclut radicalement, sans condition ni restriction aucune, tout 
ce qui s’opposerait à lui et tendrait è justifier une affirmation diffé- 
rente. En dehors de l’étre il n° y a que le néant, il ne se trouve donc 
rien qui puisse le conditionner. ... L’étre est absolu, c’est-à-dire- qu'il 
y a uniquement le domaine de l’ètre ». Ainsi donc la conscience est 
principalement une expérience de vie réelle, dès lors une perception 
ontique, une conscience d’étre ». Anche il Blondel ha scritto che è 
impossibile il nihilismo: «car nous sommes dans l’ètre, in eo su- 
mus; nous y sommes et nous en sommes » (33). « L’ intuizione intel 
lettuale dell’ente e dei primi principi in esso implicati, si giustifica da 
se stessa per intrinseca luce. L’intuizione intellettuale è caposaldo vi- 
tale per le sorti della metafisica » (34). « Nous sommes donc ici en 
face d’ une véritable intuition, d’ une perception directe, immedia- 
te. (35). La negazione dell’essere è impossibile, è la sua riafferma- 
zione. « Chi eventualmente attentasse di negare e porre in dubbio (av- 
vertiva già S. Agostino sin dal suo tempo) l’atto di pensiero 0, se 
piaccia, il mondo dell’esperienza, verrebbe ad affermarli implicita- 
mente » (36). L'eventuale contingenza dell’esperienza immediata non 
tocca l’assolutezza del concetto di essere: « que la réalité soit con- 
tingente ou non, le fait est que son existence s’affirme d’une manière 
proprement irrécusable et définitivement indéniable » (37). « Ed è ap- 
punto per questo che quel concetto mi apparirà allora nella sua tra- 
scendentalità. ... Al concetto metafisico di ente non sfugge nessun 
momento di nessuna realtà, attuale o possibile » (38). Ogni realtà, 
sperimentabile o meno, è sempre realtà: perchè, comunque si spe- 
cifichi e si qualifichi, è pur sempre realtà. « L’essere è ‘un trascenden- 
tale. Perchè tutto ciò che esiste impartecipato o partecipato, asso- 
luto o relativo, perfetto o imperfetto, è essere. Perchè se non fosse 
essere che cosa sarebbe? Niente. L’essere è il trascendentale per ec- 
cellenza» (39). Anche il possibile non può essere tale, nè venire pen- 


(33) L. De RAEYMAEKER, Philosophie de ligione, cit., p. 33. 


l’étre, cit., pp. 31 132), 33. (37) DE RAEYMAEKER, o. c., p. 32. 

(34) M. Fatta, Inmtuizione del reale e meta- (38) F. OLciati, La giustificazione del rea- 
fisica tomista, in Rivista di Fil. Neosc., a. lismo, cit., p. 266; id. Il concetto di realismo 
XXXI (1939), p. 492. e di fenomenismo, cit., p. 297. 

(35) Così si esprime Maritain, cit. da (39) DaLLe Nocare, in Ricostruzione me- 
L. De Raeymaeker, o. c., p. 48, nota. iafisica, cit., p. 280; cfr. ib., pp. 142 sgg., 


(36) A. Masnovo, La filosofia verso la re- 362. 
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| sato che in relazione all’ essere (40). Al realismo metafisico «messuna 
realtà e nessun momento di qualsiasi realtà può sottrarsi. .... Il con- 
cetto di realtà in quanto realtà non abbandona mai neppure un’onda 
del gran mare dell’essere, poichè è immanente a ciascuna, per piccola 

| e minuscola che sia. .... il cogito, ergo sum mostra, per lo meno, la 
realtà del cogitare, anche se si volesse pensare il nulla» (41). 

Se tale è la struttura essenziale del punto di partenza della meta- 
fisica realista, quale intellezione dell’esperienza come essere, qui evi- 
dentemente vanno rivolti gli attacchi. Le particolari esemplificazioni 
storiche e psicologiche concrete, sono indifferenti, nella loro partico- 
larità, alla fondazione del realismo; fermarsi ad esse è lasciarsi fuor- 
viare dall’ accidentale, perdendo di vista l'essenziale. Anche il dive- 
nire eracliteo od hegeliano se vuol porsi e non ridursi al nulla ed es- 
sere contradditorio ed inintelleggibile, non porsi affatto, deve essere, 
deve porsi quale essere; assottigliato fin che si vuole, ma sempre 
essere e non mai nulla. Anche il più raffinato ed oculato problema- 
ticismo non può sfuggire al realismo metafisico: o annullarsi negan- 
dosi (ma non può farlo: negandosi, ancora si afferma e si pone), o 
ridursi ad essere e farsi assorbire, per quel tanto che ha di consistente, 
nella metafisica dell’essere (42). Agli oppositori tocca il compito di 
attaccare e di intaccare il concetto di essere; ai sostenitori spetta 
l'obbligo di chiarirlo. 


2. - STRUTTURA DELL’ ESSERE. 


Ben consci della necessità di precisare e approfondire la struttura 
dell’ essere, a tale compito i realisti hanno insistentemente atteso. 
« Affermare con sicurezza che esiste qualche cosa, importa. ricono- 
scere l’ assurdità e l’ impensabilità di ogni altra concezione del reale, 
che non sia la metafisica, almeno iniziale, dell’ essere ». Il principio 
base «è quella concezione della realtà in quanto realtà, che ci offre 
non solo il concetto di reale, ma conseguentemente le leggi del reale 
in quanto reale e permette di valutare le singole realtà in funzione di 
tale concetto e di tali leggi» (43). 


(40) Vedi DE RAEYMAEKER, 0. C., pp. 106- 


107. É 


(41) F. OLGIATI, Il concetto di metafisica, 


cit., pp. 229, 228. 


(42) Problematicismo e metafisica dell’es- 


sere, in Sapienza, a. II° (1949), pp. 


(43) F. OLGIatI, La giustificazione del rea- 


lismo, cit., p. 269; cfr. pp. 263 sgg.; îd., Il 
concetto di metafisica, cit., p. 230. Si veda 
lo schema del PapovanI, su La struttura della 
metafisica, in Ricostruzione metafisica, cit, 
d. 141 sgg., Il manuale di S. VannI Rovi- 
GHI, Ontologia, Milano, 1942 e il più ampio 
trattato del De RAEYMAEKER, cit. 
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Il primo carattere. dell’ esseré appare subito dalla sua formula- 
zione, ed è la sua ontologicità, o entitatività, o positività. L’ essere 
consta nell’ esserci dell’ esperienza, è dato, semplicemente è, non non 
è. Non consta il nulla, ma l’ essere come positività, 1’ essere è il posi- 
tivo, il dato; il dato è essere, non nulla, non non essere. Nulla sfugge 
all’ essere; o, se si vuole, solo il nulla sfugge all’ essere. Il quale 
nulla non ha di che e con che sfuggire perchè non è. 

Se positivo è 1’ essere, non è dunque un’ astrazione. Il concetto 
di astrazione si presta a grossi equivoci: ciò perchè richiama facil- 
mente il processo psicologico di raggiungimento dell’ essere, attra- 
verso un processo che pare mettere in parentesi il dato immediato 
escludendolo dall’ essere, mentre ne scruta, ne penetra e ne coglie la 
profondità; e più ancora perchè, attraverso il corso della filosofia 
moderna, il concetto di astrazione già impreciso e oscillante ha subito 
le più aberranti deformazioni. Da un punto di vista teoretico, tutto 
questo qui non interessa. Il realismo afferma semplicemente la perce- 
zione intellettuale dell’ essere, la visione dell’ essere quale costitutivo 
strutturale del dato dell’ esperienza. Cogliere l’ armatura strutturale 
del dato dell’ esperienza non è né frantumarla, nè (e tanto meno) per- 
derne degli aspetti: è assicurarsi la solidità della costruzione. Appunto 
I’ essere concreto, l’ esperienza immediata e totale, è essenzialmente 
strutturata di essere; e mai il realismo si lascia stuggire nulla del- 
l essere; appunto perchè immanente ad ogni essere e conglobante 
tutto l’ essere. « I concetti e le leggi della metafisica che si verificano, 
in ogni ente, anzi in ogni momento dell’ essere ed in nessun ente si 
esauriscono, trascendono ogni realtà, pur essendo immanenti iad 
ognuno di essi » (44). « Dans la saisie directe de l’ étre nous atteignons 
toujours et à la foix deux caractères de la réalité d’ expérience, à 
savoir la valeur absolue d’ ètre que cette réalité manifeste, et 1’ indi- 
vidualité finie. ... Dès lors le contenu de l’ idée d’ étre est à la foix 
universel et individuel. ... Eile éxprime tout ce qui est, tout le con- 
cret. .... L’ idée d’ éètre signifie précisément la rèalitè concrète et in- 
dividuelle de chaque objet en particulier et de tous les objets enseni- 
ble » (45). Costitutivo dell’ essere è, dunque, la sua concretezza. 

Ad analizzare l’ accusa di astrattismo, si scopre che essa si rife- 
risce sempre alla genesi psicologica del concetto di essere. Tale genesi 
ne infirma il valore? Bisogna darne la dimostrazione. Inoltre l’ac- 
cusa è ancora legata ad una concezione empiristico-positivistica del- 


(44) F. Orciari, Il concetto di metafisica (45) De RAEYMAEKER, 0. ©. pp. 43, 44. 
e lo spiritualismo, cit., p. 44. 45, 46. 
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l’ essere, riducendosi a intendere 1’ essere come essere sensibile. Con 
ciò si ricade nella storia, già prima mostrata irrelativa al problema 
teoretico della metafisica dell’essere. Quando lo Stefanini, ad es., op- 
pone il sum all’ essere, ricade nell’ essere. Cos’ è il sum, se non es- 
sere ?E’ forse nulla? E se è, non è forse essere? Quando mai il ge- 
nuino realismo ha devitalizzato o desistentalizzato l’essere? Il reali 
smo, non si ferma affatto alla « pura idea dell’ essere, generalissimo, 
comunissimo » (46). Il presente schema sta appunto affermando la 
struttura fondamentale unitaria dell’ essere, che tutto congloba e nulla 
lascia cadere. In questo senso, l’idea dell’essere non può affatto dirsi 
astratta: «l’ ordre de l’ ètre ne peut se concevoir en dehors de la 
réalité constitutive, propre et individuelle, de chacun des élements 
qu’ il contient » (47). L’ essere non lascia nulla fuori di sè, ma ab- 
braccia attualmente e integralmente tutto di tutto 1’ essere e di tutti 
gli esseri. L' indeterminazione iniziale di tale estensione e di tale 
comprensione verrà ulteriormente determinata nel processo filosofico. 
Processo che si svolge per via analitica logico-deduttiva nel precisare 
la struttura essenziale dell’ essere in quanto essere, e si volge alla 
esperienza e l’ analizza per determinare le modalità concrete dei sin- 
goli esseri (48). Ogni eventuale essere, appunto perchè essere, sarà 
soggetto alla struttura e alle leggi dell’ essere in quanto essere. Nel- 
l’ onnicomprensiva nozione dell’ ente tutto ricade ed è compreso: è 
la «fecondissima virtualità della nozione trascendentale dell’essere, 
rispetto alla quale ogni arricchimento non viene al di fuori, ma dal 
di dentro, l’ essere non potendosi riempire, evidentemente, che dal di 
dentro » (49); appunto perchè al di fuori dell’ essere nulla c’ è. 

Come si fa ad accusare la metafisica dell’ essere di aver perduto 
il reale, se proprio essa si pone e si specifica come totalità onniconi- 
prensiva del reale? Se è astrattismo penetrare il fondo dell’ essere e 
coglierne la struttura, che mai sarà concretezza? Non resta che inten- 
dere il concreto che come fenomenologia; ma lo si oltrepassa già 
come puro dato constatato, quando se ne parla e lo si descrive. Logi- 
camente, non rimane che vivere in silenzio chi sa quale mistica intui- 
zione personale ed incomunicabile: nel qual caso, ogni colloquio è 
finito, perchè mai nato. Se l’ essere è ontologicità concreta, è il con- 
creto in tutta la sua estensione e comprensione, si chiarisce sempre 


più luminosa la sua trascendentalità. « L’étre englobe tout, puisqu’il 


(46) STEFANINI, in Ricostruzione metafisica, (48) De RAEYMAEKER, o. c. pp. 158-59; Ri- 
cit., p. 385. costruzione metafisica, cit., p. 341. 
(47) DE RAEYMAEKER, 0. €. p. 49. (49) F. AMERIO, in Ricostruzione metafisica, 
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ne s’ oppose qu’ au néant absolu. Il ne le fait pas à la manière d’ un 
réceptacle, distinct des choses qu'il contient. Bien au contraire, il 
faut qu’ il soit le tout de chaque chose; il s’identifie donc avec ce 
qu’ il y a de plus intime dans toute réalité, avec la valeur fondamen- 
tale de toute perfection; il est l’ acte constitutif dans lequel vient s’in- 
scrire la nature propre de chaque sujet; sa valeur absolue, dont rien 
ne pourrait s’ écarter sans perdre tout sens, pénètre tout, elle est 
omniprésente, elle assure donc l’ unité foncière de toutes choses ». 
Tutto è nell’ essere: io e non io, cosmo e Dio fondano tutta la loro 
realtà ed ogni loro realtà nell’ essere. « Le point de vue absolument 
universel de l’étre est donc également un point de départ absolutement 
premier, tout comme il fournit un point d’ appui absolument irréfra- 
gable » (50). Ogni qualsiasi essere non è pensabile che come essere, 
dentro l’ essere e non fuori: chè, se escludesse l’ essere, sarebbe nulla, 
non sarebbe. L’ essere tutto abbraccia e tutto contiene: ogni qual- 
siasi realtà vi è inclusa in tutta l’ estensione, la profondità e la ric- 
chezza delle sue determinazioni, Suo costitutivo è perciò la trascenden- 
talità. Ciò che è stato affermato, dimostrato e ribadito dai sostenitori 
della metafisica dell’ essere. Agli oppositori incombe il compito di 
intaccare tale trascendentalità; ciò che, a parere dello scrivente, non 
hanno ancora fatto. Per la trascendentalità dell'essere è giustificata 
l'esigenza di inscrivere lo spiritualismo cristiano, in tutte le sue gam- 
me, nella metafisica dell’essere; e non viceversa, come vorrebbe lo 
Stefanini (51). Come potrebbe mai inscriversi il tutto nella parte? E 

la persona resta parte dell’ essere, non tutto l’ essere. O ridurre tutto 

l’ essere a spirito e a persona: ciò che non fanno gli spiritualisti, rico- 
noscendo essi il cosmo e Dio; o inscrivere persona, cosmo e Dio nel- 

l’ essere che tutto abbraccia e tutto comprende. C’ è .forse possibilità 

per un’ altra via? 


di 
| 
| 
) 


‘& 
ì 


ti 
3% 


3. > ESSENZA ED ESISTENZA. 


Come si presenta l’ esperienza? Come diveniente. L’ esperienza 
immediata, che si è già rivelata ente, si rivela contemporaneamente ed 
unitariamente divenire, cioè essere fluente. Nessuno dei due aspetti 
è negabile: sono dati unitamente ed indubitabilmente. « Il divenire si 
accompagna all’ atto, di cui ci fa testimonianza l’ autocoscienza: la 
quale appunto perchè coglie l’ atto dal di dentro e non dal di fuori, 


(50) DE RAEYMAEKER, 0. C., p.. 35, 37. (51) STEKANINI, in Ricostruzione metafisica, 
CIl.DIs396: 
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pur cogliendolo nell’ attimo, lo coglie nella sua condizione, per così 


dire di fluenza » (52). Lo stesso atto di pensiero si concreta nella 
fluenza; fluenza che è afferrabile ed intelligibile come tale in quanto 
presenta una variazione, una diversità, una molteplicità nell’ unità del 
fluente. L’ esperienza stessa presenta un’ unità fondamentale in quanto 
è essere, ed una molteplicità in quanto è variazione, diversità di modi 


‘ dell’ essere. L’ esperienza presenta una molteplicità di esseri diversi; 


o, se si vuole restare nello sperimentare dell’ io diveniente, l’ atto 
dello sperimentare si presenta come una catena di singoli atti di espe- 
rienza uniti e distinti tra loro. L’ esperienza, insomma, presenta nel- 
1’ unità (analogica) dell’ essere una molteplicità di modi di essere. « Le 
devenir implique le multiple, mais aussi 1’ unité; il est une synthèse, 
tin ordre, un devenir .... Le devenir implique donc l’identité perma- 
nente d’un sujet dont la déterminabilité se trouve actuée successivement 
de diverses manières » (53). Onde per intendere l’unità dell’essere e la 
molteplicità dei modi in cui concretamente l’essere mi appare, devo di- 
stinguere l’aspetto assoluto-unificante da quello relativo diversificante. 
Per rendere comprensibile ed intelligibile la compresenza di unità e 
molteplicità, il realismo ha interpretato il concreto essere di espe- 
rienza come composto dai due comprincipi di essenza e di esistenza. 
« L’ étre particulier est fait de cette conjonction intime de deux prin- 
cipes réels, celui du mode d’ étre ,racine de l’ individualité, et celui 
de l’étre, racine de la subsistence, de la suppositalité » (54). « Dalla 
radicale affermazione di un doppio dato intuitivo: esistono enti ed 
esistono enti diversi tra loro, si giunge alle vette del pensiero specu- 
lativo. Si ricordi infatti che la ragione fondamentale della distinzione 
reale tra essenza ed esistenza è questa: il principio in cui tutti gli 
enti convengono, cioè l’ esistere, non può essere il principio della loro 
diversità » (55). « Ainsi donc, il est une distinction que les données 
réelles nous imposent dès début et qu'il est indispensable de ne point 
oublier: celle de la valeur d’ étre et des modes d’ étre. Cette valeur 
est unique et absolue, tandis que les modes sont multiples et rela- 
tifs » (56). Si precisa il concetto di realtà come ente, « concepito quale 
rapporto tra essenza ed essere. Ovunque abbiamo una realtà, là ab- 
biamo un’ essenza (da esaminarsi in se stessa nelle sue note caratte- 
ristiche), ed un essere (che è I’ attualità: dell’ essenza stessa, per cui 


(52) A. Masnovo, La filosofia verso la reli- _ (ss) M. Farra, Intuizione del reale e meta- 
gione, cit., p. 44. fisica tomista, in Rivista di Fil. Neosc., a. 

(53) DE RAEYMAEKER, 0. c., pp. 200, 201. XXXI (1939), p. 495. 

(54) DE RAEYMAEKER, cit., p. 382; cfr. 118- (56) De RAEYMAEKER, 0. c., p. 379; cfr. 127. 


1123; 387-392. 
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questa non è nel regno solo del possibile, ma del reale). .... Per noi 1 
ente significa un’essenza attuata da un’esistenza. E’ proporzione, rap- 
porto trascendentale tra essenza ed esistenza, cosicchè, come ha illu- 
strato il P. Marc e come ho insistito nella mia polemica con F. Ore- 
stano, c’è un dinamismo interiore, un principio di differenziazione, 
un germe interiore di sviluppo nel concetto di ente. .... Implicando 
l’ ente in quanto ente un rapporto tra essenza ed essere, io ho nello 
stesso concetto di ente un principio di differenziazione degli enti » (57). 
La compresenza di essenza e di esistenza nell’ unità dell’ ente evita 
gli scogli dell’esistenzialismo desistenzializzato, come dell’esistenzia- 
lismo dessenzializzato. « Se 1’ essenza è la trasparenza intelligibile dei- 
l’ essere, nessun aspetto di questo le può sfuggire, in quanto nulla 
esiste senza un significato, senza un'essenza ». Nessun primato del- 
l'uno o dell’ altro, ma « primato dell’ ente, come proporzione di es- 
senza ed esistenza: .... Nell’ ente 1’ atto di esistere è sempre attualità . 
d’una essenza, per cui l’esistere traspare intelligibilmente nell’essenza, 
pur non derivando da questa, e quindi da questa distinguendosi » (58). 


4. - ESSERE E PENSIERO. 


Se tale è l’ essere, cos’ è il pensiero? Non è forse pensiero del- 
l essere ed essere esso stesso? In quanto pensiero dell’ essere, ri- 
flette 1’ essere; è riflessione dell’ essere, sull’ essere, nell’ essere. Al- 
l’ essere rinvia, dall’ essere mutua la sua esistenza e consistenza. Poi- 
chè l’ essere si è rivelato essere, e non non essere, non nulla; poichè 
dunque si è rivelato incontradditorio, l’ incontraddizione costituisce 
la spina dorsale del pensiero, ne struttura l’ esistenza e ne condiziona 
la consistenza. La garanzia della validità del pensiero consisterà nella 
sua incontradditorietà. Finchè il pensiero si mantiene incontraddito- 
rio, esso è valido, perchè afferra l’ essere, che è incontradditorio. Tale 
validità del pensiero è assoluta, come è assoluto l’ essere; ha l’esten- 
sione dell’ essere in quanto essere, Dunque non è limitata: dovunque 
e comunque si estende 1’ essere, che in quanto tale è incontraddito- 
rio, si estende il pensiero, che è e rimanga incontradditorio. La garan- 
zia del pensare è in se stessa assoluta e non ha limiti, come non ha 
limiti l’ essere. Su tale concetto del pensiero, il realismo si esprime 
in modo da non lasciar luogo a dubbi. « L'idea dell’ ente, poichè 


(57) F. OLGIATI, Il concetto di realismo e condo Gilson, in Riv. dì Fil. Neosc., a. XLI 
di fenomenismo, cit. p. 296; id., Il concetto (1949), pp. 364, 365, 366; cfr. tutto l’arti- 
di metafisica, cit., pp. 5, 34. colo, che è una messa a punto dello studio 

(58) A. Bonetti, L'essere e l'essenza se- . del GiLson, L’étre et l’essence, Paris, 1948. 
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l'intuizione nel singolare esistente, è quindi oggetti- 
va, è la garanzia del valore oggettivo dei primi principi che sono 
implicati nell’ ente. Essi sono, per semplice intuito (per lumen natu- 
rale inditum), colti nell’ ente » (59). « Anche il pensiero, in quanto 
realtà, è ente e non possono di conseguenza essere diverse le leggi del 
reale in quanto reale e le leggi del pensiero » (60). Il principio di in- 
contraddizione «è ricavato analiticamente dal concetto di essere, il 
quale è ricavato immediatamente dall’ esperienza. Esso è assoluta; 
mente evidente, e la sua negazione implica la sua posizione, perchè 
anche la negazione, se ha un significato, è identica a sè stessa » (61). 
«Toute l’ activité intellectuelle repose sur 1’ intellection de 1’ étre, 
valeur absolue: c’ est là l’ objet formel de 1’ intelligence. Ce n’ est 
jamais qu’ à la lumière de l’ étre que notions et jugements prennent 
un sens. Ce fondement est inébranlable: qui saisit la valeur absolue, 
ne peut, pour autant, ni concevoir un doute, ni se tromper: .... car 
nous saisisons précisément les étres par leur valeur d’ ètre absolue, 
c’ est-à-dire par le principe d’ unité dans lequel tout se ramasse inté- 
gralement » (62). 

Gli spiritualisti parlano di valore puramente formale del pensiero. 
Lo Sciacca ritiene il principio di incontraddizione valido sul terreno 
formale, ma non su quello reale concreto ed esistenziale; lo riduce 
a puri rapporti logici e si ribella al pensiero puro (63). Il Battaglia, 
riducendo I’ essere all’ io, deve venire alle medesime conclusioni (64). 
Il Lazzarini, kantianamente interpretando, parla anche lui di puro 
valore formale del pensiero (65). Non vedo come si possa contestare, 
allora, 1’ esattezza del rilievo dell’ Olgiati nel far notare che il con- 
cetto criticato dagli spiritualisti non è il concetto del realismo (66). Di 
ozioso celebralismo ha parlato lo Stefanini, riducendo la ragione a 


(59) M. Farra, Intuizione de reale, ecc., 


cit., p. 495- ì 
(60) F. OLGIATI, Il concetto di metafisica, 
cit., p. 243. 


(61) U. Papovani, in Attualità filosofiche, 
cit., p. 73; cefr., Ricostruzione metafisica, 
cit., pp. 143 SS. 
° (62) DE RAEYMAEKRR, o. c., pp. 381, 382; 
cfr., pp. 4546, 72-74, 91, 24344, 381. 
(63) M. F. Sciacca, in Attualità filosofiche, 
cit., pp. 265, 272, 348. Lo Sciacca ha scritto 
altrove che con il « puro esame logico... tufti 
i sistemi si possono dimostrare illogici e 
quanti per avventura non lo fossero, sareb- 
bero proprio privi di vigoria e di originalità 
di pensiero e perciò inutili » (Giornale di me- 
tafisica, a. IV (1949), p. 65). Se non è la 
coerenza logica «a decidere della verità » 


‘mai mancato a nessun uomo al 


(ib.), che cosa decide della verità? cos’è la 
verità? su che si fonda il suo valore? 

(64) BarraGLIA, in Attualità filosofiche, cit., 
. 149. 

(65) LAZZARINI, in Ricostruzione metafisica, 
CIINPAISI. 

(66) F. OLGIATI, Il concetto di metafisica 
e lo spiritualismo cristiano, cit., pp. 60-61. 
Lo Sciacca ha protestato, in proposito, af- 
fermando che « il concetto di concetto non è 
mondo » 
(Giornale di metafisica, a. IV (1949), p. 390). 
Ma non ha egli stesso, lo Sciacca, altrove la- 
mentato (ed ha ragione) la mancanza del 
concetto, dell’idea come oggetto intelligibile 
(come egli scrive) negli empiristi? cfr. ib., 
pp. 126, 127 sgg. Quale distinzione pone egli 
tra concetto e idea? 
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« niente altro che il connettivo con cui la persona si congiunge a sè 
stessa e alle radici profonde del suo essere » (67). Che significa? Tanto — 
poco ozioso è il pensiero, che si mostra invece attivissimo, investendo 
ed abbracciando tutto. Tanto poco cerebrale (astratto ?) che scopre la 
verità, verità che trasforma, informa e vivifica tutta la nostra vita. 
Non è forse la verità che ci appassiona e ci infiamma tutti? Non com- 
battono gli spiritualisti per quella che essi ritengono la verità; e non 
fanno i realisti altrettanto? Non è forse la più sincera e schietta con- 
vinzione che ci anima tutti? Siano o no vere le nostre rispettive posi- 
zioni, noi tutti viviamo e lottiamo perchè le riteniamo vere: è la veri 
dicità della verità che ci appassiona, ci investe e ci plasma. Tale è lo 
stato d’ animo di chi scrive, e tale ritengo quello di ognuno. Voglia- 
mo forse sostituire la passione, o il partito preso, alla preoccupazio- 
ne e all’ amore della verità? Certamente no; altrimenti ogni colloquio 
è impossibile. Dunque il compito comune è per ognuno convalidare 
obiettivamente le proprie asserzioni, e invalidare altrettanto obietti- 
vamente le asserzioni altrui ritenute non consistenti. 

E’ possibile intaccare il valore del pensiero, quale inteso dai rea- 
listi? E’ possibile invalidare l’ assolutezza dell’ incontradditorietà ? 
E° questo il compito degli oppositori; compito non assolto a tutto 
oggi, a mio sommesso parere (08). 


5. - DALL’ ESSERE ALL’ ESSERE. 


Il concreto essere diveniente colto nell’ esperienza immediata si 
mostra fecondo di risultati ancora più importanti e vitali. 

Essere e divenire sono compresenti entrambi in un’ unità onto- 
logica immediata ed inscindibile nello sperimentare concreto. Esigen- 
za essenziale dell’ essere è 1’ incontradditorietà: 1’ essere non è il non 
essere, l’ essere è incontradditorio. E il divenire? Il divenire, quale 
è attestato dall’ esperienza, è il passaggio del medesimo da uno stato 
ad un altro: «il divenire implica uno sostrato permanente su cui flut- 
tua la mutazione, e che si mantiene uno in qualche modo, cioè tanto 
da eliminare il cominciare e il finire assoluti (cose estranee all’ espe- 
rienza). .... Il divenire è 1’ intimo fluttuante atteggiarsi dell’ uno » (69). 


(67) STEFANINI, in Ricostruzione metafisica, 
cit., p. 388; cfr. passim. 

(68) Quale è il valore del pensiero per gli 
obietfanti? Poichè anch'essi pensano e si 
esprimono per rapporti logici. 


zia di validità assoluta ci danno del loro 


Quale garan- 


pensiero, ond’esso sia non solo espressione 
loro, ma espressione valida anche per gli 
altri, perchè valida in se stessa? 

(69) A. Masvnovo, La filosofia verso la reli- 
gione, cit., pp. 46, 47. 
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Per la compresenza unitaria di essere € divenire, l’ esperienza imme- 
diata si rivela problematica. Proprio gli stessi principi fondamentali 
dell’ essere sembrano non verificarsi nell’ essere dell’ esperienza. L’in- 
contradditorietà dell’ essere, già affermata e veduta quale costitutivo 
essenziale dell’ essere, pare essere contradetta dell’ esperienza, la 
quale si presenta come essenzialmente divenibile. E il divenire della 
esperienza, attestatomi con la medesima immediata indubitabilità del- 
l’esperienza stessa (sperimentato anch’ esso) è contradditorio, cioè 
non può essere: perchè, contraddicendo le note dell’ essere, nega l’es- 
sere. Ma il divenire, invece, è, è attestato indubitabilmente dall’espe- 
rienza. Onde uscire dall’ aporia, poter comprendere e pensare 1’ espe- 
rienza, devo uscire dall’ esperienza, trascendendola, alla condizione 
dell’ esperienza stessa. Condizione necessariamente reale: perchè solo 
se reale, tale condizione giustifica Ja realtà dell’ esperienza. « Adun- 
que il nunc fluente, in cui si realizza la durata temporale, cioè tutta 
| la realtà in divenire, trova la sua ragione sufficiente in un nunc per- 
manente, data l’ inconsisteniza del passato come tale e 1° insufficienza 
del divenire a spiegare se medesimo » (70). Applico il valore ontolo- 
gico dei principi dell’ essere all’ essere dell’ esperienza; la divenibi- 
lità della quale mi spinge necessariamente all’ Indivenibile, come for- 
malmente trascendente 1’ esperienza; raggiungo l’ Assoluto, Dio. Ho 
detto 1’ Indivenibile necessariamente trascendente l’ esperienza: per- 
chè solo se trascendente e in quanto trascendente 1’ esperienza, esso la 
spiega. Chè, se fosse immanente all’ esperienza stessa, parteciperebbe 
delle sue aporie; e, anzichè spiegarla, ne condividerebbe la contrad- 
ditorietà: cioè non sarebbe nè esso Assoluto, nè l’ esperienza che 
deve giustificare. 

La trascendenza teologica è, dunque, fondata. E incrollabilmente : 
perchè fondata sull’ esperienza immediata indubitabile, con una teo- 
ria indubitabile anch’ essa: perchè incontradditoriamente scaturita 
dall’ essere, essenzialmente incontradditorio. Con una certezza asso- 
luta che non teme smentite, nè crolli; non avendo conglobato nulla 
di accidentale e di incerto in se stessa, ma avendo fatto forza esclusiva- 
mente sull’ essere e sui principi metafisici dell’ essere. Rimanendo i 
quali (e l’essere non può non essere), rimane solida e indistruttibile la 
teoria edificatavi. E’ fondata, nelle sue linee essenziali, la filosofia co- 
me risolutrice del problema della vita(71). « Adunque messe di fronte 


(70) A. Masnovo, La filosofia, ecc., p. 68. 29; Osservazioni sul problema della trascen- 

(71) Riassumo da alcuni miei precedenti denza nella filosofia contemporanea, Fidenza, 
scritti: Realismo e fenomenismo, in Segni 1943; Il realismo e alcune sue implicanze, 
dei tempi, N. 2 (1942) pp. 49-61; Il concetto in Riv. di Fil. Neosc., a. XXXV (1943), pp. 
di essere e il fenomenismo, ib. (1943), pp. 20- 125-129. 
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le esigenze dell’ ente e le esigenze del divenire anche come durata, 
si è rivelata ancora la necessità dell’ Indivenibile, da cui la mia realtà 
in divenire.... dipende non più quanto ad una data talità, ma quoad 
totum. Se 1’ Indivenibile fosse non creatore, ma semplicemente orga- 
nizzatore di materia, per così dire, collaterale esistente indipendente- 
mente da Lui, e l’Indivenibile sarebbe travolto nel divenire e la ma- 
teria (diveniente almeno nel tempo) esibirebbe un divenire senza ra- 
gion sufficiente. .... Il Dio, a cui conduce la via prescelta, per la sua 
stessa indivenibilità sta dinnanzi ai miei occhi ben distinto da me 
diveniente, e in genere da tutto quanto si avvolge nel divenire. Il pan- 
teismo è così eliminato radicalmente » (72). Poichè esso Dio non può 
che essere l’ Assoluto, deve esse trascendente: chè, se fosse imma- 
nente, non renderebbe conto dell’ esperienza, non scioglierebbe il pro- 
blema, come si è detto, ma lo riproporrebbe facendosi travolgere da 
quel divenire che appunto pone il problema. Dall’ assolutezza è dedu- 
cibile la personalità di Dio: chè 1’ Assoluto, perchè Assoluto, è onni- 
perfezione: è dunque anche quella perfezione che è la persona. Dal- 
l’assolutezza e dalla trascendenza, intesa. rigorosamente, è deducibi- 
le la creazione: «chè ogni derivazione da lui per emanazione o evo- 
luzione, fuorchè, insomma, per volontà, implicherebbe il divenire in 
Lui ». Dall’ assolutezza e dalla creazione scaturisce la Provvidenza: 
« fino alle ultime realtà ed all’ estremo divenire. .... In forza della 
pura disamina filosofica, all’ uomo ed ad ogni creatura ragionevole 
non resta che riconoscere in adorazione il proprio nulla davanti al 
gran tutto che è Dio; e, nella consapevolezza di essere un dono di 
Dio, esprimere la propria riconoscenza » (73). Religione naturale, ra- 
zionalmente fondata ed elaborata. Che poi essa abbia a rivelarsi in- 
sufficiente e richieda di integrarsi in una religione soprannaturale, 
sarà l’ ulteriore cammino a mostrarlo, ed entreranno in gioco nuovi 
elementi, perfettamente assimilabili da una metafisica dell’ essere aper- 
ta su tutto l’essere, ovunque e comunque si riveli. Si entra, qui, nel 
cristianesimo; in proposito, le confusioni non sono poche, ‘ma ciò non 
interessa per ora, all’ inizio del cammino; appunto perchè si rientra 
nella storia, già scartata sopra. 

Importa invece rilevare la consistenza, a parere dei realisti, del- 
l’ itinerario percorso. Itinerario metafisico, fondato esclusivamente sul- 
l’ essere, che come tale va giudicato ed eventualmente impugnato. Lan- 
ciare accuse di cosmologismo è fuori luogo: chè, il realismo genuino 


' 


(72) A. Masnovo, La filosofia verso la veli: (73) A. Masnovo, o. c., pp. 78, 79, 80:81. 
gione, cit., pp. 73: 77» 
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fa leva sull’ essere nell’ ascesa a Dio. Attaccare le vie cosmologiche 
storicamente seguite (o solo accennate a mo’ d’ esempio ?) è rima- 
| nere fuori centro; nonchè colpire, è neppure individuare il bersaglio. 
ì Quando il Carlini parla di « teologia razionale ossia pagana » (74), è 
ancora e sempre nella storia, oltrechè non in regola con l’ ortodossia 
cattolica, come dirò sotto. Quando lo Sciacca riduce 1’ ascesa a Dio 
del realismo metafisico a prova cosmologica, è anch’ esso fermo a 
date formulazioni storiche (intese o fraintese, non entro ora in argo- 
mento); non accenna neppure all’ attuale formulazione del realismo 
(75), che rimane intatta, perchè neppur tocca. Quando contesta al- 
I’ Olgiati di poter « cavare » concetti « tipicamente cristiani » dalla me- 
tafisica dell’ essere, mostra di ignorare che i realisti non hanno mai 
sognato una deduzione puramente razionale del cristianesimo dalla 
filosofia, perchè sanno che ciò sarebbe eresia (76). 


6. - ESSERE E VALORE. 


Non mancano attacchi alla metafisica dell’ essere in nome det 
valori e del dover essere. La trascendentalità dell’ essere del realismo 
fonda e salva anche i valori. L’ essere è il valore, e il valore è essere. 
Se si toglie Il’ essere al valore, non lo si riduce al nulla? Un valore 
che non sia, che non abbia, l’essere, che valore può mai essere o può 
mai avere? Forse che il nulla è valore ed ha valore? O forse che il 
valore non è? Se l’ essere è l’ essere, e tale lo vede l’ intelletto, 1’ es- 
sere è intelligibile : 1’ intelligibilità dell’ essere è la sua verità. Verità 
ontologica nell’intelligibilità intrinseca dell’essere; verità logica nella 
penetrazione di tale intelligibilità da parte dell’intelletto. «Il valore 
è un’ essenza, il bene empiricamente dato è un fatto. Il valore è un 
bene conosciuto intellettivamente come il tal bene; il bene empirica- 
mente dato è un bene dato sensibilmente, hic et nunc»; il valore 


(74) Giornale di metafisica, cit., pp. 388-890. di Dio). Come salva realmente ed effettiva- 
(75) Ib., pp. 249 Sgg. mente, lo Sciacca, l’assoluta gratuità (da 
(76) Il Carlini, come lo Sciacca, si mo- lui riconosciuta) della rivelazione? Come giu- 
strano solleciti del cristianesimo; non credo stificano entrambi (e non essi soli) la loro 


di andare errato, se intendo concretamente 
cattolicismo. Come concilia, il Carlini, le 
sue affermazioni sull’impossibilità di una di- 
mostrazione razionale dell’esistenza di Dio 
(Ricostruzione metafisica, cit., pp. 95:97; 
Giornale di metafisica, cit., pp. 388 sgg.) 
con la definizione dogmatica del Concilio 
Vaticano affermante esattamente il contrario ? 
(Conc. Vat., sess. III, c. 1°, - DENZINGER- 
Banwarr, N. 1806; ib., c. IVo De fide et 
ratione, D.-B., N. 1795; cfr. Motu Proprio 
di Pio X del 1-9-1910, - dimostrazione razionale 


adesione al Cristianesimo quale valore, e non 
semplicemente quale fatto? Tali domande mi 
son permesso, perchè il Carlini, lo Sciacca ed 
altri si presentano paladini del cristianesimo 
di contro ai realisti. Non i realisti, ma essi 
spiritualisti hanno messo in causa la fede: 
diventa, allora, dovere proclamare che al cat- 
tolicesimo ci tengono, come e quanto gli 
spiritualisti, anche i realisti, che ne hanno 
fatto e ne fanno ragione della loro vita; e 
fondatamente, rientrando il cristianesimo nel- 
l’essere dell'esperienza. 
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« è l’ essere in quanto capace di soddisfare una tendenza ». E’ kanti- 
smo l’ identificazione del valore « col dover essere, e perciò con qual- 
che cosa che non è, il cui modo di essere non è l’esistenza attuale, 
ma il valere. .... La verità c’è o non c’è: e se non c’è, non si può dire 
che valga, a meno di presupporre una Mente in cui ci sia quella ve- 
rità che manca nella mente di un altro. Ma allora il valore di quella 
verità è il suo esserci nella Mente che la conosce: .... E’ un’ idea 
partecipata a me da Chi ha creato la mia natura ». Intanto vale in 
quanto è « un’ idea esistente nella Mente che mi ha creato e che Dio 
vuole sia attuata da me » (77): in quanto, cioè, c’ è 1’ Essere che è il 
Valore. « Il problema è proprio questo, se cioè, senza il concetto di 
realtà, che abbia in sè la giustificazione razionale, è possibile dare 
un fondamento al valore, che non sia puramente una adesione fidei- 
stica, ossia un’ esigenza o aspirazione soggettiva — sia pure della 
umanità intera, — ma abbia un carattere di assolutezza. .... Dov? è 
l'elaborazione concettuale dello stesso concetto di valore? Inoltre, 
la coscienza morale mi dichiara e proclama i diritti del valore; ma 
quale valore ha questa intima voce »? (78). E’ possibile convalidare 
una metafisica dei valori, senza fondarla nell’ essere e sull’ essere ? 
La fecondissima virtualità dell’ essere fonda tutti i valori. « La verità 
è guida all’azione tanto più atta quanto più si è costituita come verità 
tenendosi pura dalle suggestioni e dalle sollecitazioni di quella » (79). 
« Se la metafisica dell'essere è strumento di realizzazione del valore, 
e perciò della persona; è anche vero che tale processo di realizzazione 
si alloga in quell’ordine dell’essere » che ci è dato dalla metafisica 
relativa (80). 

La metafisica dei valori vuol salvare il valore; «mais cela n’est 
pleinement réalisable que dans une métaphysique de 1’ étre, parce que 
l’étre est la valeur absolu, ....à laquelle donc toute réalité participe ». 
La perfezione di ogni essere consiste nella sua attuazione, nel raggiun- 
gere il valore realizzandosi. « Le vrai ontologique est toujours nécés- 
sairement présent, car il est l’étre lui-méme considéré dans son rapport 
avec l’ intelligence, c’ est-à-dire l’ étre en tant qu’ intelligible. Le 
vrai ontologique est, dès lors, le fondement. .... Au point de vue mé- 
taphysique le vrai ontologique est le premier'terme et la vérité logi- 
que le second ». L'ordine dei valori si fonda sull’essere e si gerar- 


(77) S. VANNI RoviGHI, Essere reale, essere lo spiritualismo, cit., PP. Goredio 


ideale, valore, in Riv. di Fil. Neosc., a. (79) F. AMmERIO, in Ricostruzione metafisica, 
XXXVI (1944), pp. 38, 39; 40, 44; cfr. tutto cit., p. 358. 
l'articolo. ($o) G. BONTADINI, in Ricostruzione metafi- 


(78) F. OLG1ATI, Il concetto di metafisica e Stean cit. Pa 391 
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chizza nella gradazione degli esseri (81). Come il vero, così il bene 
e tutti gli altri valori si fondano sull’ essere e sono proporzionali al- 
l'essere: valori relativi negli esseri relativi, Valore Assoluto nell’ Es- 
sere Assoluto. « L’ordre fondamental est celui de l’étre, puisqu’ il en- 
globe toutes choses et la réalité tout entière de chacune d’elles. La 
bonté fondamentale est donc la bonté ontologique, qui appartient à 
Y étre en tant qu’ étre » (82). 

La filosofia non può che fondarsi sull’essere o ridursi a nulla. 
La sua ripugnanza a fondarsi sull’ essere scaturisce dal fraintendi- 
mento dell’ essere stesso, empiricamente ridotto a cosa sensibile; posi- 
zione che la metafisica dell’essere non ha mai ammessa, anzi ha sem- 
pre respinta (83). 


7. - METAFISICA DELL’ ESSERE E STORIA. 


‘Rimangono da affrontare ponderosi argomenti di carattere sto- 
rico: s'apre un vasto campo ed un ingente compito, che chiama tutti 
all’ opera. Ma ciò non sole non rientra ‘nei limiti del presente scritto; 
ma, e sopratutto, non tocca la validità, o meno, della metafisica del- 
l’essere, alla cui posizione teoretica sono irrilevanti e impertinenti le 
passate formulazioni storiche. Il problema decisivo, come si è già 
detto, è l’esame della validità o invalidità teoretica della metafisica 
dell’ essere nella sua attuale formulazione: qui essa aspetta gli oppo- 
sitori. Gli studi storici attenderanno poi a vagliare i contributi che 
singoli pensatori hanno recato alla sua costruzione. 1 realisti non 
hanno alcuna difficoltà a riconoscere i limiti storici, psicologici ed 
ambientali, inerenti alle passate formulazioni e ad epurare sempre più 
la ioro formulazione attuale, in nome ed a servizio della purezza della 
Verità. 


CONCLUSIONE. 


Frattanto, a tutt’ oggi, la metafisica dell’ essere nel suo nucleo 
sostanziale si rivela ai suoi cultori di una validità assoluta, affatto 


lori sulla persona, quale garanzia dà lo Ste- 


(81) DE RAEYMAEKER, 0. C., pp. 35 n. 4, 
94; cfr. ib., pp. 247 sgg., e Papovani, in Ri 
costruzione metafisica, cit., pp. 142 Sgg. 

(82) DE RAEYEMAEKER, 0. C., p. 249. 

(83) A proposito dei valori, il realismo ha 
pronta la risposta all’obbiezione mossa dallo 
Stefanini al Padovani, con l’affermazione che 
il valore dice rapporto alla persona. A quale 
persona? Lo Stefanini sottintende qui (Rico- 
struzione metafisica, cit., p. 385-86) la. per- 
sona umana ed afferma altrove l’io «come 
misura del valore » (ib., p. 31) e dà valore 
alle cose in rapporto all’io. Fondando i va- 


fanini del loro valore assoluto in se stessi? 
Il valore « passa » sì attraverso l’io, ma solo 
in quanto l’io scopre e riconosce i valori, 
non li fonda o crea. Come può l’io inscri- 
vere «se stesso in una norma superiore », 
se « l’ulteriorità dipende da una apriorità », 
che è «la realtà della persona umana », ha 
cioè i limiti della singolarità umana (ib., p. 
385, p. 31 sgg.). Rimane sempre l’obbiezio- 
ne del Bontadini: « la persona umana è un 
dato; che cosa ci porta al di là del da- 
to? » (ib., p. 379). 
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scossa dalle obbiezioni finora rivoltele; obbiezioni che si sono limi-. 
tate, in gran parte, alla storia e non hanno ancora centrato il bersa- 
glio centrale. Essa rimane, nella sua fecondità onnicomprensiva, 
aperta a tutte le esperienze: intenta ad approfondire le ricchezze ine- 
sauribili dell’ essere e ad abbracciare tutta l’ immensa gamma degli 
esseri. Tutt'altro che sentirsi « appartata in un angoletto della classe », 
dove lo Sciacca la vorrebbe relegata (84), essa rimane aperta ed im- 
mersa nella vita, appunto perchè è la metafisica dell’ essere in quanto 
essere. | 


P. S. — AI momento della correzione delle bozze, la polemica 
tra realisti e spiritualisti è proseguita ulteriormente ed è ormai chiusa. 

L’ Olgiati ha dedicato un articolo ad un’esposizione riassuntiva 
del nucleo essenziale della metafisica classica in relazione ai motivi 
degli spiritualisti:((85). In un altro scritto, egli ha concluso la pole- 
mica enucleando i paradossi del Carlini, immerso in Kant e preten- 
dente ad un Cristianesimo kantianizzato; ed ha avanzato il dubbio 
che «lo Sciacca... nasconda tra le pieghe del suo ultimo vessillo ago- 
stiniano un concetto di realtà che non è nella linea della metafisica 
classica, bensì in quella dell’innatismo razionalista » (86). 

Il Carlini ha ribadito il suo kantismo, rivelandosi totalmente estra- 
neo ai concetti metafisici sostenuti dai realisti: concetti che il Carlini 
vede ancor sempre attraverso le lenti deformanti del suo cosmologi- 
smo empiristico e kantianamente trascendentalistico (87). Un altro 
scritto conferma tale posizione : il Carlini qualifica pagana la teologia 
scolastica tradizionale e cristiano il pensiero filosofico moderno (88). 
Che lo stesso A. abbia in qualche modo avvertito la sua... boutade, 
mostrerebbero una postilla ed uno scritto posteriore che sembra at- 
tenuare il precedente (89). Senonchè, un volume di commento a San 
Tommaso conferma le precedenti posizioni (90). Sostanzialmente, il 


(84) Giornale di metafisica, cit., p. 397. 

(85) F. OLGIaTtI, La Metafisica classica e 
le nuove correnti spiritualistiche, in Rivista 
di Fil. Neosc., a. XLI (1949), ‘pp. 401-443; 
cui si deve aggiungere un volume di alta di- 
vulgazione: F. OLGIATI, [ fondamenti della 
filosofia classica, Milano, 1950, 

(86) F. OLciati, A conclusione di una po- 
lemica, in Rivista di Fil. Neosc., a. XLII 
(1950), pp. 356-364. 

(87) A. CARLINI, Il mio kantismo, in Gior- 
nale di Metafisica, a. V (1950), pp. 297-300. 


(88) A. CarLINI, Filosofi cristiani e teologi 
bagani, in Studium, a. XLVI (1950), pp. 305- 
Qu 

(89) A. CARLINI, Riflessioni di un filosofo 
su l’ Enciclica Humani generis, in Studium, 
a. XLVI (1950), pp. 483-85. Nel quale scritto, 
però, il Carlini sorvola disinvoltamente su 
quella parte dell’Enciclica che lo tocca e lo 
condanna (v. le direttive impartite per l’ inse- 
gnamento della filosofia). 

(90) Tommaso D'Aquino, Fede e ragione, a 
cura di A. Carlini, Bari, 1949. 


dente ia anticristiano e > addirittura eretico dal punto 

| di vista cattolico. de ATEO 

; ‘Lo Sciacca ha ribadito anch’egli le sue posizioni riassumentesi 
nell’asserzione che «il pensiero ha le sue radici nella verità che gli è 

| interiore (esperienza, dunque, ma non la sensibile, almeno non questa 

F soltanto) e che tale verità ha il suo. Principio ultimo (la Radice asso- 
tuta) i in Dio ». p. 304 (92). 
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] i Di Mons. Ol- 
A. CARLINI, Il mio scolasticismo, in Ri (92) M. F. Sciacca, Risposta a 
VA Fil. Néosc., a. XLII (1950), pp. 365- giati, in Giornale di Metafisica, a. V (1950), ì 
i 369. Si veda anche: A. CARLINI, A proposito PP. 300-304; si veda anche : M. F. Sciacca, 
E S. Agostino di M. F. Sciacca, in Gior: Filosofia e Metafisica, Brescia, 1950. | 


nale di Metafisica, a. V (1950), pp. 510-513. 


L’ONIN'TS CI ETINZA DERE Roe 
INS. «A: B ER TORMEAEGNIO 


(Studio comparativo con i teologi del suo tempo) 


(Continuazione) 


SuUMMARIUM. — S. Albertus, traditionem sequens, scientiam rerum omnium 
quae Deus scit Christo tribuit. Quae Christi scientia cuicumque scientiae hu- 
manae in numero scitorum praestat, sed in modo sciendi scientiae Dei cedit. 
Anima Christi omnia scit, non scientia infusa, sed beata, non habitu, sed in 
ipso Dei Verbo. Quae anima beata, quamvis coniuneta Vervo secundum per- 
sonam, non aeque limpide ac Deus videt omnia; et ipsa, cum creatura finita 
sit, infinitatem Dei nec claudere nec comprehendere potest. Deus igitur scientia 
sua tum seipsum tum res creatas intelligit, Christi vero anima res creatas tantum 
compréhendere potest. Deus omnia intelligit uno actu, qui ipse est; dum Chri- 
sti anima res creatas pluribus actibus videt ac discernit. 


LE 
SVOLGIMENTO DELLA QUESTIONE 


I PUNTI DISCUSSI. 


Pietro Lombardo pone a fuoco il problema sull’ onniscienza del 
Cristo domandandosi se questa sia uguale o no a quella di Dio, e cioè 
se l’anima del Cristo sappia tutto quello che sa Dio. À 

Sommisti e commentatori del Maestro delle Sentenze nel toccare 
questo argomento non fanno che ripetersi la stessa domanda. E la 
trattazione diventa più o meno estesa a seconda dei temperamenti 
dei vari maestri che vogliono sviscerare ancora altre questioncelle 
correnti e cioè se 1’ anima del Cristo sappia pure creare il mondo e sè 
stessa e parimenti per quale motivo ricevette l’ onniscienza e non 
l’ onnipotenza (1). Questioni queste che conosceva anche il Lombardo, 


(1) Chi dei maestri secolari si sofferma più esponendone infine due secondo lui accet- 


a lungo su questo argomento è Guglielmo 
di Auxerre, Egli infatti pone la questione 


così: « Si dicatur quod Christus secundum 
quod homo potest omnia, quare ergo non 
potest omnia sicut scit omnia ». Cfr. Gu- 


GLIELMO pi AUXERRE, Summa Aurea, Lib. 
ILITract sinto RE (CANCIA IZ9LV CO) 
Quindi riferisce tre opinioni che disappfova 


tabili. La prima sostiene che l’onniscienza 
è necessaria alla beatitudine, non già l’on- 
nipotenza; la seconda poi dice che al Cristo 
non fu data ‘l’onnipotenza perchè non si ri- 
ponesse alcuna speranza nell’uomo. Cfr, Gu- 
GLIELMO DI AUXERRE, lib. cit. (ed. cit., ibid.). 
Si formano così quattro sentenze che Gio- 
vanni di Treviso riferisce fedelmente. Cfr. 


di 


dae 
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ma che da sapiente aveva sorvolato brevemente perchè dipendenti da 
un problema principale. \ 

Alberto affronta direttamente il problema posto dal Maestro delle 
Sentenze, non considerando che in un breve articolo 1’ onnipotenza 
del Cristo. Il nostro autore si propone di considerare tre punti: 1’ og- 
getto o meglio l’ estensione dell’ onniscienza del Cristo («an Chri- 
stus habuerit omnium scitorum a Deo scientiam »), il mezzo nel quale 
sa tutte le cose (« utrum habuerit illam scientiam in speciebus creatis 
vel habitu, vel in Verbo tantum ») e per ultimo il modo secondo il 
quale è onnisciente (« utrum illa scientia fuerit vel sit scientia com- 
prehensionis, vel simplicis intelligentiae tantum»). 


I. - FIN DOVE SI ESTENDE L’ ONNISCIENZA DEL CRISTO. 
a) - La dottrina generale. 


E° intenzione di Alberto nel suo primo articolo di stabilire 1’ og- 
getto di questa onniscienza quantitativamente, e cioè se il numero 
delle cose che il Cristo conosce abbia un’ egual misura di quello della 
scienza divina e come questo sia infinito. L’ autore nostro a questo 
punto dunque non si chiede di più di quello che si è domandato Pietro 
Lombardo. E’ perciò che, nell’ esporre le sue obiezioni, dice di ag- 
giungere le sue come complemento a quelle del Maestro. A tre prime 
obiezioni contro la parità di scienza tra l anima del Cristo e Dio, 
ne seguono altre due contro la comprensione del Cristo rispetto a 


GiovanNI DI Treviso, Summa Theologica, 1. 
III (De duplici Iscientia Christi) (ms. cit., f. 
23 V., c. 2). Le ragioni però date da Gu- 
glielmo prevalgono negli ambienti teologici 
sì che al suo tempo Rolando di Cremona può 
dire che queste formano l’opinione corrente 
Cfr. ROLANDO DI CREMONA, Quaestiones super 
TVMlbrosWsSent, ti qei3on Msi fcit., fi 12931 Ve 
c. 1-2). Ugo di S. Caro riferisce quella se- 
condo la quale l’onniscienza spetta allo stato 
di beatitudine Cfr. Uco pi S. Caro, Com- 
ment, in IV lib. Sent., lib. III, d. 14 (ms. 
Vat. lat. 1098, f. 94 v. c. 1). Nel Trattato 
Alberto afferma che Iddio non diede all’uomo 
il potere di rimettere i peccati immediata- 
mente da se stesso «ne spes poneretur in 
homine » e cioè per lo stesso motivo per cui 
Guglielmo negava al Cristo l’onnipotenza. 
Cfr. S. ALseRTO, Tract. De Incarnatione (De 
scientia Christi) (ms. cit., f. 47 v., c. 2 stam- 
pato in appendice al nostro studio: Il pro- 
gresso di Cristo nella scienza, ecc. Pont. 
Aten, Intern. Angelicum di Roma, 1948, 
p. 48). 

Ouin alla scienza di creare il mondo, 


Prepositino e Rolando di Cremona come pu- 
re lo Pseudo-Guerrico di S. Quintino e Od- 
done Rigaldo distinguono nel Cristo la, scien- 
za speculativa da quella pratica ammetten- 
do che il Cristo sa creare il mondo soltanto 
secondo la scienza speculativa. Cfr. PrEPO- 
sITINO DI Cremona, Summa Theologica, |. 
III (De scientia Christi) (ms. Vat. Lat. 1174, 
f. 55 v., c. 1); ROLANDO DI CREMONA, Quaest. 
super0IVQnibtsSent,tq.' 30 (msiccit. 1. 02931 
v., Cc. 2); Oppone RicaLpo, Comment. in IV 
HORSE (Msi 2800 
c. 2); Pseupo GuegrRIco DI S. QUINTINO, 
Comment., in IV Lib. Sent., 1. III, d. 13 
(ms. Vat. lat. 691, f. 98 v., c. 1). 

Lo PseudorGuerrico osserva come l’onni- 
scienza non ripugna all'anima del Cristo 
trovando in essa la causa materiale, l/on- 
nipotenza invece contrasta con l’anima del 
Cristo perchè troverebbe in essa la sua cau- 
sa efficiente che al contrario è Dio solo. 
Cfr. Pserupo-GueRRICO DI S. QUINTINO, Com- 
ment. in IV lb. Sent., 1. III, d. 13 (ms. 
CIUSMIMONIVE; RC, (1-G9L fig CENVI)I 
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il 


Dio, ed infine tre argomentazioni in favore sia dell’onniscienza, sia 
della comprensione. \ i 

Nel dare la sua interpretazione al problema Alberto si pronuncia 
come il Lombardo e cioè concede alla scienza del Cristo la parità con 
quella di Dio nella quantità e nel numero delle cose sapute, ma nega 
questa parità quanto alla maniera di saperle per il fatto che il Cristo 
conosce e comprende tutto quello che sa Dio, però non comprende 
l’ essenza divina compresa invece da Dio stesso. « Dicendum sine 
praejudicio, così il Nostro, quod anima Christi scit omnia, quae Deus 
scit, sed non omnia eodem modo... quia non comprehendendo quid- 
quid Deus scit, sed tantum comprehendit ommia scita a Deo quae non 
sunt Deus: sed hoc scitum a Deo quod est Deus non comprehendity (2). 

L’anima del Cristo dunque non solo conosce, ma comprende 
l’ oggetto secondario dell’ onniscienza divina, però non comprende 
ma soltanto conosce l’ oggetto primario che è l’ essenza divina stessa. 

Evidentemente quello che interessa Alberto è la conoscenza del- 
l’ oggetto secondario: è perciò che le risposte alle obiezioni riguar- 
dano questo oggetto nella sua estensione e limitazione. 


b) - La triplice scienza. 


Notiamo qui che Alberto conosce la divisione di una triplice 
«scienza divina e cioè « approbationis quae tantum bonorum est, et 
visionis quae est eorum quorum rationes sunt apud ipsum: et sim- 
plicis intelligentiae quam dicunt esse omnium quae aliquo modo exi- 
stunt, ut privationes et eorum quae sunt in potentia tantum » (3). Que- 
sta distinzione, cui dà origine un testo del Lombardo, la troviamo già 
chiaramente riportata da Guglielmo di Auxerre e poi riferita dagli 
scolastici seguenti a proposito della scienza di Dio e del Cristo (4). 


(2) Cfr. S. ALsERTO, Comment. in IV lib. cendum est quod hoc verbum scire dictum 
Sent., 1. III, d. 14, a. 1, sol. (ed. cit., t. de deo multipliciter accipitur, quandoque pro 
281 ‘p.1255): approbare: quandoque pro simplici notitia et 

(3) Cfr. S. ALBERTO, Comment. in IV libros sic dupliciter, uno modo significat divinam 
Sent., 1. III, d. 14, a. 1, ad lum (ed. cit., essentiam ut visionem: quia visio exigit rei 
te:28, P. 255). presentiam: et deo presentia sunt quecùm- 


(4) « Utraque (bona et mala), dice il Lom- que fuerunt futura. Secundo modo significat 
bardo, eodemque modo noscit, quantum ad divinam essentiam ut intelligentiam sive ut 


notitiam, sed bona etiam approbatione et be- scientiam largissime sumptam, et secundum 
neplacito cognoscit ». Pietro LomBarDo, Li- hanc scit deus omne excogitabile sive sit, si- 
bri dVaSent. gle; d 136,0. 12° (ed’Toit. to rs ve non sit: sive nec sit nec possit esse ». 
p. 227). GuGLIELMO DI AUXERRE, Summa Aurea, 1. I, 
Ora mentre il termine di assenso («ap- c. 8, q. 2 (ed. cit., f. 23 r., c. 2). 
probationis ») lo ritroviamo anche in S. Ago- Riguardo agli ‘altri scolastici cfr. ODDONE 
stino (Quaestiones in Heptateucum, 1. 1, RIGALDO, Comment, in IV ‘Lib. Sent} 100 


q. 57 - PL. t. 34, c. 563), quello di gono- ‘d. 36 (Vat. Lat. 5982, f. 58 v., c. 2); di III, 
scenza (« notitia ») ha la sua origine dal d. 14 (ms. Bruges 208, f. 389 v., c. 2 - 390 
Lombardo. Guglielmo di Auxerre, per quel r., c. 1); ALESSANDRO D'ALÈS, Summa Theo- 
che sappiamo, se il primo a riferire chiara- logica I P., (ed. cit., t. 1, 176). 

mente tutti e tre i termini: «Secundo di- i 


Anche Alberto l’ha già accennata parlando della scienza divina delle 
cose infinite che secondo i fautori di quella distinzione, Iddio posse- 
derebbe per mezzo della scienza di semplice intelligenza (5). Ed ora 
la riferisce a proposito dell’ applicazione che alcuni ne fanno alla 
scienza del Cristo, concedendogli l’ onniscienza secondo la scienza di 
approvazione e di visione, e non secondo quella di semplice intelli- 
genza. Alberto disapprova questo modo di distinguere, perchè altri- 
menti il Cristo non sarebbe pari a Dio nel numero delle cose che sa 
ed ignorerebbe le cose viziate dal male, conoscibili solo con la scienza 
di semplice intelligenza (6). 

E’ questa dottrina contraria a quella dell’ Aquinate? S. Tommaso 
dice nel suo stile incisivo, e ciò fin dal Commento al Lombardo, che 
I’ anima del Cristo sa tutto quello che sa Dio con la scienza di visione, 
e sono «quelle cose che sono, saranno o furono secondo qualsiasi 
tempo ». Con la scienza invece di semplice intelligenza riguardante 
« quelle cose che nè sono, nè saranno, nè furono e tuttavia avrebbero 
potuto esistere nel presente, nel passato o nel futuro », l’ anima del 
Cristo non conosce tutto quello che è nella potenza divina, ma tutto 
quello che rimane nella potenza della creatura (7). 

Così pure insegnano Pietro di Tarantasia (8) e Ulrico di Stra- 


mento in IVilibo-Sent., i III; d. 14; 4.02; 


(5) « aliter dicunt quidam distinguentes in 
NigoNizn (edicit ia pitsg); 


Deo triplicem cognitionem, scilicet simplicis 


notitiae, visionis et approbationis et dicunt 
quod simplici notitia scit quod non est factu- 
rus sicut infinitum: visionis autem -specula- 
tive scientia scit quod non est facturus, ta- 
men cuius species est apud eum: approba- 
tionis autem scientia scit quod est facturus, 
et hoc habet ideam ».-S. ALBERTO, Comment. 
DV lb Sent. \A- Hd. 36,728; ad q. 2 
(ed. cit., t. 26, p. 220). Similmente cfr. ibid, 
d-:39;, a-4 (ed. !cit:, t. 26, p. 206). 

(6) « Et dicunt quod anima Christi scit 
omnia primo et secundo modo scita a Deo, 
et non tertio modo (cioè, con la scienza di 
approvazione e di visione, non di semplice 
intelligenza). Sed ex hoc sequitur duplex în- 
conveniens:; unum scilicet quod anima Chri- 
sti non parificetur Deo in numero scitorum, 
quod est contra hoc quod hic dicitur sine 
exceptione. Aliud est quod eadem ratione 
etiam nescit mala, quia illa simplici intelli- 


gentia noscuntur ». S. ALBERTO, Comment. 
in IV lib, Sent., 1. III, d. 14, a.-1, ad lum 
(ed.'cit., t:28, pi 255): 

(7) «... ea quae sunt, erunt, vel fuerunt 


secundum quodcumque tempus, scit scientia 
visionis :... ea quae nec sunt, nec fuerunt, 
nec erunt et tamen potuissent esse vel fuis- 
se vel futura esse, cum în seipsis non ‘sint, 
nullam in seipsis distinctionem habent, nec 
sunt nisi in potentia ipsius Dei in qua unum 
sunt... et ideo dicitur (deus) haec cognoscere 


| simPlici intelligentia... » S. Tommaso, Com- 


«... quaedam vero sunt non solum in poten- 
tia divina, sed etiam in potentia creaturae; 
hujusmodi omnia scit anima Christi in Ver 
bo; comprehendit enim in Verbo omnis crea- 
turae essentiam, et per consequens poten- 
tiam et virtutem et omnia quae sunt in po- 
tentia creaturae ». S. Tommaso, III P., q. 
ro, a. 2 in fine corp.; a. 3, in fine corp. 
Cfr. De Veritate, q. 2, a. 9, ad 2um (ed. 
City. te .9r7pa 44); A-120; a. 4 ad lum (ed. 
Cito, Ppi299:300)5, TIVE: quira, ‘ag; 
URP Giga nadizumi 

Un altro problema unito alla questione 
della scienza di visione è se Dio con que- 
sta scienza sappia cose infinite. Ora, la 
scienza di visione, poichè non può ammet- 
tersi l’eternità del mondo attuale, non si 
estende a cose infinite, afferma S. Tomma- 
so nel I libro delle Sent. (d. 39, q. I, a. 3), 
nel De Veritate (q. II, a. 9 ad 2), nella 
Summa contra Gentiles (1. I, c. 69). Ma la 


‘Somma Teologica accantona quest’argomen- 


to, sostenendo che Dio con la scienza di vi- 
sione sa cose infinite, perchè infiniti sono i 
pensieri e gli affetti dell’uomo che è immor- 
fale e perciò senza fine. Cfr. I P., q. 14, a. 
12, in corp. Questa posizione della Somma 
era già marcata nel De Verit., q. 20, a. 4. 

(8) Cfr. Pierro DI TARANTASIA, Comment 
in IV lib. Sent., 1. III, d. 14, a. 4 (ed cit., 
be 9, port00) 
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sburgo (9). E di quanto valore sia questa dottrina ce lo dice S. Bona-. 
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ventura. Questi infatti sebbene riponga la differenza dell’onniscienza. 
divina da quella del Cristo nella scienza abituale e non attuale che il 
Cristo ha nel Verbo delle cose infinite (10) tuttavia afferma che la 
sentenza che distingue tra la scienza di visione e di semplice intelli- 
genza è sostenibile più facilmente, sia per 1’ autorità dei santi che per 


la riverenza a Nostro Signore (11). 


Nella Somma Teologica, Alberto dice che le cose viziate dal male. 
sono oggetto della scienza di visione (12). Dunque secondo quest’ul- 
tima concezione, per il Dottore Universale non dovrebbe più esistere 
la difficoltà derivante dall’ignoranza che il Cristo avrebbe del male 
senza la scienza di semplice intelligenza, bastando a ciò la scienza di 
visione. Senonchè, Alberto nell’opera citata, designa la teoria di quella 
triplice scienza (di approvazione, di visione e di semplice intelligenza) 
come propria degli antichi (13), mostrando per essa una certa riser- 
vatezza, non approvandola, nè disapprovandola. 


(9) Cfr. ULRICO pi SrrasguRrGo, Summa de 
bono, AV, tract. 1; (Co 13 (Ms. CH. II 
ORC TAV) 


(10) « Si ergo loquamur de cognitione 
quantum ad actum considerationis, sic di- 
cendum est quod anima Christi nunquam tot 
cognoscit quot cognoscit ipsum Verbum. Per 
nullam enim gloriam potest adeo sublevari 
creatura, ul simul et in actu iudicet de in- 
finitis, cum hoc sit infinitae virtutis, Si vero 
loquamur de cognitione habituali, sic  con- 
cedi potest, quod scit omnia, quae cognoscit 
ipsum Verbum sibi unitum ». S. BONAVENTU- 
Ray Comment. Min TV hbi Sant 0 1. II 
TAMA2 O RACACIt3 PNZLO)] 

«Anima Christi per gloriam comprehen- 
sionis capit quantumcumque potest  capere 
natura finita per bonum infinitum beatifica- 
ta, cui est summe unita; ac per hoc ad finita 
se extendit actualiter comprehendendo, ad 
infinita vero habitualiter, vel etiam exceden- 
do ». S. BoNnavENTURA, Breviloquium, IV P., 
CINON(edigcità it. 5 (p:.1247). 

(11) « Hunc autem sextum modum dicendi 
(la sua sentenza) magîs sum conatus tenere, 
quam quintus (la sentenza di S. Tommaso), 
licet quintus sit facilius ad sustinenoum tum 
propter auctoritates sanctorum, quibus est 
in arduis praecipue innitendum, tum etiam 
pro reverentia Jesu Christi, cuius animae 
quantumcumque sapientiae et gloriae possu- 
mus, debemus attribuere, et supra etiam 
quam intelligimus ad ipsius reverentiam et 
honorem ». S. BONAVENTURA, Comment. im 
INZIASA TRI RI dra ta na quiz ad 
gum: (ed. cif., t. 3) P.' 317) 

S. Bonaventura risolve il problema dell’on- 
niscienza del Cristo affermando che l’anima 
di ‘Gesù per mezzo della visione beata co- 
nosce tutto ciò che non è dell’essenza della 


gloria e cioè l’ oggetto isecondario con la 
conoscenza abituale, non attuale. Questa so- 
luzione la ritroviamo anche in Ugo Rippe- 
lin di Strasburgo, discepolo di S. Alberto e 
quindi più tardi nel B. Duns Scoto. I Padri 
di Quaracchi dicono che questa dottrina la 
insinuerebbe anche S. Alberto in certe sue 
espressioni. Infatti nella d. 14 del III libro 
del Commento al Lombardo, nell’art. 2 ad 
rum, il nostro Autore afferma che l’anima 
del Cristo nel Verbo « super omnia contem- 
platur et cognoscit ». Nell’art. 3 poi, ad rum, 
Alberto parla ancora di successione di at- 
ti, ciò che insinuerebbe la soluzione di S. 
Bonaventura. 

(12) « Ad id quod obicitur, quod scientia 
Dei possit augeri, antiqui distinxerunt di- 
centes esse triplicem scientiam divinam, sci- 
licet simplicis intelligentiae, simplicis visio- 
nis et approbationis. Scientiam simplicis in- 
telligentiae dixerunt esse, qua Deus omnia 
scit in se potente causa efficiente, formali et 
finali. Hac enim scit quidquid facere potest, 
et quidquid fieri potest: propter hoc quod 
scit extensionem potentiae suae: et haec ut 
dicuni est entium et non entium, et bono- 
rum et malorum: et dicunt quod haec non 
potest augeri secundum scita: et de hac di- 
cuni esse verum, quod scit quidquid scivit. 
Scientia visionis ut dicunt est qua in prae- 
sentia sua videt quidquid est sive bonum si- 
ve malum, Et hanc dicunt posse augeri se- 
cundum scita sine sui variatione: eo quod 
haec scientia non transit misì super existens, 
et potest aliquid esse quod prius non fuit: 
quod enim non est, videri non potest. Scien- 
tiam approbationis dicunt esse de bonis quae 
Deus approbat ». S. ALBERTO, Summa Theol. 
I. P., Tract. 15, q. 60, m. 4, a. 1 ad q. 6 
(ed. cit., t. 31, pp. 615-616). 

(13) Chi siano per Alberto gli antichi cui 


A 


e 


«tentia sua 


ipso. 


dI rea et 


AS 


rr "RI 
e e e ee eo e e e e ——___  iPEte‘OOîO rr 


Nell’ art. 3 di RA dist: 14, il nostro Autore, volendo spiegare. 


in che modo l’ anima del Cristo sa tutto quello che sa Dio, pone in 
esso una triplice scienza, secondo un triplice modo di esistenza che 
le cose possono avere in Dio. Esse infatti esistono in Lui o come 
causa soltanto potente, e sono le cose possibili ed infinite, o come in 
causa conoscente ed operante, e sono tutte le creature, o infine come 


in causa soltanto conoscente e sono i mali. 


Secondo Alberto l’ anima 


del Cristo in questa triplice maniera sa tutto quello che sa Dio (14). 
«Nîhil enim, soggiunge Alberto, excipiunt sancti: et ideo etiam nihil 


videtur mihi excipiendum » (15). 


Così per Alberto l’anima del Cristo si eguaglia a Dio senza 
eccezione nel numero delle cose che sa, ma se ne differenzia nella 
maniera di saperle (16). Per S. Tommaso, invece 1’ anima del Cristo 
si eguaglia a Dio nel numero delle cose che sa, ma solo secondo la 
scienza di visione, perchè parlando assolutamente e cioè quanto pure 
alla scienza di semplice intelligenza, la scienza divina eccede quella 
dell’ anima del Cristo e quanto al modo di conoscere e quanto al 
numero delle cose che si possono sapere (17). 


accenna qui, lo sappiamo dalla I, P. della 
Summa Theologica, dove chiama con que- 
sto titolo Prepositino e Gugilelmo di A'ux- 
erre. Cfr. S. ALgerTO, Summa Theol., I P., 
ract.43,queio cm. 3,0axt2/adigi3 (edicit., 
tig Ne palroo). 

(14) « Dicendum quod Deus tvripliciter scit 
res: non quod tripliciter sint res tantum, 
quia multipliciter sunt: sed quia tripliciter 
sunt in ipso, scilicet ut in causa potente tan- 
tum: et sunt în ipso ut in causa cognoscen- 
te rationem operis et operante: et suni in 
ipso ut in cognoscente tantum. Non autem 
possunt esse ut in operante tantum sine co- 
gnitione, quia habens intellectum, operatur 
cognoscendo rationem operis, vel nescit quid 
agit, et operatur vane, quod non est dicen- 
dum de Deo. Illa autem sunt in ipso ut in 
causa potente tantum quae duobus modis se 
habent ad ipsum, scilicet quod sunt in po- 
efficienter tantum, et nunquam 
fient, et haec nom cognoscit Deus nisi co- 
gnoscendo se esse potentem ad alia quae pro- 
duxit: unde haec notitia non est nisi con- 
versio intellectus divini super se ut est po- 
tentiae infinitae ad effectus infinitos: unde 
haec notitia nullum ponit exemplar in Deo 
vel ideam. Quaedam autem sic sunt in ipso 
potente, quod ipse est dans posse infiniti %- 
cet non actum:; et haec quoad posse illud 
datum habent exemplar, non autem quoad 
actum: sicut infinitum non est nisi in po- 
tentia: et ideo infinitum id quod est, non 
est nisi in eo quod est finitum, et ratio fi- 
niti facta est a Deo, et habet exemplar in 
Secundo modo sunt in scientia Dei 


ommes creaturae. Tertio modo mala. Dico 
igitur quod anima Christi cognoscendo Ver- 
bum, in ista triplici ratione cognoscit tot 
quot Deus». S. ALBERTO, Comment. in IV 


libros Sent.. 1. III, d. 14, a. 3 ad gum (ed. 
Cit., t.-285 p. 258). 

(15) Cfr. S. ALBERTO, Comment. in IV li- 
bros -Sent., 1. III, d. 14, a. 3, ad gum (ed. 
Citta 29, Pre259)% 

(16) «... Christus secundum quod homo 


est unitus, conformatur ei (Deo) in numero 
scitorum in quo nos excedit, et est sub’ipso 
in modo comprehensionis ». S. ALBERTO, Com- 
ment. in TV libros Sent., 1. III, d. 14, a. 1, 
ad 6um (ed. cit., t. 28, p. 256). 

(17) « Quamvis igitur scientia animae Chri- 
sti, quam habet in Verbo, parificetur scien 
tiae visionis, quam Deus habet in seipso, 
quantum ad numerum scibilium; scientia ta- 
men Dei excedit in infinitum quantum ad 
claritatem cognitionis scientiam animae Chri- 
sti; quia lumen increatum divini intellectus 
in infinitum excedit lumen creatum quod- 
cumque receptum in anima Christi; licet, ab- 
solute loquendo, scientia’ divina excedat 
scientiam animae Christi, non solum quan- 
tum ad modum cognoscendi, sed etiam quan- 
tum ad numerum scibilium ut dictum est ». 


S. Tommaso, III P., q. 10, a. 2, ad zum. E 
quod omnino sciret 


ancora; «Dato etiam 

omnia quae scit Verbum, adhuc non aequa- 

tur in numero scitorum quantum ad mo- 

dum sciendi, quamvis esset. aequalis nume- 

rus utrobique ». S. Tommaso, De Veritate, 

q. 20, a. 4, ad gum (ed. cit., t. 9, p. 300). 
Anche Pietro da Capua qualche decennio 
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In queste espressioni albertine troviamo la ragione di alcune in- 
terpretazioni esagerate date da insigni teologi alla dottrina del Nostro. 
Così il domenicano spagnolo professore di Salamanca B. Medina 
(1 1581) annovera la sentenza del nostro Dottore fra quelle opposte 
alla dottrina dell’ Aquinate (18), mentre i teologi carmelitani di Sala- 
manca (Salmanticenses) senza alcuna distinzione pongono. la dottrina 
del nostro autore accanto a quella di Ugo di S. Vittore (19). 

Per rendere giustizia ad Alberto Magno dobbiamo pur dire che 
S. Tommaso deduce le conclusioni della sua dottrina da un punto 
già fissato dal suo Maestro, ossia dalla comprensione che l’ anima del 
Cristo ha della creatura e non di Dio. 

Alberto si era limitato a dire che l’ anima del Cristo « compre- 
hendit omni scita a Deo quae non sunt Deus: sed hoc scitum a ‘Deo 
quod est Deus non comprehendit » (20). S. Tommaso dalla compren- 
sione che il Cristo ha della cretura, deduce nel medesimo l’ onni- 
scienza di tutto quello che è nella potenza della creatura, dicendo: 
«Et quia comprehendit quamlibet essentiam creatam, ideo scit omnia 
quiae sunt in potentia seminali creaturae cujuscumque eo modo quo 
Deus scit quae sunt in potentia sua » (21) e cioè secondo il modo della 
scienza di semplice intelligenza. 

Così pure dal fatto che 1’ anima del Cristo non comprende Iddio 
(«sed hoc scitum a Deo quod est Deus non) comprehendit ») (22), co- 
me aveva già accertato Alberto, S. Tommaso deduce che l anima 
del Cristo non sa tutto quello che è nella potenza di Dio (23). 


prima di S. Tommaso aveva detto che Dio nobbe tutte le creature possibili, dicono che 
Padre « perspicacius habet illum numerum per la sentenza contraria sono Ugo di S. 
quam ipsa anima (Christi) ». Cfr. Pietro DI Vittore (De Sapientia animae Christi), il 
Caeva, Summa  Theol., 1. III, g. 14 (ms. Maestro delle Sentenze (1. III, d. 14), S. 
CISANO DAV a), Alberto ivi nell’aré. 1 e 2 e l’Alense (1. III, 

(18) « Prima (sentemlia) est quod anima q. 13, m. 13) pei quali parteggiano anche 
Christi cognoscit omnia, quae Deus, licet coloro che dicono l’anima del Cristo aver 
non eodem modo. Hanc sententiam habent conosciuto tutte le cose possibili mediante 
ex antiquis Albertus Magnus in 3, d. 14 . una qualità abituale, tra i quali S. Bona- 
etc., Alexander Alensis 3 P., q. 13 etc. (quanto ventura. Cfr. SALMANTICENSES, Cursus Theo- 
alla citazione dell’Alense secondo l’edizione —logicus, Tract. 21, Disp. 18, dub. 1, p. 4 


da noi seguita cfr. III P., t. 4, 119 e sgg.): Lo stesso riferisce il Vasquez. Cfr. Disputa- 
uterque existimat hanc sententiam esse Ma-  tiones in III P. Summae Theol., q. 10, disp. 
gisti in 3 dist. praedicia, imo existimant esse 50, c. 2. 

Ssententiam sanciorum Patrum. Aiunt tamen (20) Cfr. S. ALBERTO, Comment. in IV 
quod licet anima Christi, omnia cognoscal libo Sent) LIHNd Graal tSsol Media 
quae Deus cognoscit, non tamen inde est t. 28, p. 255). 

consequens quod Deum comprehendat: quia (21) Cfr. S. Tommaso, Comment. in IV 
non cognoscit Deum et ea quae in Deo re- da; Sent RITI. Sana; Cale, ge mez a (ediicità 
praesentantur perfectissima notitia: unde est E DEI) 

quod Deum non comprehendit, quia non co- To) Cfr. S. ALBERTO, Comment. in IV lib. 
gnoscit Deum quantum ‘cognoscibilis est ».  Sent., 1. III, d. 14, a. 1, sol, (ed. cit., t. 28, 


B. Mepina, Expositio in IIIam Doctoris P.em  p. 255). 
10, a. 2 (ed. Venezia, 1582, p. 166). (23) « Horum autem. quaedam sunt in sola 
(19) I Teologi di Salamanca, esposta la potentia divina; et hujusmodi nom omnia co- 
sentenza secondo la quale l’anima del Cri- gnoscit in Verbo anima Christi, hoc enìîm es- 
sto per mezzo della scienza beata non co- set. comprehendere omnia quae Deus potest 
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L’ ONNISCIENZA DEL CRISTO IN S. ALBERTO MAGNO 


c) - Un’ argomentazione rettificata. 


La prima argomentazione in favore dell’ onniscienza del Cristo 
che Alberto riferisce fra le obiezioni di questo primo articolo della 
dist. 14, è corroborata dalla seguente proposizione degna di rilievo : 
« ... nihil scit hic homo, nisi quod scit in anima ejus; ergo ipse com- 
prehendit infinita » (24). 

Questo sillogismo lo troviamo dapprima enunciato perfettamente 
in forma nella Summa Sententiarum (25), poi nell’Vsagoges in Theo- 
logiam (1148-1152) (26), in Pietro Lombardo (27), nelle Sentenze di 
Oddone e nella Somma Fiorentina « Ne ad mensam » (28) sempre 
come argomento valevole. 

Ma già Rolando Bandinelli, avvertendo il difetto, fa notare che 
l’ argomentazione vale se si tratti solo di colui che è puramente uomo 
e quindi non del Cristo (29). Nonostante questa osservazione, Prepo- 
sitino di Cremona (30) e Pietro di Capua (31) riferiscono la proposi- 
zione come un argomento che provi. Alberto però nella sua risposta 
qui all’ obiezione dà ragione a Rolando. distinguendo accortamente 
che quel detto ha il suo valore se 1’ uomo nel caso stia per il supposto 
o la persona, non già se denoti la natura secondo la quale Cristo è 
onnisciente (32). 


facere, quod esset comprehendere divinam but du XIII siècle, in Antonianum XXIII 


virtutem et per consequens divinam essen- 
tiam ». S. Tommaso, III P., q. ro, a. 2, in 
corp. Così pure: « Ile igitur intellectus po- 
test in causa cognoscere omnes effectus et 
omnes rationes effectuum, qui causam tota- 
liter comprehendit. Nullus autem intellectus 
creatus totaliter Deum comprehendere potest 
ut ostensum est. Nullus igitur  intellectus 
creatus videndo Deum, ‘potest.’ cognoscere 
omnia quae Deus facit, vel facere potest ». 
S. Tommaso, I P., q. 12, a. 8, in corp. 

(24) Cfr. S. ALBerTo, Comment. in IV lib. 
Sent., I. III. d. 14, a. 1 sed contra (ed. cit. 
ine SATpilez55). 

(25) Cfr. Summa Sententiarum, Tract. I, 
C-MI10 (PL, 0170 CIZA) 

(26) Cfr. A. LANDGRAF, Écrits Théologiques 
de l’école d’'Abelard (Spicilegium Sacrum Lo- 
vaniense 14) Louvain, 1934, pp. 168-170). 

(27) Cfr. Pietro LomBarno, Libri IV Sent., 
BALE ae (CECA 2) Pa 600). 

(28) Cfr. Sententiae Udonis, 1. III, d. 14 
(ms. cit., f. 44 r., c. 2); Summa Florentina 
« Ne ad mensam », Firenze, Bibliot.  Lau- 
renziana, Plut. 20, 38, f. 71 v. 1. Su questa 
Somma d’ignoto che il P. Henquinet attri- 
buisce ad un italiano e precisamente ad un 
lombardo e ritiene composta tra gli anni 
1205 e 1210 cfr. FR. M. HenguineT, La Sum- 
ma Florentina « Ne ad mensam» du de- 


(1947), pp. 125-176. 

(29) Cfr. J. GietL, Die sentenzen Rolands 
nachmals Papstes Alexander III, Freiburg i. 
BSRISOIMPAIREZIo 

(30) Cfr. PrEPOSITINO DI CREMONA, Summa 
Theol., 1. III (De scientia Christi), (ms. cit., 
SC AO) 

(31) Cfr. Pierro pi Capua, Summa Theol., 
ISIS (stico ot 58517672) 

(32) « Ad illud autem quod in contrarium 
objcitur, dicendum quod haec bene concedi- 
tur, quod hic homo omnia comprehendit : 
quia hic homo supponit personam in tribus 
substantiis et duabus naturis: sed non se- 
quitur ulterjus, si hic homo comprehendit, 
quod secundum quod homo comprehendit, st 
ly secundum mnotat naturae conditionem ». 
S. ALBERTO, Comment. in IV lib. Sent., 1. 
III, (di 14, (alt ‘ad'iam’ object. (ed. cit., è. 
28, p. 256). Una simile obiezione la {roviamo 
pure in S. Bonaventura (Cfr. S. Bonav., De 
scientia Christi, quaest. VII, q. 7, sol. op- 
posit. - ed. cit., t. 5, p. 40) - che al pari 
di Rolando Bandinelli fa notare come l’argo- 
mentazione vale per il puro uomo e non per 
il Cristo, che oltre alla natura umana, ha 
pure quella divina. 

E’ da notare che S. Alberto congiunge 
quesfo argomento con quel principio « 7/lud 
quod convenit Filio Dei per naturam, con- 
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d) - Una difficoltà evangelica. 


Il passo di S. Marco (XIII, 36) « De die qutem illa nemo scit, 
neque angeli in caelo, neque Filius nisi Pater », sembra far difficoltà 
alla scienza del Cristo. 

S. Ambrogio, parlando da apologeta, aveva concesso che il Cristo 
secondo la natura umana ignorava quel giorno (33). S. Agostino in- 
vece, spiegando speculativamente la frase, aveva detto come il Figlio 
ignora quel giorno nel senso che non lo fa sapere agli altri (34). 
S. Alberto tanto nel Commento a S. Matteo(35) che in quello a 
S. Marco (36) espone tutte e due le interpretazioni mentre nel Com- 
mento al Lombardo dà soltanto la soluzione agostiniana (37) accolta 
e favorita anche da S. Tommaso nella Somma Teologica (38). 


2. - IL MEZZO NEL QUALE SA TUTTO. 


Il secondo punto sull’onniscienza che considera il nostro autore, 
è se essa derivi al Cristo da una qualità abituale di specie intelligi- 
bili infuse, oppure dalla sua visione beata nel Verbo. Poichè l’arti- 
colo conclude alla scienza beata, crediamo opportuno dire due parole 


sulla visione beata secondo S. Alberto. 


venit  Filio hominis per gratiam », che S. 
Tommaso attribuisce a S. Agostino (III P., 
q. 10, a. 1, ad gum., S. Agostino, De Trini- 
tate, l. I implic. c. 13), e a S. Ambrogio 
(INTP5 913; a. fadlrum); 

L'argomento che Alberto rettifica lo ripor- 
îa pure Pietro di Tarantasia così: « Nihil novit 
aliquis quod ignoret anima ejus; ergo si 
Christus novit omnia, ejus anima novit om- 
nia», Cfr. Pietro DI TARANTASIA, Comment. 
in IV lib. Sent., 1. III d. 14, a. 4, q- 2, arg. 
3 (ed. cit., t. p. 99). Nell’ applicarlo al 
Cristo, Pietro di Tarantasia concede il suo 
valore quanto alla scienza di visione, non di 
semplice intelligenza. Nell’applicarlo invece 
agli altri uomini, concede il suo valore « sim- 
piciter » probativo, essendo gli altri all’in- 
fuori del (Cristo puri uomini. « De notitia 
visionis in Christo verum est, non simplicis 
intelligentiae : in aliis vero hominibus sim- 
pliciten verum est, eo quod sunt puri homi- 
nes» Cfr. PieTRO DI TARANTASIA, op, cit., (ed. 
Cita MAPLMIL00)? 

(33) « Filius hominiîs dicitur, ut secundum 
imprudentiam assumptionis nostrae diem fu- 
turi judici nescisse videatur ». S. AMBROGIO, 
De fide, 1. V, c. 16 (PL., 16, 688). Sulle varie 
sentenze dei S.S. Padri Cfr. E. Hucon, 
Tractatus Dogmatici, II, pp. 470-476. 

(34) « Hoc enim nescit, quod nescientes fa- 
cti, idest quod non ita sciebat ut tune disci- 
pulis indicaret... « S. AGOSTIN., De Trinitate, 


I, Ie: iz (BI, 220337) Enarrat n DEso 
XXXI 1 (PL. 31, 355). 

(35) «... ideo dicitur quia non facit nos 
scire, vel quia non scit ex virtute humanita- 
tis, (nisi Pater solus). Exclusionem facit re- 
spectu oppositionis ad essentiam et non per- 
sonam quia notitia est essentialis ». S. AL- 
BERTO, Comment. in Matth. XXIV, 36 (ed. 
Cite 215 Wp Wi t00). 


(36) « Matth. XXIV - De die autem illa 
nemo scit, neque angeli caelorum nisi solus 
Pater (neque Filius) - per humanam natu- 
ram: vel (neque Filius) quia non faciet nos 
scire, cum tamen ipse sciat, scilicet Pater 
manifeste ». S. ALBERTO, Comment. in Mar- 
cum, XIII, 32 (ed. cit., t. 21, p. 681). 

(37) « Ad aliud dicendum quod Filius non 
excluditur a mnotitia Patris, nec etiam Spiri- 
tus Sanctus, nec etiam anima Christi quae 
et unita Verbo novit omnia futura: sed in- 
tendit quod Filius Dei nescit, quia non facit 
nos scire et ad modum nescientis se habuit : 
quia nobîs non profuisset sed obfuisset scien- 
tia diei illjus-». S. ALBERTO, Comment. în IV 
lib. Sent., 1. III, d. 14, a. 3, ad 4um (ed. 
cit. t. 28, p. 259). Su ciò Cfr. A. VACCARI, 
Alberto Magno e l’esegesi medievale, in Ri- 
vista Biblica 13, pp. 372-373. 


(38) « Dicitur ergo nescire diem et horam 
judicii, quia non facit scire ». S. Tommaso, 
INTER Sgo tas dino nay 
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a) - La visione beata în genere. 


Egli afferma con certezza che i beati vedono l’essenza divina per 
un contatto immediato del loro intelletto con essa, senza però com- 
prenderla (39). 

Chiedendosi nella I P. della Somma Teologica (40), se i beati 
vedano Iddio faccia a faccia, Alberto distingue un triplice strumento 
mediativo (medium) e cioè 1’ indicante (ostendens), il conduttore (de- 
ferens) e l’ausiliante (coadiuvans). Esclude quindi lo strumento indi- 
cante e quello conduttore dalla visione beata, ma il terzo (l’ausiliante) 
non l’esclude che per parte dell'oggetto e cioè dell’essenza divina, 
non per conto del soggetto che è la facoltà intellettiva. Così mentre 
per parte dell'oggetto ripete che « facie ad faciem videre Deum pro- 
priissime est sine medio videre », considerando però il soggetto, sog- 
giunge che « facie ad faciem sic videre nunquam est sine medio vî- 
dere ». Tale strumento mediativo di cui abbisogna l’ intelletto e che 
Alberto nella II P. della Somma Teologica chiama pure « lumen glo- 
riae » o «theophania » propriamente detta (41), non si oppone però 
all’ immediatezza della visione beatifica, ma sta perfettamente d’ac- 
cordo con essa. 

Questa dottrina il Dottore Universale 1’ insegna chiaramente an- 
che nelle opere precedenti, specialmente nel Trattato « De Resur- 
rectione» (42) ancora inedito, in un’altra questione pure inedita (43), 


(39) « ... ibi enim (in patria) incircumscrip- est lumen gloriae vel gratiae creatae, ele- 


tum lumen quod est Deus ipse unitur intel 
lectui agenti, et sic effunditur susbtantialiter 
super totam, animam et implet eam: et hoc 
modo anima plena erit ipso Deo qui est sua 
beatitudo ». S. ALBERTO, Comment., in IV 
libros Sent., 1. IV, d. 49, a. 5, ad obiect 1 
et 2 (ed. cit., t. 30, p. 670). i 

« Nos autem dicimus quod Deus offert se 
beatis immediate quantum pertinet ad objec- 
tum beatitudinis ». S. ALBERTO, Comment. in 
De coelesti hjerarchia, c. 3, paragr. 3, dub. 
3. sol. (ed. cit., t. 14, p. 88). 

(40) Cfr. S. ALseRTO, Summa Theol., I P., 
q. 13, m. 4, sol. (ed. cit., t. 31, pp. 63-64). 

(41) « Theophania autem lumen est gloviae 
Dei, quod a Deo descendit in Angelum bo- 
num, speciem gloriae Dei imprimit in ipsum, 
et ideo dicitur a theos quod est Deus, et 
phanos quod est apparitio :quia in ipso sicut 
în imagine resplendet et apparet gloria Dei ». 
S. ALBERTO, Summa Theol., II P., Tract. 
IV gerani 3A 2, ped gum (ed. 
cit., t. 32, p. 194). «... în theophania est du- 
plex lumen sicut et in scientia et in fide. 
Unum quod descendit in intellectu angeli et 


vans intellectum ut acies ejus in excellen- 
tissima luce increata figi possit ut videat 
eam sicuti est ». S. ALBERTO, Summa Theol., 
LENP=g 40, mi 1, ali sol.=(ed.ccit., t. 32) 
p. 485). 

« Proprie autem dicitur theophania  illu- 
minatio descendens a Deo per modum glo- 
tiae, per quam elevatur intellectus angeli- 
cus et illuminatur ad cognoscendum id quod 
agendum est ex ordine hjerarchico in quo 
constititus est angelus». S. ALBERTO, Sum- 
ma Theok, II P.,lq,. 40, m. 1a, 1, ad'éium 
(ed. cit., t. 32, p. 485). 

(42) « Hoc lumen erit in patria elevans in- 
tellectum uit videat ipsam divinam rationem 
consiliorum et glorietur in illa ». S. ALBERTO, 
Tract. De Resurrectione (Firenze, Bibliot. 
Naz RG 534700 641. CI02): 


(43) « ...dicendum quod licet nihil addatur 
essentiae divine, additur tamen aliquid vi- 
denti non sicut species reî vise, sed sicut lux 
elevans intellecium ad divinam visionem sine 
velamine ». S. ALBERTO, Quaestio de visione 
Dei in patria (Vat. Lat., 781, f. 16 v., c. 1). 
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nel Commento al De Divinis Nominibus (44) e nel Commento al 
I Libro delle Sentenze (45). 1 

Alberto caratterizza 1’ elemento che si trova dalla parte della fa- 
coltà intellettiva, ossia il lume di gloria, come discendente nell’ intel- 
letto per confortarlo ed elevarlo, senza però distinguerlo o determi- 
narlo verso alcun oggetto (46); ciò che invece è il compito del se- 
condo elemento, che è l'essenza divina, unita immediatamente senza 
alcun mezzo all’ intelletto beato (47). 

Essa, come oggetto della visione beata, si ripresenta egualmente 
a tutti i beati, però ciascuno la riceve secondo la sua capacità. Come 
principio invece dell’ essere di natura, di grazia e di gloria, si ripre- 
senta ad ognuno diversamente nella misura che vuole (48). 

Quanto all’ estensione dell'oggetto secondario nella visione del 
Verbo, Alberto afferma che, per parte dell'oggetto, ciascuno vede 
quante cose Iddio gli vuol manifestare, ma per parte dello strumento 


mediativo vede tutto (49). 


Affinchè infatti i beati potessero vedere in Dio ogni cosa per 


(44) « Videbimus quid sine medio ». S. Ar- 
BERTO, Commento al De Divinis Nominibus 
Val atm7Iz figa Save eo) Cri 
MEERSSEMAN, La contemplation mystique d’a- 
près le Bx. Albert est-elle immeédiate?, in 
Revue Thom., 39 (1931), pp. 408-421. 

(45) «... videtur Deus sine medjo quod 
sit similitudo et ratio visi, sive per quod vi- 
sum conjungitur videnti et non per substan- 
ltiam: sed tamen est ibì medjum disponens 
et vires afferens intellectui, quo meljus pos- 
sit attingere Deum: et hoc medjum lumen 
est divinae bonitatis, vel apparitionis, quod 
a sanctis vocatur theophania ». S. ALBERTO, 
Comment. in IV libros Sent., 1. I, d. 1, a. 
Tsi cadi gei (ed. icit.,, t. 25, \p. 37). Cir. pure 
S. ALBERTO, Summa Theol., I P., Tract. III, 
(Ts nes rala a sola (edile te pp: 
IIO-111). 

(46) «... ita est in theophantis quod est lu- 
men descendens elevans intellectum et non 
distinguens et determinans ipsum ad hoc, 
vel illud; sed id quod distinguit intellectum 
ut objectum, est divina substantia ipsa ». 
S. ALBERTO, Comment. in IV libros Sent., |. 
Idea Tra digeN(ediicit. it. 25;pst97): 

(47) « Deus est in intellectu essentialiter et 
intimus ipsi el continens eum et sic sicut 
intellectus convertitur super se sine medjo, 
îta. convertitur in Deum sine medjo ». S. AL- 
BERTO, Tract. De Resurrectione (ms. cit., f. 
OFUVIPIEZ) 

«In via enim preter lumen quod confor 
tat potentiam visivam oportet non habere si- 
militudinem per quam videamus rem, sed in 
patria videbimus sine similitudine et imme- 
diate rem sublimem quod succedit gratiis 
predeterminatis... ». S. ALBERTO, op. cit., (ms. 
Cit, fu 04 caRe, 00). 


(48) « Divina essentia duplex potest consi- 
derari, vel prout est objectum beatitudinis 
et sic equaliter omnibus se objcit, sed diver- 
simode recipitur secundum diversam faculta- 


.tem recipientum vel per naturam vel meri- 


tum, vel prout est principium totjus emana- 
tionis et regiminis creaturam in esse vel 
nature vel gratie vel glorie et sic non equa- 
liter se omnibus objcit, sed unicujque ut vult 
et ideo diversimode laudant secundum quod 
illustrantur ad diversa in ipso videndum ». 
S. ALBERTO, Quaestio de visione Dei in pa- 
triam(ms. citi; E 161V.) C20I): 

« Si autem aliquis obiciat quod in omnibus 
hiis est visio Dei et ita videtur una res esse 
in omnibus hiis, dicendum est quod actus 
trahitur, in speciem ex ratione objecti actus 
et ex ratione ejus a quo est actus; licet ergo 
res una sit visa scilicet Deus, non tamen sub 
eadem ratione ut pater ex predictis, Similiter 
non ex eodem lumine et ideo non erit visio 
una sed multiformis ». S. ALBERTO, Tract. 
De Resurrectione, (ms. cit., f. 64 r., c. 2). 


x 

(49) «... visio dupliciter accipitur, scilicet 
ex parte objecti, et ex parte medji per quod 
est visus. Ex parte objecti non omnia videt 
qui Dei claritatem videt, sed videt tot, quod 
Deus vult ei manifestare. Ex parte medji ni- 
hil est quod non videat, qui Dei claritatem 
videt: quia Deus est medjum sufficienter de- 
monstrans quidquid est creatum et increa- 
tum », S. ALBERTO, Commen., in IV Ub., 
Sent. 1° IV; dits0, “a. 11, sol (ed.'icitàtt 
30, p. 699). 

«... unusquisque autem aliorum sanctorum 
tantum cognoscit,, quantum Deus vult sibi 
revelare ». S. ALBERTO, op. cit., 1. III, a. 14 
a. I, ad gum (ed. cit., t. 28, p. 256). 


» 


i DURARE 
parte dell’oggetto, bisognerebbe che lo rimirassero come principio 


di tutte le cose. Ma questo non si avvererà, perchè nell'altro mondo 
Dio non sarà visto da ciascuno come principio di tutte le cose, ma 
secondo che gli piacerà di manifestarsi ad ognuno in particolare se- 
condo il suo divin beneplacito (50). 

Quanto al modo come i beati vedano le cose in Dio, ossia se 
tutte insieme o successivamente, sebbene Alberto non sia molto 
chiaro, ci sembra che egli, mentre nelle sue prime opere propenda 
per una successione di atti, nella « Summa Theologica » favorisca 
invece la simultaneità. 

Infatti, nella questione inedita « De visione Dei in patria », pre- 
mette che se qualcuno fosse illustrato a conoscere ogni cosa e que- 
sto non avessero un ordine verso un dato principio, non necessaria- 
mente quegli vedrebbe tutte le cose insieme (51). Così pure qui nel 
Commento al Lombardo, come vedremo nel capitolo seguente, A! 
berto attribuisce al Cristo una visione successiva quanto all'oggetto 
secondario della scienza beata. 

Nella Somma Teologica poi, parlando della conoscenza degli 
angeli, distingue tra la conoscenza di molte cose distinte tra loro e 
quella di molte cose ordinate ad un principio, ammettendo la cono- 
scenza con un solo atto soltanto per questo secondo genere di mol- 
teplicità (52). Parlando ancora della differenza fra la visione beatifica 
e la visione « fer speculum et aenigma », ci dice come, mentre quella 
avviene per un atto uniforme della mente, la seconda si compie per 
un atto molteplice, discorsivo e volubile (53). 

Brevemente, concludiamo che Alberto concorda con 1 Aqui- 
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(50) « Si omnia essent ordinata ad unum multa ut probat objectio. Et sunt multa non 


sicut ad principium, posset videri principium 
non in ratione principii vel ut est princi 
pium ad aliqua tantum, sed si videretur ut 
est principium omnium sic necessario omnia 
viderentur. In futuro autem ut dictum est 
non videbitur ab omnibus ut est principium 
omnium sed secundum quod se manifestabit 
singulis pro voluntate sua ». S. ALBERTO, 
Quaestio de visione Dei in patria, (ms. cit., 
{UIONVI, ICI) 

(51) «... si (videns) esset illustratus ad 
omnia et illa non haberent ordinem ad ali- 
quid unum, non necessario omnia simul vi- 
derentur ». S. ALBERTO, Quaestio de visione 
Dei in patria, (ms. cit., f. 16 v., c. 1). 

‘ (52) « Utrum angelus simul et semel pos- 
sit intelligere multa uno actu intelligendi? 
Dicimus quod intelligere multa dicitur duo- 
bus modis. Sunt enim multa ut multa di- 
screte et distincte ab invicem accepta: Et 
sic angelus uno actu non potest intelligere 


ut multa, sed ut ordinata ad unum; et sic 
angelus potest uno intellectu intelligere mul- 
ta: quia sic multa intelligit in uno ». S. Ax- 
BERTO, Summa Theol., II P., Tract. IV, q. 
I4DIN 3; dz) PESI Cit, too 327 PAUSE 
(53) « ... visio enim quae est facie ad faciem 
est simplex intuitus mentis in id quod se- 
cundum se visibile est directus, quod mens 
uniformis ex se elicit, et uniformiter, et non 
per formam speculi vel aenigmatis in Deum 
figit. Et per hoc patet quod visio facie ad 
faciem non est terminus visionis per specu- 
lum et aenigma: licet enim talis visio in 
Deum terminetur et in ea quae sunt essen- 
tialiter Deus, tamen hoc non fit simpliciter 
univoce et uniformiter, sed potjus multipli 
citer et discurse, et in multa volubili co- 
gnitione ». S. ALgerto, Summa Theol., 1. 
Pobract abb, q-13;- 0204; ad Ugg; ad 
zum et zum, (ed. cit., t. 31, pp. 65-66). 
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nate (54) nell’ affermare l’ immediatezza della visione beata, la neces- . 
sità del lume di gloria e l’esclusione della specie intelligibile per parte 
dell’oggetto visto. I due dottori concordano ancora quanto all’esten- 
sione dell’oggetto secondario che i beati vedono nel Verbo, dicendo 
che essi non vedono tutte le cose. Dove essi non convengono, almeno 
paragonando la dottrina di S. Tommaso con quella di Alberto qui 
nel Commento al Lombardo, è riguardo alla simultaneità della vi- 
sione quanto all’ oggetto secondario. 


b) - L’ onniscienza del Cristo nella visione beata. 


Poichè le obiezioni del secondo articolo, supponendo il Cristo 
non inferiore nella scienza agli angeli, vogliono concludere all’ esi- 
stenza nella sua anima di una qualità abituale infusa, simile a quella 
che essi ricevettero al principio della loro creazione (55), Alberto 
distingue nell’ angelo una triplice conoscenza, secondo un triplice 
modo di esistenza che possono avere le cose. Esse infatti si pos- 
sono considerare come esistenti nella loro natura, nell’ intelligenza 
angelica e nel Verbo stesso. Ora, poichè la conoscenza delle cose 
esistenti nel Verbo, non richiede alcuna similitudine o qualità abi- 
tuale, ne segue ragionevolmente che l’anima del Cristo doppiamente 
unita al Verbo, e cioè non solo nell’operazione, ma nello stesso es- 
sere personale, ebbe la conoscenza di ogni cosa nel Verbo stesso, 
senza bisogno di specie intelligibili (56). Questa conoscenza beata 
Alberto la chiama col termine agostiniano di mattutina, opposto 
agli altri due modi di conoscere e cioè nell’ intelligenza angelica e 
delle cose nella loro natura, proprii invece della scienza vespertina. 

Il IVerbo dunque e non una qualità abituale è la luce nella quale 
l’anima del Cristo vede e sa tutto. Alberto giustifica la sua soluzione 
con due argomenti. Il primo muove dal fatto che nell’anima del Cri- 


(54) Quanto ai luoghi e alla trattazione di 
S. Tommaso sulla scienza beata del Cristo, 
Cfr. S, Szasò, De scientia beata Christi, Xe- 
nia Thomistica II, Roma, 1925, pp. 349-491. 

(55) «... videtur, quod habitu cognoscat 
Christus: quia anima Christi non est im- 
perfectior, sed altior angelis: ergo data An- 
gelis dabantur ei: Angelis autem datus est 
habitus a principio ‘creationis:. ergo animae 
Christi ». S. ALBERTO, Comment. in IV lib. 
Seni, el meda 2 Ob ST (edoacità 
TZ SEPA 00)ì 

(56) Triplex est cognitio angelorum, ut 
elicitur a. verbis Augustini, scilicet vesperti- 
na, în qua obumbrantur umbra privationis 
trahentis ad occasum semper. Et secunda 
qua cognoscunt res in seipsis. Et tertia quae 


est nobilior aliis, quae est in Verbo. Cum 
igitur illa, scilicet quae est in Verbo, habi- 
tuales formas non exigat, eo quod Verbum 
praesentius est contemplanti, quam aliqua 
species esse possit, multo magis anima Chri- 
sti unita Verbo hujusmodi species non requi- 
rit ». S. ALBERTO, Comment. in IV lib. Sent., 
I. TI dr4; car 2,1 sed contra; (edigcito iti 
28, p. 257). Il passo di S. Agostino si può 
riscontrare nel De Genesi ad litteram, 1. IV, 
cap-il 0a2-23 PE ta 34 cessa ni-313) SU 
questo punto rimandiamo lo studioso al no- 
stro scritto, Il progresso di Cristo nella scien- 
za in S. Aberto M. ecc. Pont. At. Intern. 
Angelicum, Roma 1948, pp. 22-24 e in par- 
ticolare p. 23, n. 59. 
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sto nulla è più presente del Verbo: che perciò può presentare all’in- 
telletto ogni cosa (57). Il secondo argomento dice che l’onniscienza 
non si può avere che nel Verbo, nel quale sono tutte le cose (58). 

Non ne segue da ciò che ogni beato sia onnisciente. Alberto in- 
fatti ci tiene a dire che 1’ onniscienza nel Verbo è stata elargita unica- 
mente all’anima del Cristo. « Sine praejudicio dicimus, così il nostro 
Autore, quod anima Christi cognitionem ommium ut omnium non ha- 
bet nisi in Verbo: quia illi soli animae, quam. sibi univit, se quoad 
omnia cognoscibilia ostendit, aliis autem angelis et animabus beatis 
quantum vult et quantum meruerunt » (59). 

Questa diversità nella scienza delle cose nel Verbo è proporzio- 
nata al modo di vedere il Verbo. L’anima del Cristo non può avere 
alcuna limitazione in questa scienza, essendo essa quella che il Verbo 
« sibî univit ». Anche il Dottore Angelico, volendo dedurre 1’ eccel- 
lenza del lume di gloria del Cristo sopra ogni altro beato, partirà 
pur lui dall’unione singolare e cioè nella persona che l’anima del Cri- 
sto ha col Verbo (60). 

La dottrina esposta da Alberto concorda con l’ insegnamento 
tradizionale dei commentatori e sommisti dopo Pietro Lombardo. 
‘E’ però qui la prima volta che ci troviamo di fronte ad uno svolgi- 
mento così ampio ed esplicito. Per gli Scolastici del sec. XII come 
per il Maestro delle Sentenze, Cristo è onnisciente per la sua unione 
ipostatica. Ma con Guglielmo di Auxerre e con la scuola domenicana 
poi, si comincia a designare lo stato di beatitudine come motivo di 
questa onniscienza (61). 


(57) « Item, non fieret intellectus sine prae- —dependent a futuro, nisi solus Deus: ergo 


sentia rei intellectae: magis autem praesens 
est quod per essentiam est in anima, quam 
id quod per similitudinem tantum: et ma- 
gis prasens est penetrans intellecium sui sim- 
dlicitate, quam attingens quasi extrinsecus 
tantum: sed Verbum penetrat per se intel 
lectum contemplantis: ea autem quae es- 
sentialiter sunt in anima, ut justitia, tem- 
perantia, fides, et hujusmodi, non tangum 
vel informant animam extrinsecus: ergo ma- 
gis prasentatur Verbum, quam aliquis habi- 
tus possit praesentare: sed adhuc magis 
praesentatur animae quam sibi unit et eam 
penetrat: ergo cum haec sit anima Christi, 
anima* Christi in Verbo et non in aliquo alio 
cognoscit omnia ». S. ALBERTO, Comment. in 
IV lib. Sent., 1 III, d.-14, a. ‘2, 2‘sedi'con- 
tra (ed. cit., t. 28, p. 257). 

(58) « Item, omnia non possunt cognosci 
nisi in eo in quo sunt quodammodo omnia : 
sed in nullo habitu angelorum vel natura 
sunt omnia; quia ea quae subjacent libero 
arbitrio, non sunt ordinata, nec aliquid po- 
test in ea comprehendenda cognoscendo prout 


haec non possuni cognosci nisi a Deo solo: 
ergo anima Christi non potuit haec cogno- 
scere nisi in Deo: ergo non cognovit ea in 
aliquo habitu recepto ». S. ALBERTO, Com- 
ment. in IV hb. Sent., 1. III, d. 14, a. 2,3 
sed contra, (ed. cit., t. 28, p. 257). 

(59) Cfr. S. ALBERTO, Comment. in IV li- 
bros®Sent 501 VIII, 1428 501 (edicits 
2 SMPor257): 

(60) « Huic autem Verbo Dei propinquius 
conjungitur anima Christi, quae est unita 
Verbo in persona, quam quaevis alia crea- 
tura. Et ideo plenius recipit influentiam lu- 
minis, in quo Deus videtur ab ipso Verbo, 
quam quaecumque alia creatura ». S. Tom- 
maso, III P., q. 10, a. 4. 

(61) «... dicimus quod scientia pertinet ad 
beatitudinem, etiam. facturarum. Unde etiam 
in psalmo: delectasti domine in factura tua. 
Cum ergo ille homo creatus sit in summa 
beatitudine, data est ei scientia omnium... ». 
GUGLIELMO DI AUXERRE, Summa Aureà, 1. 
INRREDractinitte; 5 ((edizioneNcitata tie 120 
VACHEZIE 
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I fautori della scienza d’unione come per es. Alessandro d’Ales e 
Oddone Rigaldo ritengono il Cristo onnisciente non tanto per la. 
scienza beata quanto per la scienza d’unione che riferiscono imme- 
diatamente dopo la scienza divina (62). Anzi Alberto, nel Trattato 
« De Incarnatione », dice espressamente che l’anima del Cristo sa 
tutto con la scienza divina ed in quanto unito a Dio, ossia con la 
scienza d’ unione (63). 

Ognuno dunque vede l’ importanza che assume la dottrina espo- 
sta qui da Alberto nel Commento al Lombardo, specialmente dopo 
la riduzione della scienza d’ unione a quella beata. 


3. - IL MODO COME SA TUTTO. 


Due questioni trattano gli Scolastici del sec. XIII intorno al modo |. 
della visione con la quale il Cristo vede nel IVerbo tutte le cose: della 
limpidezza e della simultaneità o successione nel vedere. Mentre 
però la prima data fin dal Lombardo (64), la seconda per quel che 
sappiamo, dopo un accenno nella Somma Teologica di Preposi- 
tino (65), la troviamo posta formalmente la prima volta nella Somma 
di Alessandro d’Ales e nel commento di Oddone Rigaldo (66). 

Quanto ad Alberto, mentre nel Trattato De Incarnatione pone 
solo la questione della limpidezza, nel 3° art. (D. 14) qui nelle Sen- 
tenze, oltre alla predetta questione, tratta anche della simultaneità 
o successione della visione del Cristo nel Verbo. 


a) - La limpidezz 


Alberto trova ‘il lavoro facilitato per le chiare affermazioni di 
Pietro di Capua (67) e specialmente di Guglielmo di Auxerre (68). 


(62) ‘Quanto ad Alessandro cfry Summa 
Theol., III P., t. 4, 117. Su Oddone Rigal- 
do cfr. Comment. in IV lib. Sent., 1. III, 
d. 13 (ms. cit., f. 388 v., c. 1). Riguardo al. 
la scienza d’unione rimandiamo al nostro 
opuscolo: Il progresso di Cristo nella scien- 
za in S. Alberto M. ece., Pont. At. Intern. 
Angelicum, Roma 1948, pp. 17-21. 

(63) «Si autem consideratur tertio modo 
sicut est Deus sic habuit cognitionem divi- 
nam qua seipso cognovit omnia. Si autem 
consideratur quarto modo, scilicet unitus Deo, 
sic habuit cognitionem omnium in Verbo si- 
bi unito, Ultimis ergo duobus modis cogno- 
vit omnia, non autem primis quatuor ». S. 
ALBERTO, Tract. De Incarnatione, (De scien- 
tia Christi) (ms. cit., f. 47 v., c. 1). 

(64) « ... nec ita clare et perspicue omnia 
capît, ut Deus». Pietro LomBarDo, Libri IV 


Sent., 1. 
608). 

(65) Cfr. PrePosITINO DI CreMoNnA, Summa 
Theol., 1. III, (De scientia Christi) (ms. cit., 
fissivi tener). 

(66) Cfr. AressanpRo D’ALEs, Summa The- 
ol., IIT P., (De scientia Christi) (ed. cit., t. 
8, p. 122); Cfr. Oppone RicaLDo, Comment. 
în IV lib, Sent., 1. III, d. 14, (ms. cit, f. 
390:ri; (c.02): 

(67) «... quamvis (anima Christi) sciat 
omnia quae Pater ea tamen multo perspicacius 
vel limpidius scit Pater ». PretRO DI CAPUA, 
Summa Theol., 1. III (De scientia Christi): 
(IMSSECIt RES 2) 

(68) «... et hec similiter est vera: Pater 
limpidius scit. quam anima Christi ». Gu- 
GLIELMO DI AUXERRE, Summa Aurea, 1. III, 
Tiract.QIic.st(ed'lcità itagosr Mc) 


TIT, ‘ditag tea (edicits tz ep: 


Anche Ugo di S. Caro (69) e Rolando di Cremona (70) avevano dato 
il loro contributo spiegando la superiorità della limpidezza di Dio 
per l’ identità che esiste tra la scienza e la natura in Dio, ciò che non 
si può dire della scienza del Cristo con la natura di Dio. 

Tanto Guglielmo di Auxerre che Ugo di S. Caro e Rolando di 
Cremona si erano indugiati trattando una questione secondaria sulla 
limpidezza, e cioè in qual modo è possibile un paragone e quindi una 
certa comunanza fra la scienza creata e quella increata (71). 

Alberto dunque pone a sua volta come gli altri la limpidezza del 
Cristo inferiore a quella del Padre; si stacca però da essi, rimanendo 
strettamente nel problema del modo e assegnando due nuove ragioni 
all’inferiorità della limpidezza del Cristo. 

La prima è desunta dalla forza della facoltà intellettiva in Dio 
e nell’anima del Cristo (72). Infatti la capacità intellettiva del Cristo 
trova la sua ragione d’ inferiorità rispetto a quella divina, nell’essere 


(69) Dice Ugo di S. Caro: « Limpiditas 
illa de qua dicitur quod Deus limpidius scit 
res quam anima Christi est. divina essen- 
tia ». Uco pi S. Caro, Comment. in IV lb. 
SCALTRO 10 (MSSCItI OAV 2) 
E ancora: «.., anima Christi non eodem 
modo scit res ut Deus, quia Deus scit res 
sua essentia, sed non anima Christi, et ali- 
quid subest illi materie, idest ille modus est 
aliquid scilicet divina essentia et hoc sive 
illud scit anima Christi, et ita omnia scit 
anima Christi que scit Deus, sed non eodem 
modo ». Uco DI S. Caro, ibid. (ms. cit., f. 
OSSEI): h 

(70) « Sed sensus est; limpidius scit Pater 
quam anima Christi, idest scientia Patris 
est magis nobilis et altior quam scientia ani- 
me Christi, quoniam scientia Patris est ipse 
Pater et Creator altior est quam aliqua crea- 
tura ». ROLANDO DI CREMONA, Quaest. super 
libros Sent., q. 30 (ms. cit., f. 23g1v., c. 2). 

(71) Dice ‘Guglielmo di Auxerre: «Item 
Deus Pater limpidius scit quam anima Chri- 
sti. Si hec est vera, ex vi comparationis exi- 
gitur quod ibi sit aliqua communitas et ali- 
quis excessus, quoniam participantis ad ‘non 
particibans nulla est  comparatio.., ». GU- 
GLIELMO DI AUXERRE, Summa Aurea, 1. III, 
Tract. (I ce. 5 (edil'iciti; fi (129.v:-130r.). E 
ancora: « Pater limpidius scit quam anima 
Christi et est ibì communitas in potentia ». 
GUGLIELMO DI AUXERRE, op. cit., (ed. cit., 
DMIMZOR GL): 

Ugo di S. Caro ammette tra la scienza 
creata e l’increata una comunanza non se- 
condo l’essenza, ma secondo l’effetto: « Si- 
cut justitia Petri et justitia Dei dicuntur ha- 
bere participationem non secundum essentiam 
suam, sed secundum effectum. Unde vere 


dicitur Deus est justior Petro, ita scientia 
Dei increata et scientia Christi creata ». Uco 
pi S. Caro, Comment. in IV lib. Sent., 1. 
IRE AA (ascite og valicnnz): 

Rolando si esprime così: «ad illud quod 
dicit quod nisi est comparatio, oporiet quod 
sit univocum illud secundum quod est com- 
paratio, concedimus quod ita sit nisi est pro- 
pria comparatio, alias non oportet et com- 
paratio recta non potest esse inter creatorem 
et creaturam, quoniam non est aliqua com- 
munio creatoris ad creaturam...». ROLANDO 
DI CREMONA, Quaest. super lib. Sent., q. 30 
(Ms uciti va o2331Vv.31 (cia) 

(72) « Deinde queritur que sit limpiditas 
qua dicitur quod Pater limpidius scit omnia 
quam Christus... Dico quod scientia non 
tantum nobilitatur ex scibili, sed etiam ex 
potestate scientis et hoc precipue est verum 
de ipso scire quod est actus scientis. Omnis 
autem actio est secundum potestatem agen- 
tis. Unde cum potentia intellectiva in ani- 
ma Christi facta sit ex mnichilo, de necessi- 
tate habet defectum naturalem, quod sibi 
non sufficeret ad esse, nisi pia manu condi- 
toris contineretur, ergo multo minus sibi suf- 
ficit in agere. Unde sicut videmus de duo- 
bus quorum unus est boni ingenii et alter 
mali, quod diversificantur in sciendo unum 
et idem scibile et sicut videmus in duobus 
oculis quorum unus est infirmus, alter sanus 
quod diversificantur in videndo unum et idem 
lumen, ita dico esse in potentia intellectiva 
creata et in potentia intellectiva increata, 
quod de necessitate diversificabuntur in scien- 
do unum et idem scibile ». S. ALBERTO, Tract. 
De Incarnatione, (De scientia Christi) (ms. 
CIESMIMAZAVE NC 1). 
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stata fatta dal niente, ciò che non si può dire di quest’ultima che è 
increata. 

La seconda ragione sta nella diversità del mezzo col quale cono- 
scono l’anima del Cristo e Dio; mentre infatti Iddio conosce sotto le 
idee divine che sono la sua stessa essenza e quindi increate, l’anima 
del Cristo conosce sotto specie intelligibili create (73). Così nel Trat- 
tato De Incarnatione. 

Nelle Sentenze poi il Nostro Autore ritorna sulla questione della 
limpidezza nell’art. 4 della dist. 14, dove si chiede fra l’altro «an ita 
pure contemplabatur ut Deus ». Dando la medesima risposta che ab- 
biamo trovato nel Trattato in forza del primo argomento ivi esposto, 
che l’anima del Cristo è stata fatta dal niente, si esprime in tali ter- . 
mini: « Dicendum quod non adeo limpide et pure contemplabatur 
anima Christi sicut Deus, et illa minor limpiditas vel perspicuitas cau- 
satur a privatione nihili quod est in omni creatura, et est defectus 
inseparabilis obscuritas illa quae est intellectus ex hoc quod creatus 
est (non potest tolli), quia conjuncta est rationi creationis sive exitus 
de non esse ad esse » (74). 

Nell’ art. 1 della dist. 14 Alberto ci dà la ragione formale della 
minor limpidezza dell'anima del Cristo, asserendo cioè che essa com- 
prende l’oggetto secondario della scienza divina, ma non il primario 
che è Dio stesso. « Infinitatem enim Dei, soggiunge il nostro Dot- 
tore, quae non mensuratur aliquo extrinseco claudente ipsam, sicut 
saepius dictum est in primo libro super secundam et tertiam distinc- 
tionem, ipsa anima Christi non claudit comprehendendo: sed solus 
Deus comprehendit se, quia sibi soli ipsi finitus est, eo quod nihil 


(73) Diversificantur etiam in eo quod tam- 
quam medjo cognoscunt omnia, Pater enim 
cognoscit sub ydeis que sunt essentia divina 
et sunt cause luminosissime, Christus au- 


li TI: <d. 14; a. 2090-13 (edivelt., it.17, Posi 

Una simile spiegazione sulla limpidezza 
che ha l’intelletto del Cristo rispetto a quel- 
lo divino, la troviamo anche in Ulrico di 


tem in quantum homo est, cognoscit sub ha- 
bitibus creatis, qui licet sint similes ydeis in 
aliquo, tamen quia creati sunt, non ita lu- 
minosi sunt nec esse possunt, sed differunt 
ut vesper et mane, sicut dicit  Augustinus 
super Genesim 7 ad litteram ». S. ALBERTO, 
Tract. De Incarnatione (De scientia Christi) 
(MISTI MI NAV CI), 

E’ da notare che anche S. Tommaso nel 
Commento alle Sentenze riguardo ai segni 
della maggiore o minore limpidezza si at- 
tiene nei sommi capi all’esposizione di Al 
berto. Dice infatti il Dottore Angelico: 
«... dicendum quod claritas vel limpiditas 
visionis contingit ex tribus. Primo ex effica- 
cia viriutis visivae... Secundo ex claritate 
lucis... Tertio ex comparatione visibilis vel 
eius in quo aliquid videtur ad videntem... ». 
S. Tommaso, Comment. in IV lib. Sent., 


Strasburgo: « Non tamen cognoscit adeo lim- 
pide vel ipsum Verbum vel res in Verbo si- 
cut ipsum Verbum scit seipsum et res in se. 
Limpiditas enim cognitionis intellective con- 
sistit in intensione perfectionis modi cogno- 
scendi. Hec autem intensio consistit in tri- 
bus ad similitudinem. visionis corporalis, sci- 
licet in fortitudine virtutis visive et ex perfec- 
ta objecti conjunctione cum ipsa, et ex suf- 
ficientia luminis sub quo aliquid videtur se- 
cundum proportionem ad utrumque, scilicet 
ad objectum et ad potentiam». ULRICO DI 
SrRrAsBURGO, Summa de bono, 1. V, Tract. I, 
CTZ (ISCR A ORC) 

(74) E° da motarsi che mentre nel Traîta- 
to Alberto parla della limpidezza della 
scienza infusa, qui nel Commento al Lom- 
bardo quella limpidezza non può intender- 
si che della scienza beata. 


. 
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de se est extra seipsum. Si enim diceremus eum concludi comprehen- 

| stone capacitatis animae Christi videtur mihi quod hoc redundaret in 

blasphemiam deitatis Christi: et tantum daremus jam humanitati suae, 

quod derogaremus divinitati ejusdem, quod non est faciendum » (75). 

| La soluzione così sul problema della limpidezza si allaccia a quello 

dell’onniscienza: l’anima del Cristo non può vedere limpidamente 

i. Iddio, perchè non lo comprende. Nella comprensione che Iddio ha 

L. di sè stesso e delle cose create e nella comprensione che l’anima del 

i Cristo ha solo delle cose create e non di Dio, il nostro Dottore vede 

| sciolto già il problema della limpidezza. 

. Sebbene il nuovo elemento della comprensibilità segni un gran 
passo nella soluzione del problema sul diverso modo di vedere del- 
l’anima del Cristo e di Dio, dobbiamo però risalire fino a S. Bonaven- 
tura (76), a S. Tommaso (77) e a Pietro di Tarantasia (78) per tro- 
vare la terminologia classica sulla comprensione. Essi infatti nella 

visione di Dio distinguono il vederlo tutto (totum) concesso ad ogni 

- beato, dal vederlo totalmente (totaliter), esclusiva proprietà quest’ul- 

tima dell'intelletto divino. Questa distinzione in parte era stata già 

intravista da Oddone Rigaldo (79). 


b) - La successione negli atti. 


Si tratta di determinare se l’anima del Cristo veda nel Verbo 
tutte le cose con un solo intuito, oppure successivamente con più atti. 


(75) S. ALBERTO, Comment. in IV lib. Sent., partem non habeat: non tamen omnes eam 
(pill, ta. ri (Cd citetez8i) pil255). totaliter vident, sed ipse solus se totaliter vi- 
(76) « ... est tertius modus communior, pro- det, ut scilicet modus cognoscentis adaeque- 
babilior et certior quod nec anima Christi, tur modo rei cognitae ». S. Tommaso, De 
nec aliqua creatura comprehendere potest Veritate, q. 20, a. 5 in corp. (ed. cit., t. 9, 


immensitatem Verbi increati sive ipsius Dei : p. 302). E ancora nella « Summa Theologi- 
et tamen ipsum totum cognoscit... et sic ca»: «... anima Christi totam Dei essen- 
Deus a quacumque creatura ipsum cogno- tiam videt non tamen eam comprehendit; 
scente totus cognoscitur, sed tamen non to- quia non totaliter eam videt » S. Tommaso, 


taliter ». S. BonavenTURA, Comment. in IV Summa Theol,, III P., q. 10, a. 1, ad 2um; 
CIO Sent., 1. HI, x 14, a. I, q. 2 in corp. Cfr, anche op. cit., I P., q. 12, a. 7, ad gum; 
edMcit. at: 3- Pr 0300)4 a 8, in corp. 
a) S geromaso fin dl Commento alle" G6) uc dlcadum quod (Verbum) ost 
5 MEZ, "Ne È attingitur, sed non totaliter, quia videtur 
Verbi god qrtima: Christ mon pideat, NEC tota ejus essentia, sed non secundum totam 
e deo vd rationem qua est cognoscibilis ». Cfr. Pietro 
tamen cam comprehendit, quia eam non to- DI TarantAsIA, Comment. in IV lib. Sent., l 
taliter videt », S. Tommaso, Comment. in!!! d. 14, a. 3, qe. 2, ad gum (ed, cit., t. 3, 
Mundo Scalda. 2,0, Ps 99). x ue Ie a 
ad 2um (ed. cit., t. 7, pp. 152-153). (79) « Anima autem Christi clarissime vi- 
Così pure nel « De Veritate »  :« Omnes det et cognoscit infinitatem bonitatis ejus 
autem qui Deum per essentiam vident, di- (Dei) plenius quam aliqua creatura... non 
cuntur totam essentiam Dei videre; quia tamen ita totaliter comprehendit ut Deus ». 
nihil est essentiae divinae quod ab aliquo Obbone RiGaLpo, Comment. in IV lb. Sent., 
eorum non sit visum, cum essentia divina |. III, d. 14 (ms. cit., f. g90r., c. 1). . 


438 P. PIETRO MASCARUCCI 0. P. 


Alessandro d’Ales (80) e Oddone Rigaldo (81) insegnano che. 
l'anima del Cristo con la scienza che aveva secondo la grazia di. 
unione e di comprensione vedeva tutto con un solo sguardo, ossia 
simultaneamente. 

Questa dottrina, se si eccettua 1’ applicazione alla scienza di 
unione, è fatta propria da S. Tommaso, non però da Alberto. Questi 
infatti nell’articolo 3 della presente distinzione 14 (82), nella risposta 
alla prima obiezione enuclea il suo pensiero distinguendo il vedere 
in una sola volta quanto all’ oggetto e quanto al soggetto. Il nostro 
autore ben concede che dalla parte dell'oggetto «est unus aspectus 
quo sunt omnia», nega però l’unicità dell’ atto quanto all’ intelletto 
discernente, ammettendo invece una diversità di sguardi ora a questo 
ora a quello. Il detto di S. Agostino « quod in patria non erunt cogi- 
tationes volubiles » (83), Alberto lo spiega dicendo che bisogna in- 
tenderlo quanto all’oggetto non che i beati siano sempre «in eodem 
actu conversionis », ma in quantochè nello stato di beatitudine « non 
involvemur inquirendo et cogitando » (84). 

La sentenza opposta la troviamo qualche anno prima espressa 
nel Commento delle Pseudo-Guerrico di S. Quintino (85). Essa in 


(80) « Secundum duas primas (le due scien- 
ze secondo la grazia di unione e di com- 
prensione) est scientia in Christo sub ‘uno 
aspeciu, non successiva; quia est in contem- 
platione causae quae Deus est, in qua videt 
omnia simul, secundum quod dicit Aposto- 
lus im I Cor, 13: — Tunc cognoscam sicut 
et cognitus sum. — Quia, sicut Deus cogno- 
scit. nos in seipso et omnia alia, ita et nos 
in gloria comprehendemus nos et omnia alia 
în Christo, et ita simul omnia ». ALESSANDRO 
p’ALes, Summa Theol., III P., (De scien- 
tia Christi) (ed. cit., t. 4, p. 120). 

(81) «... Quantum ad scientiam unionis et 
comprehensionis, quia istae erani cognitiones 
secundum gratiam consummatam, omnia vi- 
debat sub uno aspectu, sic enim et nos in 
patria cognoscemus...», aggiunge poi che 
invece quanto alla conoscenza «nature in- 
tegre el penalis » conosceva discorsivamen- 
te.. Oppone RiGAaLDo, Comment. in IV lib. 
Sento dtd. bra t(ms-cit., f, 3901r, c- 2) 

(82) Nel preambolo al primo articolo della 
distinzione 14, Alberto ha promesso di con- 
siderare quale terzo quesito: «utrum illa 
scientia fuerit vel sit scientia comprehensio- 
nis vel simplicis intelligentiae tantum ». Cfr. 
S. ALBERTO, Comment. in IV lb. Sent., 1. 
III, d. 14, a. 1 (ed. cit., t. 28, p. 254). Giun- 
to ora a questo terzo punto si chiede inve- 
ce: « Quo modo notitiae anima Christi scri- 
verit omnia quae Deus. Videtur autem quod 
intuitu uno... ». Cfr. S. ALBERTO, op. cit., 
a. 3 (ed. cit., t. 28, p. 258). Alberto però 


non sembra coerente nel trattare questo nuo- 
vo problema, dato che non ne parla se non 
nella risposta alla prima obiezione, mentre 
per tutto il resto dell’articolo dimostra come 
l’anima del Cristo sappia tutto quello che 
sa Dio con la sua triplice scienza, della 
quale abbiamo già parlato nel primo para- 
grafo di questa seconda parte, 

(83) Cfr. S. Acosrino, De Trinitate, 1. 
XV CIO MPLS tene t070)! 

(84) « Ad primum ergo dicendum quod une 
aspectu dicitur duobus modis, scilicet quoad 
objectum, vel quoad discernentem: et bene 
concedo quod scilicet quoad objectum est unus 
aspectus quo sunt omnia; sed quoad intellec- 
tum  discernentem non ‘potest’ esse actus 
unus; quia alia conversio est  secunduni 
actum ad hoc, et alia ad illud, Et si objci- 
tur quod Augustinus dicit quod in patria 
non erunt cogitationes volubiles: ergo mul 
to minus in anima Christi. Dicendum quod 
etiam hoc intelligitur quoad objectum et 
quoad hoc quod non involvemur inquirendo 
et cogitando, et non quoad hoc quod sem- 
per simus in eodem actu conversionis ». S. 
ALBERTO, Comment. in IV lb. Sent., 1. ITI, 
d. 14, a. 3 ad rum (ed. cit., t. 28, pp. 258- 
259). 

(85) « Una (sapientia creata) est deifor- 
mis que est ei data gratis per unioneni 
ejus ad Verbum et secundum illam uno 
aspectu videbat omnia ». PSEUDO-GUERRICG 
DI S. QuinTINo, Comment. in IV lib. Sent., 
LIRITI ds (msilicit tao senno) 


TORRI i A 
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| seguito viene assunta dai discepoli di Alberto, come Tommaso 
d'Aquino (86), Pietro di Tarantasia (87) e Ulrico di Strasburgo (82) 
i quali se citano il detto di S. Agostino lo spiegano in favore della 
loro dottrina. 

Notiamo tuttavia che Alberto non era solo a sostenere che il 
Cristo ha l’ onniscienza nel Verbo con atti successivi. Già infatti 
l’aveva affermato Prepositino di Cremona, sebbene in un modo piut- 
tosto generico per dare una ragione sulla inferiorità della scienza del 
Cristo di fronte a quella di Dio (89). 

Contemporaneo poi ad Alberto anche S. Bonaventura coerente 
alla sua dottrina dell’ onniscienza nel Verbo esercitata dal Cristo non 
attualmente, ma abitualmente, pone in questi la conoscenza succes- 
siva delle cose nel Verbo che non sono della sostanza della glo- 
ria (90). Afferma poi come la non volubilità desunta dal detto di 
S. Agostino si possa spiegare, sia quanto a quello che appartiene 
all’essenza della gloria, e sia perchè il pensare nei beati non è nè in- 
quisitivo, nè discorsivo, come già aveva esposto Alberto Magno (gr). 


et ad illa movetur ». PREPOSITINO DI CREMONA, 
Summa Theol., 1. IIl (De scientia Christi) 
(MSCICit RICAVI); 

(90) « Anima Christi beata habet cognitio- 
nem aliquorum quae sunt essentialia gloriae, 
et aliquorum, quae non sunt de essentia glo- 
riae. Si ergo loquamur de cognitione eorum 
quae sunt essentialia gloriae, dico quod a- 
nima Christi omnia, quae cognoscit in ha- 
bitu, cognoscit in actu, quia gloria est ha- 
bitus in actu,.. si autem loquamur de cogni- 
lione eorum quae non sunt essentialia glo- 
riae, sic non est necesse quod omnia, quae 
cognoscit in habitu, cognoscat in actu». S. 
BonaventuRa, Comment. in IV libros Sent., 


(86) «... cum anima Christi intelligit om- 
nia quae sunt in uno, scilicet Verbo, etiam 
simul et uno intuitu omnia cognoscit actu ». 
S. Tommaso, Comment, in IV lib. Sent., 1. 
DIS di (ng as 2 acras (ed. icit., t. 7, pi 154). 

« Anima Christi et quilibet beatus, quan- 
tum ad visionem beatam, qua videt Verbum 
et. res in Verbo, non patitur successionem in 
intelligendo : quia secundum Augustinum, 14 
de Trinit. (c. 16, a medio), in patria non 
erunt volubiles cogitationes ». S. Tommaso, 
De Verit., q. 20, a. 5, in corp. (ed. cit., t. 
9, p. 301). Quando al medesimo Dottore cfr. 
Summa contra Gentiles, 1. III, c. 60; Sum- 
MatDheo Lr Pig 12,0 A.DIO;1G. 50, A 25 
Impara iaia drum Net primis adire, (23 ini corp. {ed.\icit,, 
passi è riferita anche l’espressione di S. Ago- EMO, 0 peste) VE ancora!: 


stino. 

(87) « Secundum cognitionem qua cogno- 
scit multa simul in uno, scilicet in Verbo, 
simul cognoscit omnia ». PIETRO DI TARANTA- 
_sra, Comment. in IV lib. Sent., 1. III, d. 14, 
ala, ad'4 go (ed lcit-sata73, (Py 101): 

(88) «... Christus homo omnia predicta co- 
gnitione que est in Verbo, que non est per 
transitum super cognita, sed per unum sim- 
plex omnium exemplaria cognoscit uno in- 
tuitu, similiter et etiam eodem intuitu simi- 
liter cognoscit etiam ipsum Verbum, prout 
est ipsum exemplar, eo quod semper eodem 
intuitu cognoscitur species et ipsa res que 
in illa specie cognoscitur ». ULRICO DI Stra- 
ssurco, Summa de bono, 1. V, Tract, I, c. 
19 U%(msi'cit., f. 141 \F.(C;02): 

(89) «... anima illa etsi omnia novit non 
dicitur equari Deo in scientia, quia Deus 
omnia et singula simul considerat absque 
omni motu, anima autem illa ad hec modo 


« Per nullam enim gloriam potest adeo su- 
blevari creatura ut simul et in actu judicet 
de infinitis, cum hoc sit infinitae virtutis ». 
S, BONAVENTURA, op. cit., 1. III, d. 14, a. 
Dalai ine Corpo (edarcit, nt (9,0 Pi0310) 

(gr) « Ad illud quod objcitur in contra- 
rium, quod in Beatis non sunt cogitationes 
volubiles, nec considerationes, dicendum quod 
verbum illud intelligitur de his, quae sunt 
de essentia gloriae: quia illa semper erunt 
in acluali cognitione atque consideratione. De 
his autem quorum cognitio non est de es- 
sentia gloriae, non oportet habere veritatem. 
Potest tamen aliter dici, quod volubilitas co- 
gitationis duplex est, quaedam per intimatio- 
nem et inquisitionem sive ratiocinationem et 
discursum quo quis venit in cognitionem rei 
incognitae: et talis volubilitas non est in 
beatis. Est etiam alia volubilitas per transi- 
tum considerationis unjus rei in considera- 
lionem alterjus, et talis volubilitas non au- 
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Abbiamo visto parlando della visione beata secondo il pensiero. 
di S. Alberto, come nella Somma Teologica sua opera ultima e per- 
ciò definitiva espressione del suo pensiero, egli sembri propendere più 
per una visione simultanea che successiva dell’ oggetto secondario 
della scienza beata. Anche qui però come per le altre questioni non 
possiamo dir niente, essendosi la penna del nostro autore arrestata 
alla II Parte, prima cioè di cominciare i trattati cristologici. 

La morte di Alberto risale al 1280 (15 nov.); la II P. della Som- 
ma Teologica è posteriore al 1274. Ma in 6 anni il nostro Dottore 
non riesce a compiere la sua opera e a darci così il suo pensiero de- 
finitivo sulla scienza del Cristo. Forse con questa interruzione rico- 
‘ nosceva implicitamente il primato della dottrina di Tommaso che nel 
1277 difendeva dopo un lungo viaggio davanti al vescovo di Parigi. 
Forse, già vicino a conseguire il premio del suo lavoro, intravedeva 
la realtà della visione beata al cui confronto tutti i suoi poderosi vo- 
lumi, come per il suo grande discepolo, s’ intristivano come povera 
paglia. l 

Dottrina dunque ancora imperfetta quella di S. Alberto di fronte 
a quella fulgida di Tommaso. Ma quali passi compiuti se paragonata 
con la primitiva esposizione di Pietro Lombardo e con quella an- 
cora involuta di molti contemporanei del nostro Dottore! Sarà me- 
rito di S. Tommaso stabilire la dottrina della scienza del Cristo con 
una chiara terminologia, ma sarà ancora merito di S. Alberto l’aver 
condotto la questione fino alla soglia della sua definitiva soluzione. 
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L’ASSUNZIONE DI MARIA SECONDO TRE TEOLOGI 
BIZANTINI - (PALAMAS, CABASILAS E GLABAS) 


Gregorio Palamas e Nicolao Cabasilas sono già conosciuti, sia pure per 


meriti ben diversi, quali maestri di vita spirituale. Non manca nelle loro opere 


anche qualche pagina di avversione verso i latini (1). Tuttavia nella loro spi- 
ritualità ci sono anche degli aspetti positivi, uno dei quali è senz’altro la loro 
ricca dottrina mariologica. Essi, ad esempio, sono tra gli assertori più espliciti 
dell’ Assunzione di Maria, e le loro affermazioni, nel quadro della loro dottrina, 


presentano dei lati interessanti. 


Successore di Palamas, sebbene non immediato, sulla cattedra di Tessa- 
lonica, è Isidoro Glabas, il quale ripete le affermazioni dei due precedenti teo- 
logi circa l’Assunzione con tranquilla sicurezza. La sua testimonianza, che. 
non manca di originalità, ma che è priva di nerbo teologico quale si ritrova 
nei due primi, viene messa a confronto anche perchè il valore dei due grandi 


bizantini risalti in nuova luce. 


* 


* 


GREGORIO PALAMAS 


Nato nel 1296 (2), da un alto funzionario di Andronico II», malgrado fosse 
rimasto orfano, potè ricevere un’ottima educazione. D’animo sinceramente mi- 
stico, lasciò il mondo mentre gli sorrideva l’avvenire e, sull’Athos, si raccolse 
nella preghiera e nella contemplazione. Quando gli avversari della vita con- 
templativa, prendendo pretesto dalle pratiche bizzarre introdotte da Gregorio 
Sinaita nell’« Esicasmo », mossero le prime accuse alla nuova esperienza spiri- 
tuale che si tentava sull’Athos, il Palamas, con la foga e la vivacità del suo 
ingegno, ne fece la difesa teologica, iniziando e sostenendo quella dottrina che 


fu poi chiamata « Palamismo » (3). 


Nel 1347 fu nominato Arcivescovo di Tessalonica, ma prese possesso della 
Diocesi soltanto tre anni dopo. Nel concilio del 1351 ottenne che la dottrina 
della distinzione tra l’essenza divina e le sue operazioni fosse accettata. Le di- 
spute però non cessarono, e la chiesa bizantina fu agitata dalla controversia 


(1) Jucie M., Palamas, in DTC XI?, ce. 
1735-1776; VerNneT, Cabasilas Nicolas, in 
DTC II°, cc. 1292-1295. 

(2) Jugie :M. a. c., contrariamente a quan- 
to aveva scritto in Révue Augustinienne, 
XVIII (1910), pagg. 157-158. 


(3) Jucie M., Theologia dogmatica chri- 
stianorum orientalium ab Ecclesia Catholica 
dissidentium, Parisiis 1926, Letouzey, vol. I, 
pp. 436-442; Cfr. anche Jugie, Palamas, in 
DTC XI, cc. 1750 ss.; Jugie, Palamite 
(controverse) ibidem, cc. 1777-1818. 
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\ 
teologica da lui suscitata per circa mezzo secolo. Morto il 14-11-1359, ora è — 
onorato quale santo nella domenica seconda di quaresima. 


a) LA MORTE DI MARIA SS. 


Palamas insegna chiaramente la morte, la resurrezione, e l'assunzione di 
Maria al cielo. 

Veramente, egli dice, Maria non avrebbe dovuto morire perchè Essa è 
Immacolata. Così, mentre da una parte egli afferma decisamente, nella sua 
omelia, l’universalità del peccato originale, dall’altra non meno chiaramente 
insiste sull’esenzione da tale peccato da parte di Maria. 

La Vergine è figlia di Adamo: è nata però per l’intervento dello Spirito 
Santo, che ha scelto e purificato i suoi genitori, in modo che il peccato non è 
passato in Lei. Solo così egli spiega come abbia potuto dare al Figlio una 
carne immacolata (4). 

Come mai. allora è morta? Ella ha subito questa umiliazione per imitare 
suo Figlio (5). 

In secondo luogo ha ceduto « alla natura » per dimostrare che era vera- 
mente discendente di Adamo. Questi infatti avrebbe dovuto mangiare un cibo 
che gli avrebbe donato l'immortalità, ma disgraziatamente non ne mangiò. La 
Vergine, pur avendone mangiato, come Figlia di Adamo e, sopratutto, come 
imitatrice del suo divin Figliolo, si assoggettò ugualmente alla legge di na- 
tura, e morì (6). | 

Non si riceve un’ottima impressione dal fatto che Palamas accetti questa 


‘leggenda del misterioso cibo celeste apportatore dell’immortalità ; forse che il 


dottore del « Palamismo » voglia basare la sua dottrina su fondamenta così 
malsicure? Impressione aggravata da qualche altra espressione, come ad 
esempio quella con la quale introduce il suo discorso : « Finis, seu potius prin- 
cipium et radix signorum quae postea facta sunt, absoluta Dei promissio ad 
Joachim et Anna- — senes illos tanta virtute praeditos — eos ex inventute 
steriles, procreoturos esse in alta senectute, et quidem procreaturos eam » (7). 

Ma forse questo modo di esprimersi per noi imbarazzante, può essere spie- 
gato in questo senso : la promessa fatta da Dio a Gioacchino ed Anna è stata 
la prima manifestazione esterna « signorum quae postea facta sunt». Le vere, 
radici, i principi teologici dei fatti, Palamas non li ignora e li raccogliamo 
immediatamente. 


b) LA RESURREZIONE DI MARIA SS. 


La manducazione del misterioso cibo celeste è piuttosto un motivo per es- 
sere esenti dalla morte, che non per risuscitare. Quali sono i principi che richie- 
sero il ritorno in vita di Maria? 

Palamas mette l'accento anzitutto sulla Maternità divina, che conferiva 
al corpo di Maria una dignità grandissima, una santificazione speciale, ana- 


(4) Jucie M,, Gregoire Palamas et VIm- (5) sis ododviov xo &davatov uetafifétov 
maculée Conception, Révue Augustinienne, —C@Mv, PG. 151, 463 (464). 
XVIII (1910) pagg. 157-158. (6) PG. 151, 462. 


(7) PG. 151, 462. 
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loga a quella che la grazia santificante conferisce all’anima dei giusti : « sola 
enim ipsa hodie cum suo corpore divina claritate fulgido coelestem obtinet 
regionem; nam non potuit terra et sepulcrum et mors in finem possidere illud 
corpus in quo Deus sedem coelo et coelo coelorum gratiorem sibi elegerat quip- 
pe si anima quae gratiam Dei inhabitantem habuit, in coelum ascendit, ha- 
rum rerum fragili vinculo soluta, sicut per moltos factum est manifestum et 
credimus, quomodo corpus, quod non solum in semetipso ipsum accepit ae- 
ternum et unigenitum Dei Filium, perennem gratiae fontem, sed etiam eum 
parturivit, a terris in coelum non fuisset assumptum?» (8). 

L'affermazione che la morte non potè trattenere il corpo, e che quindi Ma- 
ria risorse, ha valore sopratutto se si tien presente che Palamas non ammette 
la resurrezione definitiva dei giusti risorti il giorno di Pasqua (9). 

E° stato un privilegio dell’Immacolata la resurrezione gloriosa anticipata’ 
«quis cum ratione considerans rationem in istis inveniret? Ideo corpus paren- 
tis cum corpore prolis, divina gloria fuit glorificatum et surrexit, secundum 
canticum vatidicum, cum Christo, qui prior post tres dies resurrexit, arca 
sanctificationis eius » (10). 

Egli non vede motivi per prolungare di tre giorni il soggiorno della Madre 
di Dio nella tomba. Con ciò si distacca dal numero di coloro che spingendo, 
oltre l’opportunità, l’analogia tra la vita di Maria e quella di Cristo, vogliono 
affermare che anche la Vergine rimase per tre giorni nel sepolcro prima di 
risorgere : « Cum opus non esset ut illa quoque, sicut eius Filius et Deus in terra 
moraretur, ideo illico a sepulcro in coelo assumpta est unde terram clarissi- 
mos et divinissimos splendores ‘gratiasque emittit, totam inde terram illu- 
minans » (II). i 

La resurrezione previa all’ Assunzione è un fatto affermato anche altrove 
con espressioni che non lasciano alcun dubbio (12). 

Con l’ultima affermazione citata si insinua anche un nuovo principio che 
postulava la resurrezione e l’Assunzione di Maria: quello della finalità della 
sua missione. 


c) L’ASSUNZIONE. 


I principi che Palamas assegna per la resurrezione sono quegli stessi che 
introduce per provare l’ Assunzione, Perciò ora ne trattiamo assieme. 

La funzione di Maria nell’economia divina è quella di essere la media- 
trice di tutte le grazie. Il Verbo si è incarnato per riparare il peccato e per ri- 
capitolare in sè tutto il genere umano (13). Egli è al centro della creazione. 


(8) PG. 151, 466 (465). 

(9) JuGie M., La mort et l’Assumption de 
la Sainte Vierge Marie, Città del Vaticano, 
1944, P. 332. 

(10) PG. 151, 466. 

(11) PG. 151, 467 (468). 

(12) PG. 151, 467. 

(13) Jugie, che nell’articolo della Révue 
Augustinienne, nel 1910 aveva affermato che 
il motivo formale dell’Incarnazione, secondo 
Palamas, era Vesaltazione del Verbo (cfr. p. 
146 ss.) e che Maria quindi occupava accanto 


a Cristo per questo motivo il posto centrale 
del disegno della Creazione, nell’articolo del 
DTC più sopra citato pone accanto al primo 
motivo formale, anche il secondo, ossia quel- 
lo della Redenzione del genere umano, e av- 
verte il lettore di questa modificazione della 
sua opinione dovuta ad un passo dei « Ca- 
pita theologica » (cap. 54, cfr. PG. 151, 1160 
D). Ma non per questo è diminuita la cen- 
tralità della posizione di Maria. Cfr. a. c. 
in DIC; c. 1770. 
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Di conseguenza Maria, veicolo dell’Incarnazione, assume una posizione di pri- 
mo piano nella stessa creazione. Essa è per Palamas la Mediatrice di tutte le 
grazie, anche per gli Angeli; è il trono del Re divino, è la Via per la quale 
discende ogni rugiada celeste (14). Occorre che là dove è il Re sia pure il trono; 
occorre che raggiunga il cielo perchè possa compiere interamente la sua mis- 
sione » (15). « Igitur sicut per eam solam ad nos procedens in terris apparuit 
et cum hominibus conversatus est quia ante eam omnibus erat invisibilis, ita 
in futuro indesinenti saeculo, omnis divinae illuminationis progressio, omnis 
divinorum mysteriorum revelatio, omnis spiritualium forma charismatum, quae 
sine ipsa nemini largita fuissent » (16). 

Un altro motivo accennato dal nostro bizantino è l’amore che Gesù porta 
alla sua SS. Madre, e che necessariamente lo spingeva a dare ad essa ogni 
onore. Difatti: « Retributiones fiunt secundum mensuram dilectionis ad Deum; 
Ipsa dilexit et dilecta est» (17). 

In questo grande amore di Dio si trova il motivo per cui Maria fu messa 
al centro della Creazione. Il Creatore riversò in Lei tutte le sue grazie, tutti 
i doni naturali e soprannaturali; la fece tutta bella e per questo Ella ascese 
al cielo con la sua Assunzione, così da essere inferiore agli Angeli solo in quanto 
era passata attraverso l’esperienza della morte: «nam Deus quum vellet ima- 
ginem omnis pulchritudinis creare, suamque similitudinem tam Angelis quam 
hominibus proponere, eam talem totamque pulchram operatus est, omnia con- 
gregans quibus in ordine distribuitis adornavit, bonisque tum visibilibus tum 
invisibilibus... coelum trascendentem... sua a sepulchro in coelum hodierna 
Assumptione — dva)Myer —... ita ut etiam in eo quod ab initio dicta fuerit 
paulo minor ab Angelis, quia mortem gustavit » (18). 

Perciò egli può concludere: idcirco Ipsa sola naturae creatae et increatae 
stat confinium, et nemo venit ad Deum, nisi per eam splendore vere divino 
illuminetur » (19). 

Il fatto dell’Assunzione è caratterizzato non solo dal termine « dormitio », 
ma con le voci del verbo davadauBdvo (GveAMgpîm) (20) e col termine avdAnyis 


(21). 


Del termine « dormitio » egli sembra volere insinuare una interpretazione 
di questo genere : « vitae mutatio ». Così dichiara all’inizio della sua omelia ed 
esplicitamente nel corso di essa (22). 

Pur avendo raccolto qualche elemento leggendario (23), non si’ può ne- 
gare l’importanza e la chiarezza della testimonianza del dottore del Palamismo. 
Il suo affetto per la Vergine gli ha fatto trovare espressioni forti e suggestive 
che giustificano appieno l’apprezzamento del Jugie: «quant à la doctrine ma- 
riologique, elle ne peut que lui attirer les sympaties de tous ceux qui ont à 
coeur la glorie de Vierge » (24). 


(14) PG. 151, 470, 462, 464: « Nam dispen- (22) PG. 151, 462 (461): tons dyuav xoiun- 
satrix facta es et alveus gratiarum, nequa- ou i veva fimow. PG. 151, 463, (464): ol 
quam ut eas apud retineas, sed ut omnia àduvatov petafifotov tonv. 
impleas gratia ». (23) Così egli ci narra del « concursus sanc- 

(15) CEG-15194701 torum Apostolorum ex omni gente ad eius 

(16) PG. 151, 471. funera », PG. 151, 463; e poi: Angelorum 

(17) PGargt 47150470= ministeria chorosque circa eam et rite hono- 

(18) PG. 151, 467. rifice  comitantium et insequientium »,' ibi- 

(9) REG 510471: dem. Cfr. anche PG. 151, 463, 466. i 

(20) PG. 151, 467 (468). (24) Jucie M., Gregorie Palamas èeîc., a. 

(21) PG. 151, 467 (468). CLIPICIOr 
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NICOLAO CABASILAS 


La vita di Nicolao Cabasilas è una di quelle che fanno impazientire anche 
‘il biografo più sagace. Di lui non si conosce con precisione nè la data della na- 
scita (1290?), nè quella della morte (1371?) e le cronache del tempo attribuiscono 
ad un Nicolao Cabasilas atteggiamenti così contradditori che logicamente si 
può fare l’ipotesi dell’esistenza di uno scrittore omonimo dell’autore del « De vita 
in Christo ». 

Così Salaville ha cercato di dipanare un po’ la matassa introducendo op- 
portunamente una distinzione tra Cabasilas il Sacellario, e il nostro mistico 
nipote di Nilo Cabasilas (25). Ma una luce più sicura verrà fatta solo quando 
sarà publicata la corrispondenza del Cabasilas. L’ipotesi di Salaville sembra 
però abbastanza provata e più coerente con l’indole dell’autore delle opere spi- 
rituali che ancor oggi vien celebrato. Egli non sarebbe più un opportunista, un 
politico calcolatore e poco scrupoloso, che fu paleologista prima di essere can- 
tacuzenista; e neppure sarebbe un istabile teologo, che fu barlaamita prima di 
essere palamita. I 

Dati sicuri son questi : egli fu ambasciatore dei tessalonicensi a Manuele 
Cantacuzeno nel 1346. Ancora: avrebbe dovuto partecipare con Demetrio Ci- 
donio al ritiro nel monastero divisato dallo stesso imperatore nel 1349: ma il 
ritiro non ebbe luogo (26). Fu proposto come patriarca nel 1354, ma non venne 
eletto. Da allora la storia è muta. Molti hanno ripetuto senza fondamento che 
fu arcivescovo di ‘Tessalonica (27), forse perchè sembrava strano che un laico 
ci dovesse lasciare le omelie magnifiche che in parte tenteremo di studiare. 

Certo che la sua dottrina spirituale ci rivela un’anima così ricca del sapore 
delle cose di Dio, che l’interesse che per lui provarono i Padri del Tridentino 
e Bossuet, è pienamente giustificato (28). 

Il Jugie, all’edizione delle omelie mariali, premette questo giudizio : « Ca- 
basilas s’y montre théologien profonde et originale autant que styliste consom. 
mé... Et pour la théologie, on reléverà deux ou trois considerations plus bril- 
lantes que solides. Mais pris dans leur ensemble, ces trois discours méritent 
d’étre classés au premier rang des productions similaires. Personne a Byzance, 


(25) Saravitce S., Cabasilas le Sacellaire 
et Nicolaus Cabasilas, in Echos d’Orient, 
1936, p. 421-27; Brevis notitia de Nicolao 
Cabasilas eiusque liturgico-spirituali doctri- 
na, in Eph, Liturgicae, 1936, 384 ss. Le 
stesse argomentazioni sono ripprodotte nella 
Introduzione alla traduzione dell’opera del 
Cabasilas: « Interpretatio divinae liturgiae », 
pubblicata dal Salaville, aux «Editions du 
Cerf, Paris, 1943, e in forma più ridotta in 
Dictionaire de spiritualité, all’art. Cabasilas 
(fasc. VII 1-9). 

(26) Cantacuzeni Historiarum, lib. IV, c. 
XVI; PG 154, 125 B. 

(27) Ipotesi ancora ripetuta da Lor-Boro- 


pine M., Initiation è la mystique sacramen- 
taite de l’Orient, Revue de sciences Ph. et 
Th. XXIV (1935), p. 675, nota I, e da S. 
BroussALEUX, nell’introduzione alla sua tra- 
duzione del « De vita in Christo » (La vie 
en Jésus-Christ, Prieuré D’Amay-sur-Meuse, 
Belgique, (1931) basandosi sull’artic. di Pe- 
TIP L., Les Evéques de Thessalonique, Échos 
d’Orient, Paris, V (1901) 94, corretto dallo 
stesso autore con l’articolo: Le synodicon de 
Thessalonique, Échos d’Or. XVIII (1918), 
254 SS. 

(28) SaLavIiLLE S., Introduzione a « Esplica- 
tion de la divine Liturgie de Nicolas Caba- 
silas », Paris, 1943. 


méme ailleurs, du mois à Ja méme époque, n'a mieux parlé de la Mère de | 
Dieu que notre orateur » (29). 

L’omelia che ci ha lasciato Cabasilas sulla « dormitio B. V. M.» è piutto- 
sto un trattato di mariologia che un vero discorso. Egli disprezza completa- 
mente i particolari fantasiosi e pittoreschi degli Apocrifi attorno all’ Assunzio- 
ne. Nella lunga dissertazione la parte che si riferisce esplicitamente al fatto 
dell’ Assunzione si può ridurre a ben poco. In compenso Cabasilas mette 
questa sua affermazione in funzione dei principi teologici da cui la fa prece- 
dere, e perciò la sua attestazione acquista un grande valore. 

E’ evidente in lui lo sforzo per dirci le ragioni di convenienza e di con- 
gruenza col piano divino, per le quali l’Assunzione diviene un logico corolla- 
rio dei dogmi e delle verità mariologiche ammesse da tutti. 

L’idea centrale di questa omelia si può esprimere così : Maria è, con Gesù, 
al vertice del disegno divino ; è la prima fra tutte le opere del Creatore perchè 
possiede la santità originale, perchè è assolutamente impeccabile, e perchè 
ancora è la cooperatrice alla salvezza del genere umano (30). 

Vediamo in particolare le sue affermazioni, e consideriamole nella loro 
‘connesssione con il mistero dell’Assunzione di Maria. 


a) MARIA AL CENTRO DELLA CREAZIONE. 


La prima affermazione di ordine generale, che Cabasilas fa nella sua ome. 
lia, è questa: tutto quanto fu creato, fu creato per Maria, come l’albero è 
creato per il frutto: « quomodo non ad illam referantur omnia?... omnium vero 
quae in nobis sunt bonorum, causa est cum Deo concordia; huius autem con- 
cordiae causa Virgo fuit... immo vero quod homines superstites sunt et ipsum 
esse habent huic Beatae tribuere convenit. Et non hoc tantum, sed et coelum 
et terra et sol et universum istud, propter Beatam Virginem, quemadmodum 
proper fructum arbor, ad bene esse simpliciter processit » (31). 

L’albero è benedetto per il frutto : il frutto migliore della creazione è la 
Vergine, perciò quando Dio dinanzi alla sua opera «vidit illa esse bona et 
valde bona declaravit », Cabasilas saggiunge: «laudationem fuisse Virgi- 
nis » (32). 

Ponendo la Vergine su un piano così alto, viene logico poi allontanare da 
Lei ogni possibilità di corruzione del suo corpo: ciò che Cabasilas dirà al ter- 
mine del suo discorso. 


b) LA MEDIAZIONE UNIVERSALE DELLA VERGINE. 


Maria è al centro della creazione, non solo in quanto Dio ha creato tutto 
quale omaggio a Lei e al Verbo suo Figlio, ma anche perchè ha creato tutto 


(29) Jucie M., Homilies: Mariales Byzan- luta impeccabilità della Madre di Dio, di 


lines, textes grecs édités et traduits en latin, 
in P. O., t. XIX, Introduzione, p. 458. [P. 
O. = Patrologia Orientalis, edita da Griffin- 
Nan]. 

(30) Jucie M., La doctrine mariale de Ni- 
colas Cabasilas, in Échos d’Orient, XVIII, 
(1916-1919), p. 375: in questa omelia della 
« Dormitio » Cabasilas ritorna sui concetti 
espressi melle precedenti: la santità e l’assor 


cui ha trattato nell’omelia sulla Natività, e 
la sua cooperazione alla salvezza del genere 
umano, di cui ha trattato in quela dell’An- 
nunciazione. Ciò è indice che il nostro teo- 
logo vuol mettere il mistero dell’Assunzione 
in dipendenza dei principi mariologici gene- 
rali 

(31) P. O., t. XIX, 496 (378). 

(32) Ib. 


per mezzo di Lei: ogni grazia, ogni favore spirituale, l’essere stesso, ci ha 
detto Cabasilas, sono a noi venuti per mezzo di Maria (33). 

Nel mondo si sentiva il bisogno della giustizia, ma nessuno poteva procu- 
rarla (34). Maria rappresenta agli occhi di Dio la soluzione di continuità nella 
massa dei peccatori discendenti da Adamo : « Beata autem et homo est, quia 
hinc suam traxit originem, et supernaturalem habuit justitiam (35), utpote Deo 
soli coniuncta; unde, quatenus homo homines honestat, Deum vero ad ho- 
minum amorem movet, eum sua pulchritudine attraens » (36). 

La mediazione universale di Maria trova in Lui affermazioni categoriche : 
«Illa vero si inter Deum et homines Mediatrix non fuisset relicta, terrestres 
coelestium participes fieri omnino impossibile erat » (37). 

Ogni santità presente e passata dipende da Lei(38). La mediazione si 
estende anche agli Angeli dei quali Cabasilas, come lo pseudo Dionigi, am- 
mette una purificazione intellettuale, un perfezionamento (39) che trova il suo 
principio in Maria (40). 


c) LA MEDIATRICE DI INCORRUTTIBILITÀ. 


Tutto è fatto per Lei, tutto viene da Lei. Queste affermazioni preparano 


x 


questa conclusione: è attraverso Maria che viene restituita agli uomini V’in- 


‘corruttibilità. E’ questo un particolare aspetto della sua mediazione univer- 


sale, e Cabasilas ce lo dice espressamente : « Non enim e corruptione creatura 
exsurgere prius potest, quam filii Dei libertatem fuerint consecuti; huius liber- 
tatis praetium primogenitum scilicet mortuorum, Virgo contulit. Et terram 
a corruptione liberavit, eiusque conpescet desiderium, illi largiens incorrupti- 
bilitatem... » (41). 

Nè si limita ad affermare che Maria ha donato al mondo l’incorruttibilità, 
solo nel senso che ha donato a noi il Salvatore che risorse. Essa è un princi- 
pio nuovo nella storia del mondo, perchè nata immacolata, e quindi senza il 
«vetus fermentum », destinata perciò a vincere la corruzione della natura: 


(33) Ib.; cfr. P. O., t. XIX, 498 (380), 503 


RIMaacivanchePAFOHt 
(382). 

(35) E’ con la sua libera attività che la 
Vergine ha sviluppato la grazia comune e 
ha raggiunto i più elevati gradi della sAn- 
tità, la quale sorpassa quella degli angeli. 
Come Adamo avrebbe potuto peccare, ma 
invece rimase fedele. alla grazia. Fin dalla 
Annunciazione fu confermata in grazia, e 
godè ‘della visione beatificata.  « Etenim si 
sanctitatis praemium Deus est, qui omnibus 
quidem pariter donatur, quo tamen magis 
fruitur  quicumque ad illum suscipiendum 
perfectius se preparat, quomodo non omnino 
necesse est Virginem omnia de sanctitate 
suffragia e certaminibus reportare. Quippe 
sanctitas propinquitate ad Deum metienda 
est... Virgo vero... non claritatem quandam 
vel gloriam, sed ipsam excepit Dei perso- 
nam ». P. O., t. XIX, 505 (387). Cfr. anche 


XIX, 500 


‘Jugie, a. c. 


(GO) RIO LASXIX501(383). 

(37) P. O., t: XIX, 499 (381). 

(38) P. O., t. XIX, 503 (385): prophetis 
et justis et sacerdotibus tanto sanctior facta 
est, quantum sanctificans sanctificatos in ra- 
tione sanctitatis superat. Nullus enim sanc- 
tus fuit priusquam Beata esset; sed prima 
et sola a peccato prorsus immunis, seipsam 
sanctam' exibuit sanctamque sanctorum et 
si quid maius dicere liceat; atque aliis sanc- 
titatis ianuas aperuit. Cfr. anche, ibidem, 
504 (386). 

(39) Della purificazione degli angeli, lo 
pseudo Dionigi ne parla in diversi punti 
della sua opera: ma si tratta più di una il- 
luminazione e di un arricchimento di cono- 
scenza che di purificazione vera e propria. 
Cfr. De div. Nom., Cap. 7; PG. 3, 867, 
commentato da S. Tommaso I, II, q. 112, 
a. I ad III, ecc. 

(40) P. O., t. XIX, 498 (380). 

(41) P. O., ib., 497 (379). 
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« Hoc pacto coelum novum et terram novam fecit Virgo; quin etiam ipsa est | 
nova terra et novum coelum; terra quidem quia hinc fuit; nova autem, quod 
nulla ex parte avis coniuncta nec vetus fermentum haereditate sortita est, sed 
ipsa, secundum Pauli dictum, conspersio nova extitit, cuiusdam novi generis 
principium fuit.. novum coelum, quippae quae omnem corruptionem egregie 
vicit » (42). 

Se il suo corpo non aveva tutti i privilegi dello stato primitivo, se era. 
passibile e mortale, era però sottratto agli attacchi della concupiscenza. Perciò 
il suo corpo non le era di ostacolo all’adesione al Sommo Bene, e così, già su 
questa terra, godeva della visione Beatifica. 

Lo Spirito Santo che in Lei era disceso aveva mutato le leggi naturali e 
ne aveva fatto un corpo « spirituale ». « Unde quod ceteris Sanctis postquam 
corpore soluti sunt, contingit, virtuti videlicet et bono immutabiliter adhae- 
rere, hoc Virgini, etiam antequam corpus deponeret obvenit. Et hoc omnino 
congruum fuit. Etenim corpus illius quod procul esse potuisset, suam denomi- 
nationem profecto excessit; namque fuit non animale, sive aliud quid simile, 
sed quod dicit Paulus, corpus spirituale : quippe Spiritus in illud descenderat, 
omnesque naturae leges mutarat.  Praeterea, quod sanctos non sinit a Deo 
avertere mentem, hoc Beatae Virgini extra modum adfuit... Unde manifestum 
est eam, etiam priusguam vitam mutaret, admirabile illam virtutem et hoc 
supernaturalem bonum immutabiliter habuisse... vitamque in Christo abscon-. 
dita ducebat » (43). 1 3 

E perciò egli conclude: « Oportebat novum quoddam vitae genus obtin- 
gere beatae, cui etiam naturae cessarunt leges » (44). 

La maternità di Maria, misteriosa opera dello Spirito Santo, conferisce 
una tale dignità al corpo della Vergine, una tale spiritualizzazione, che Caba- 
silas l’avvicina alla glorificazione, e perciò richiede quel genere di vita che è 
al disopra di tutte le leggi naturali, che è assicurato dall’ Assunzione. La gran- 
dezza eccezionale della ‘Madre di Dio, Mediatrice del dono dell’incorruttibilità 
agli uomini, vuole dunque l’Assunzione. 


d) La MADRE DI Dio, CORREDENTRICE. 


Una delle verità mariologiche più chiaramente insegnate dal Cabasilas è 
la corredenzione di Maria. 

La Madre di Dio è la vittima santa che ha attratto con la sua purezza il 
Figlio di Dio su questa terra, e lo rese nostro fratello: « Ideo ex hominibus 
qui a saeculo fuerunt sola altare habitavit; ut victima quaedam praevia atque 
expiatoria ante magnum sacrificium pro toto genere oblata. Unde praecursus 
quidem in sancta sanctorum Jesus introivit; sed Beata, ante Salvatorem, usque 
ad interius velaminis ingressa, seipsam Patri obtulit; et ille quidem in Cruce 
moriens, Patrem cum hominibus perfecte reconciliavit, Beata vero, seipsam 
Deo offerens, in reconciliationem tantum contulit, ut moderatorem ad homines | 
attraxerit, legatumque fecerit fratrem eorum pro quibus ad Deum accessum | 
erat » (45). | 


(42) Ib., 498 (380). (44) Ib. 
(43) Ib., 506 (388). (45) Ib., so1 (383). 
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Maria è corredentrice perchè ha fornito il suo sangue al Figlio di Dio. 
Cabasilas si compiace di insistere su questo pensiero che mette in evidenza la 
grandezza della cooperazione del corpo di Maria alla nostra salvezza: « San- 
guinem enim novae huius victimae non altare suscepit, neque ignis consump- 
sit, sed Deus ipse sibi sumpsit atque induit, tamquam vestimentum salutis et 
tunicam laetitiae... O animam illam quae tali sanctimonia suum sacravit cor- 
pus. O corpus naturae inscius una cum anima sursum elevatum...; Deum... 
Virgo propriis induit sanguinibus.., sanguis Beatae sanguis Dei est» (46). 

Questa considerazione non ha soltanto un valore retorico : se la dignità 
assunta dal sangue di Maria fu così grande, non si può facilmente ammettere 
che il corpo suo sia diventato preda della corruzione del sepolcro. 

Così divina Maternità e Corredenzione divengono principi dell'Assunzione, 
secondo la mariologia di Cabasilas. 


€) CORREDENZIONE E PASSIONE DI MARIA. 


Il concorso della Vergine all’opera della nostra salute si è manifestato in al- 
tro modo; benchè esente da ogni peccato, benchè ornata dai doni della giustizia 
originale (47), essa ha sofferto egualmente in unione con Gesù Cristo e a sua 
imitazione è morta. « Poenas. pro nobis, doloresque loco gaudii sibi propositi 
experta est. Et ignominiae opprobiumque Filii particeps fuit... Oportebat enim 
eam Filii sociam esse in omnibus quae ad providentiam, quae circa nos erat, 
spectabant. Et quemadmodum carnem et sanguinemm illi communicavit, vicis- 
simque beneficiorum illius particeps fuit, eodem modo dolorum omnium et afflic- 
tionis. Et ille quidem in cruce vinctus, lancea in latere accepit, huius vero cor 
gladius pentransivit, sicut divinus praedixit Simeon » (48). 

E’ questa unità perfetta tra il Figlio di Dio e la sua divina Madre, unità 
nel dolore, che esige l’unione nella gloria, e quindi rende necessaria la resur- 
rezione e l’ Assunzione di Maria, « Ita prima similis conformis evasit in mor- 
tem Salvatoris, et ideo etiam resurrectionis ante omnes particeps fuit. ... Porro 
oportebat sanctissimam hanc animam a sacratissimo illo corpore solvi. Solvi- 
tur quidem et cum anima Filii, cum primo lumine, secundum lumen coniuncta 
est. Corpus vero, paulisper in terra moratum, et ipsum commigravit. Oporte- 
bat enim illud per omnes incedere vias per quas Salvator transivit, et viven- 
tibus splendere et mortuis, et in omnibus sanctificare naturam, et rursus con- 
gruum locum recipere » (49). 

La Vergine modellata sul Figlio doveva dunque passare per tutte le sue 
vie. Possiamo riassumere così il pensiero che il teologo bizantino si compiace 
di sviluppare: Maria è il tipo ideale dell'umanità, la sola che ha pienamente 
realizzato l’idea divina dell’uomo. Essa è «l’uomo ideale ». Con lei incomincia 
il nuovo genere umano che non ha l’antico fermento di corruzione. Perciò può 
evadere dalla corruzione della terra per salire al Cielo. 

La morte e la resurrezione sono richieste dalla sua conformità al Cristo. 


(46) Ib., 502 (384). . accusaret, ex iis quorum rea hominum na- 
(47) « Ad Beatam vero quod attinet, ex 0 tira». P. O., t. XIX, 504 (384). 

quod illam gaudio dignam censuit plenam- gno, 

que gratia atque benedictam praedicavit, eo (48) Ib., 507 (389); 508 (390). 

ipso ostendit se nihil habere de quo illam (49) Ib., 508 (590); 509 (391). 
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La sua Assunzione, oltre che da questo principio, è postulata anche dalla gran- LA 
dezza della sua posizione nel creato, dalla sua missione di Mediatrice e di Co-. 
operatrice della Redenzione. 

Pur non avendo mai fatto un esplicito accenno ad Eva, è chiaro nella 
mente di Cabasilas il principio della recapitolazione : Cristo è al centro della 
vita dell’universo e della vita spirituale, Maria è accanto al Cristo. In Lei e 
con Lei viene restaurato il piano divino rovinato da Eva: e quanto questa aveva 
perduto col peccato, Maria ce lo ridona col Cristo. 


E Ae 


ISIDORO GLABAS 


Di Isidoro Glabas si sa che, nominato ‘alla sede che fu di Palamas nel i 

settembre del 1379, ebbe un episcopato poco tranquillo (50). 

Nel 1382, avendo protestato contro l’intervento troppo diretto del Patriarca 
nella sua diocesi, riceve un forte rimprovero. Di ripicco, dà le dimissioni ma, 
È non trovandosi contento, fugge da Costantinopoli. Contro di lui viene emessa 
una sentenza di deposizione. Ma il suo pentimento viene accettato, ed è resti- 
tuito alla sua sede, tanto che nel 1387 può prendere ancora parte al Sinodo, 
Morì nel 1397, ai 20 di Marzo. 

i Ha lasciato un trattato di astronomia, ed ora i critici gli assegnano alcune 
omelie che nell’edizione Migne della Patrologia Greca appaiono ancora sotto 
il nome di Isidoro di Tessalonica. Però anche l'editore aveva già nutrito dubbi 
sull’attribuzione a questi del sermone sulla « Dormitio » che qui prendiamo in 
esame. Egli lo dice : «ab imperio scriba consutum » (51) : elogio a dir la verità, 
poco lusinghiero, e che non ci invoglia a studiarlo, se non fosse la certezza 
che il confronto tra le parole di questo Arcivescovo e quelle dei due grandi stu- 
diati, ci può dare un’idea non solo del valore di Palamas e di Cabasilas, ma 

anche del significato delle loro affermazioni. 

Difatti in tutti e tre è chiara, da una parte l’ammissione del fatto della 
assunzione, e dall’altra la preoccupazione di spiegarlo. 

Glabas, il più povero di concetti, amplifica una omelia del Damasceno (52), © 
non già nei punti teologici, ma nei particolari fantastici che il Damasceno 
stesso aveva riportato dalla « Eutimiaca Historia»; Palamas, abbiam visto, 
dà più largo posto alle ragioni di convenienza del mistero; per Cabasilas, in- 
vece, il lato fantasioso dell’avvenimento è del tutto trascurato, mentre è ricer- 
cato, con una accuratezza senza pari, il motivo teologico che doveva postulare 
il fatto. 


a) ASPETTI DELLA MARIOLOGIA DI GLABAS. 


Egli afferma con chiarezza la mediazione di Maria perchè si possa rag- 
giungere la Beatitudine, tanto da terminate con il ricordo di questa verità la 


(50) Cfr. L. PerITt, Les évéques de Thessa- (52) E’ l’omelia II (PG. 96) «in Dormi- 
lonique, Echos d’Orient, V, (1901), pp. 94-95. tione», della quale diamo in nota i riferi-. 
(51) Cfr. PG., 139, 122, adnotatio. menti per i punti manifestamente comuni. 


FESTE 


« sua lunga predica : «quam (beatitudinem} assequamur omnes, Mediatrix Dei- 


para » peowoteia tie deotézov (53) ed ancora: « Propter te o purissima, Do- 
minus coelum condidit,.... sed Deum insuper propter te cognovimus (54) 500 

Ma con altrettanta chiarezza nega l’Immacolata Concezione: «Nata est 
quidem Virgo ex propria matre sicut homo : et ideo antiquam crassitiem, dico 
autem peccatum originalem, cum quo nata fuit, et quod initio acceperat; .nullo 
modo poterat evitare nec transgredi : de qua et Divus David philosophavit di- 
cens : In peccatis concepit me mater mea » (55). 

Parlando dell’ Assunzione egli non porta un pensiero proprio, perchè, come 
abbiamo detto, amplifica l’Omelia seconda del Damasceno, Se ci è lecito un 
paradosso, diremmo che il valore teologico della sua testimonianza sta pro- 
prio nel fatto che egli non è un teologo; vale a dire: egli riflette la credenza 
comune, senza elaborarla e senza essere capace di giustificarla. Ed è questa 
ingenuità nel riportare il pensiero altrui, attinto dal Damasceno e nutrito nella 
fantasiosa pietà del popolo, che permette a noi di trovare in lui la distinzione 
tra quello che ritiene per fede e ciò che accetta come elemento retorico e coreo- 
grafico. 


b) PARTICOLARI FANTASTICI SULL’ASSUNZIONE. 


Glabas prende le mosse del suo discorso da lontano. Egli descrive la vita 
della Vergine dopo la morte di Gesù, e della sua descrizione diamo qualche 
saggio per vedere la fecondità della sua fantasia. 

Dopo la morte del’ Signore, la Vergine « montem Olivarum conscendit ut 
precibus ‘creatorem exoraret, et ubi autem purissima, ut se inclinaret et mani- 
bus movebat et genua deflectebat humi (o novum portentum!), plantes quo- 
que illae omnes atque arbores, quasi vel mente essent praeditae, instar an- 
cillarum obsequentes simul cum. Domina se movebant pudore veluti suf- 
fusae... » (56). 

Quando si stava appressando l’ora del beato transito, un improvviso tre- 
more invase la casa. La Vergine chiama due sue amiche»: «istae porro duae 
erant inopes viduae » (57). Con esse la Madre di Dio si intrattiene in dolci col- 
loqui, quali si convenivano al grande passo. Poi il cielo si commuove, la terra 
rimane stranamente impassibile: « quia Virginem demortuam non diu apud se 
servatura erat, sed brevi ad supero transmissuram » (58). 

Naturalmente egli raccoglie la leggenda del miracoloso trasporto degli apo- 
stoli al luogo della morte, e cogli apostoli, l’immancabile Areopagita, e Jero- 
teo, e Timoteo, e, forse per non mettere troppo in luce S. Pietro, vien nomi- 
nato espressamente Giacomo, il celebre presule della Chiesa di Gerusalemme : 
« Praecones enim Evangelii, cum alii alios terrae fines discumberent... tunc 
miro modo una omnes in purissimae domunculam delati convenerunt; neque 
ipsi solum; sed et coelestium sapiens ille enarrator Dyonisius Areopagita, su- 
blimisque Hierotheus, et admirandus Thimotheus, necnon et celeber ille Ja- 
cobus, Sion Ecclesiae tunc presul » (59). 


(53) PG. 139, 163 (164). (57) Ib. 127-130. 
(54) PG. 139, 138. (58) Ib. 134. 
((s5) Ib. 162. (59) Ib. £35; PG. 96, 731 A, B. 


(56) Ib. 127. 
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Quindi per Gablas l’ Assunzione avvenne ben presto dopo la morte del Sal 
vatore, prima della morte di Giacomo (60). 

E soggiunge immediatamente nel testo sopra riportato: « Sunt autem qui 
affirmant praeterea septuaginta discipulos ibidem adfuisse » (61). 

Questa attenuazione della sua affermazione ci rivela l’uomo che non ha 
un. pensiero proprio, e che non vuol dare per certo quello che non conosce: 
per questo le sue affermazioni possono avere un valore. 

Egli tenta quindi una spiegazione del miracolo e la trova in questo: era 
necessario che gli apostoli assistessero al transito della Vergine e potessero 
‘ insegnarlo come materia di fede. 

A parte il modo materiale di concepire la recenzione della rivelazione di- 
vina da parte degli apostoli, quasi che non potesse loro venire se non attra- 
verso i sensi, tuttavia la sua dichiarazione è piena di significato : Glabas vuol 
dirci che la morte, la resurrezione, l’assunzione della Vergine Maria è dogma 
di fede perchè è contenuto nella tradizione apostolica. « Porro enim sic sentio, 
nihil opus fuisse ut quemadmodum aetherei cives sic ex terra ad obsequendum 
Virgini omni honore dignissimae apostoli convenirent, nisi hoc spectaculum 
fuisset ut notum nobis fieret... Ex eo enim quod manifestum est idemque adeo 
stupendum, firmam fidem adipiscitur et illud quod in oculis non incurrit » (62). 

Questo è tanto vero che il fantasioso predicatore ha cura di mettere in evi- 
denza la diversità delle tradizioni apocrife circa l’assunzione « proprie dicta », 
come appare nel seguito dell’omelia (63). 


c) LA MORTE DI MARIA. 


La prima verità che deve essere, attraverso gli apostoli, accettata per fede 
è la morte della Vergine Santa. Così supplicano gli apostoli : «Jam enim crea- 
torem ipsum... in ligno crucis mortum pridem vidimus. Nunc ergo (o factum 
stuporem omnem vincens!) mater eius et mortua hisce oculis aspicienda, et 
tumulo recondenda manet » (64). 

Ma malgrado la loro lagrime «sacratissimo illo corpore solvitur anima 
sanctissima, atque unigeniti et omnipontentis eius Filii manibus excipitur » (65). 
Perciò gli apostoli « tollent cadaver — vexg6v — in lectulo iacens », lo portano 
«in sepulcro quod in Gethsemane erat» (66), non senza incontrare parecchie 
ostilità dei giudei. 

La morte quindi di Maria è messa fortemente in evidenza. 


d) LA RESURREZIONE E L’ASSUNZIONE. 


Mentre Glabas afferma con certezza il fatto della resurrezione ed assun- 
zione di Maria, egli non si vuol pronunciare circa i particolari che hanno ac- 
compagnato il fatto, e perciò riporta le varie tradizioni più o meno fantasti- 


(60) Questa però è dopo la predicazione ha: «nam ergo », ma il testo greco ha: 
di S. Paolo nell’Areopago. *@tè vòv PG. 139, 142; cfr. per i colloqui 

(61) PG. 139, 135. tra la Vergine e gli apostoli, PG. 96, 734 

(62) PG. 139, 138. B. C 

(63) Anche in ciò segue il Damasceno: LUTTO 
Cfr. PG. 96, 747 A. (65) PG. 139, 146. 

(64) La traduzione pubblicata da Migne (66) ID: 147; icfr. IP GR90,8733 CID 
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che, lasciando intendere che, mentre sull’essenziale dell’avvenimento divino 
non si può discutere, sul modo nel quale si è verificato si possono avere pareri 
diversi, non avendoci laciato gli apostoli una tradizione precisa. 

Così egli dice che avendo un apostolo ritardato tre giorni, volle vedere 
almeno il corpo sepolto, e allora: «cum vero operculum dein e sepulcro amo- 
vissent, o portentum, cadaver nequaquam invenerunt » 

E soggiunge: «Fertur porro et alia traditio...: postquam sepulcro tecta 
jam fureat, et antequam is, qui serius accurrit, advenisset, visam fuisse apo- 
stolis ad coelos splendidissime ascendentem. Aliud insuper enarratur, quod et 
facto evidentissime confirmatur, totam prorsus corporis illius purissimi figu- 
ram, sepulcro impressam esse » (67). 


e) L’UNITÀ DI vITA TRA CRISTO E LA MADRE SUA. 


Per mostrarci come malgrado le diverse tradizioni circa il modo della re- 
surrezione ed assunzione di Maria, sul fatto però non si possa discutere, si di- 
lunga a provare lo stretto parallelismo tra la vita di Cristo e della sua Divina 
Madre, insistendo su un principio che è proprio anche agli autori già studiati. 
«... et sane quoad alia plura previdere quis poterit, Immaculatam cum Crea- 
tore similitudinem servasse. Nam quemadmodum ille bibit propter me poculum 
mortis, non tamen instar aliorum mortuorum stabilem, ut ita dicam, domum 
sepulcrum sibi habuit, sed cum congruam quereret sibi sedem, resurrexit; sic 
etiam Conditoris Mater terram utique subiit, tum ut Filium imitaretur, tum 
etiam ut illius pareret sententiae quam olim protoparentes audierant, quippe 
quae et ipsa vere a terra erat, etsi nihil terrenum secundum animum gereret; 
veruntatem resurrexit, et in coelos ubi erat et Filius avolavit. Et quemadmo- 
dum resurrectio illa tertia die contingit eundem perinde ac dierum numerum et 
ipsa servait, et sicut Dominica resurrectio aperte utique nobis prodidit dierum 
numerum, tertium videlicet, attamen horam occubuit; eundem in modum et 
Dei matri factum est » (68). 

Queste applicazioni un po’ puerili del principio enunciato dimostrano d’al- 
tra parte l'importanza che esso aveva nella mente dell’Arcivescovo di Tessalo- 
nica. E del resto, se egli qualche volta spinge l'applicazione a conclusioni pa- 
renetiche e pedestri (69), non manca però di dichiarare « expressisi verbis » 
l’inversione dell’esemplarità tra la madre e il Fglio: « Fert enim naturae lex 
ut bonis filiis optimi patres ceu exemplar proponantur... at in nova Dei Matre 
e contrario prorsus res se habuit, et matri novus eius filius in exemplar est 


propositus » (770). 
CTONFCHUES LO NIE 


I principi comuni a tutti e tre gli autori studiati sono : 


1°) l’unità di vita e limitazione delle gesta tra il Figlio e la Madre; 


67) PG. , 155; cfr. PG. 96, 746. go, iisdem insistens vestigiis, neque ullum 
(67) i SR PIATTA adamavit  fastum, neque ancillas », etc.; 
(68) PG. 139, 158. CfagRGMI39na22, Sì 


(69) Così nella sua vita « augusta illa Vir- (70) Ib. 159. 


(FONTI PARVENEAN ZIO SIATE, TO PIP POVAN TESTARE UOIAROOTA IPA ETA VETRI GENNAIO NONNO CA PREGO 
her) pitone Î RM Nin Pg Ù fel e pricore. 
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2°) l’unità di missione : il Figlio è asceso per prepararci il posto ; Maria 

è assunta per condurci alla beatitudine. i 

Palamas e Cabasilas pongono poi Maria così in alto nell’estimazione di 
Dio che da questa grandezza della « Mater Dei» viene necessariamente de- 
dotto ogni suo privilegio: immacolato concepimento, mediazione universale, 
assunzione. 5 

La mediazione è intesa in un modo così generale sopratutto dal Cabasilas, 
che diviene inconcepibile come la Madre di ogni santità, di ogni incorruzione, 
possa sottostare all'impero della morte. 

In tutti e tre i teologi è chiaro questo insegnamento : 


1°) il fatto della morte, della risurrezione e della assunzione è indiscu- 
tibile; 20) questo fatto è rivelato, Se vogliamo esprimerci teologicamente, di- 
ciamo che per Glabas (e forse anche per Palamas) lo è esplicitamente in quanto 
gli Apostoli sono richiesti presenti. 

Per tutti e tre, e sopratutto per Cabasilas, è contenuto anche implicità- | 
mente in altre verità della Rivelazione, e cioè la grandezza misteriosa della 
Maternità divina, l’unità di destino tra il Figlio e la Madre, la funzione di 
Maria nel divino disegno di santificazione degli uomini (per Cabasilas anche : 
creazione per Maria e mediazione universale). 

Sul nesso tra queste verità e Ja conclusione da loro tratta non sempre 
con evidente chiarezza, essi non hanno dubbi. Ed è questa una constatazione 
che ha il suo peso per chi ricerca l’esistenza di una tradizione circa l’Assunzione. 


Gorla Minore - Collegio Rotondi Lino MANGINI 


L’ ESISTENZA DI DIO 
NELLA FILOSOFIA DEL PROF. SCIACCA 


La ragion d'essere del pensiero filosofico del Prof. F. M. Sciacca in ge- 
nere, specie quale si contiene nel volume testè pubblicato dalla Morcelliana 
di Brescia Filosofia Metafisica ce la indica egli stesso esplicitamente nella sua 
« Introduzione » a pp. 26-27 : « Dopo la fine della guerra 14-18, Giovanni Gen- 
tile, nel « Proemio » premesso al fascicolo del Giornale critico della filosofia 
Italiana così scriveva: «oggi noi vogliamo un idealismo storico e attuale, un 
idealismo antiplatonico e immanentista ». 

Oggi, dopo la guerra 39-45, lo Sciacca ci tiene a dichiarare che vuole « un 
idealismo platonico, agostiniano, trascendente. In questo modo soggiunge 1’A. 

‘ — «noi capovolgiamo il principio animatore di buona parte del pensiero mo- 
derno e contemporaneo; non conquistare la posizione immanentistica della 
attività creatrice del soggetto, ma conquistare — ed anche questa è dura ed 
aspra conquista — il senso, che è un senso della trascendenza, di esseri creati, 
il calore spirituale di essere parte vivente della creazione. Aver sempre presente 
alla propria coscienza di essere creature, significa avvertire sempre la propria 
esistenza come dono, come grazia di esistere : il mondo nella sua totalità, è 
un dono della grazia del Creatore ». 


Da questo punto di vista — e non soltanto da questo — lo Sciacca ha pa- 
gine profonde di spirituale caldezza, pagine di analisi e di elevazioni veramente 
degne della Verità di cui va appassionatamente in cerca. 

E’ doveroso, pertanto, prendere atto della perfetta sincerità nonchè del 
| senso vivamente cristiano con cui affronta — sotto la scorta di Agostino che lo 
| ha affascinato — la soluzione dei problemi filosofici, primissimo; fra tutti quello 
dell’esistenza di Dio, che svolge con insistente arditezza in quest’ultimo suo 
lavoro Filosofia e Metafisica. L'esposizione di codesto problema « centro», è 
quella di cui presentemente intendiamo occuparci, sintetizzando, innanzi tutto, 
il processo preparatorio della dimostrazione, permettendoci dei rilievi intorno 

all’argomento così come l’A. ce lo offre e spiega. 

Posta «la definizione nominale, comune a tutti gli uomini che pensano 
l'ipotesi di Dio, qual essere sussistente, primo principio assoluto di tutte le 
cose, dell’ordine del pensiero e della volontà come della natura, trascendente 
e providente »; visto che «l’esistenza di Dio non ci è nota «quoad nos », non 
avendone l’intuizione diretta, e che per conseguenza s’impone il processo di- 
mostrativo » (132-33), PA. si propone la domanda : da quale dato reale occorre 
prendere le mosse per una valida dimostrazione dell’esistenza di Dio? La ri- 
sposta che dà l’A. è senza ambagi : «la dimostrazione dev'essere a posteriori, 
dai dati reali, sia del mondo esterno della natura, sia del mondo interiore del- 
l'uomo; però, aggiunge lo Sciacca, «è conveniente, anzi necessario, muovere 
dai dati psicologici — dalla realtà interiore umana — come la più ricca di 
esperienza (133 s.), perchè da qualunque punto di vista si consideri la que- 
stione, il problema dell’esistenza di Dio si presenta come essenzialmente an- 
tropologico, e solo subordinatamente cosmologico (p. 143). 

Qual è in concreto il punto decisivo, il dato interiore, spirituale? A questa 
domanda la risposta è perentoria: è la presenza in noi della « verità », AI- 
V intelletto umano, egli dice, è presente la verità, per es., dei primi prin- 
cipi, sia speculativi che d’ordine pratico, morale; ed è a questo punto che 
sorge il problema: « Da dove sia entrato in noi ia verità? (142); qual’è la pro- 
venienza di quell’ordine di verità intellettuali e morali in base a cui (l’uomo) 
pensa ed agisce, cioè, vive la sua vita spirituale? (p. 143). «/Tali principi — ri- 
‘ sponde lA. — non sono « posti » dalla ragione, sia perchè se tali verità o tali 
norme di giudizio fossero poste dalla ragione, essendo la ragione mutevole e 
finita, sarebbero anch’esse mutevoli e finite; sia perchè rendono esse possibili 
i giudizi e l’attività della ragione e non viceversa: non vi sono norme vere 
perchè vi sono giudizi veri, ma vi sono giudizi veri in quanto la ragione può 
disporre di norme vere, in base a cui giudica e dalle quali è essa stessa giu- 
dicata » (p. 151); «nè sono indotti dall’esperienza sensibile, o dalle cose con- 
tingenti e finite, in quanto il mutevole e contingente non può esser fonte del- 
l’immutevole e necessario, e perchè il grado di verità che riscontriamo nelle 
cose contingenti, non solo non adegua la verità conosciuta con la mente, ma è co- 
nosciuto e giudicato in quanto nella mente presistono le norme oggettive del 
giudizio » (p. 152). 

Concludendo : i principi immutabili, fondanti la veridicità dei giudizi, non 
sono deducibili a priori dalla ragione, sia nel senso d’un prodotto della sua 
attività, sia nell’altro che si ricavino per analisi; nè inducibili a posteriori nel 
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senso di contenuti di una forma qualsiasi di esperienza sensoriale e da essa 
enucleati »' (p. 153). 

Ed allora, se tali verità fondamentali sono in noi, ma nè a priori, nè a 
posteriori, come si spiega codesta loro presenza in noi? « Noi constatiamo 
che sono in noi — scrive l’illustre Prof. — presenti alla nostra mente, da essa 
direttamente intuite, suo oggetto intelligibile. Sono, dunque, innate? Non nel 
senso, soggiunge l’A., dell’innatismo platonico, ma in quello dell’interiorità 
agostiniana : presenza illuminante ed operante della verità în interiore homine, 
presenza anche quando la ragione erra perchè non è la verità che manca a noi, 
ma noi alla verità. Se la mente non avesse in sè i principi immutabili del giu- 
dizio non potrebbe mai da nulla ricavarli, e sarebbe incapace di conoscenze 
vere; sarebbe vuota, mancante, essa l’intelligenza, dell’oggetto intelligibile» 
(p. 153). 

« Il problema dell’esistenza di Dio è il problema della verità che è l’oggetto 
primo ed interno della filosofia (153) ... per conseguenza la dimostrazione della 
esistenza di Dio non può partire che dalla verità. Ma la verità è per sua natura 
intelligibile, cioè, oggetto di un pensiero; dunque la prova non può partire (tra 
tutti gli enti finiti e contingenti) che dall’ente che è mente, pensiero, spirito : 
dall’uomo o dalla sua vita spirituale (p. 148). 

A questo punto (p. 163) — l’illustre Filosofo — ci fa la bella sorpresa (e lo 
dico sul serio) di esporre sotto forma sillogistica la sua dimostrazione che suona 
così : 

« L’ente intelligente intuisce verità necessarie, immutabili, assolute; l'ente 
intelligente contingente e finito, non può creare, nè ricevere dalle cose per mezzo 
dei sensi, le verità assolute che intuisce; dunque esiste la Verità in sè, necessa- 
ria, immutabile, assoluta che è Dio ». L'argomento è, senza dubbio, a posteriori, 
ed ha come punto di partenza la realtà umana, presa nella sua accezione più 
significativa : il fatto dell’intuizione di verità necessarie, immutabili, assolute, 
dalla presenza delle quali nella mente umana si vuole inferire l’esistenza della 
Verità prima, assoluta, che è Dio, dal quale dipende la ragion d’essere di 
ogni altra verità. 

Se non che, la dialettica, secondo la quale è presentato l’argomento dallo 
Sciacca — che intende rifarsi a S. Agostino — è inficiato da un presupposto 
puramente arbitrario. Difatti, è verissimo che la mente umana non può creare 
(come vorrebbe l’apriorismo idealistico) codeste verità assolute ed immutabili ; 
ma non è altrettanto vero che non possa riceverle per tramite dei sensi, per 
una ragione melto semplice, che, cioè, nella storia del pensiero filosofico, non 
esiste solamente l’ esperienza del sensibile intesa empiristicamente... ma c’è, 
se Dio vuole, altresì l’esperienza sensibile filosoficamente intesa e spiegata 
dalla classica concezione Aristotelico-tomistica. 

L’emerito Prof. a p. 154-5, all’interrogativo «donde proviene la presenza 
nella nostra mente di codeste verità », scrive: « Prima risposta : non vi sono 
nella mente umana principi del giudizio, in quanto tutto nella ‘conoscenza 
umana deriva dall’esperienza sensibile. E’ la risposta dell’empirismo la quale, 
a rigore, non è una risposta per il semplice motivo che non risolve il proble- 
ma ma lo sopprime; infatti (continua l'A.) dall'esperienza sensibile non pos- 
siamo indurre alcun principio assoluto ed universalmente valido. Non per nulla 
l’empirismo, dalle sue remote origini occamistiche a Locke, a Hume e fino 
ai nostri giorni, è mominalista, agnostico, scettico. E se quando non è tale, 
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| è contraddittorio: volere derivare dall’ esperienza sensibile i principi con 


cui la ragione giudica dell’ esperienza stessa è come dire che i principi sono 
anch’essi «cose» di esperienza sensibile e nello stesso tempo fondamento 
dei giudizi nelle «cose» dell’ esperienza sensibile stessa. Ma siccome i prin- 
cipi del giudizio non sono cose — e come non cose sono ininduttibili dalla 
esperienza sensibile — e dato che non vi sono conoscenze a priori, consegue 
che l’empirismo è costretto a negare la validità oggettiva dei principi e con 
essi la veridicità dei giudizi: l’empirismo nega la verità ed il problema della 
verità del conoscere razionale perchè inizialmente (anche se implicitamente) 
fa della verità (realtà intelligibile) una cosa tra le cose ». 

Tutta. codesta magnifica critica — dico — calza a capello, ma precisa- 
mente e unicamente, in funzione dell’esperienza sensibile nella sua forma me- 
ramente empiristica dei su citati filosofi; critica che, peraltro, non scalfisce 
neanche minimamente l’esperienza del dato sensibile, quale è intesa nell’ari- 
stotelismo tomistico, per l’ovvia ragione che tra i due modi di concepire la 
esperienza sensibile, tra quell’empiristica .di Hume, e quella filosofica, razio- 
nale dell’ Aquinate, ci corre una distanza incommensurabile; ... quella che .in- 
tercorre tra l’astrazione impropriamente detta degli empiristi, e l’astrazione 
propriamente detta dei tomisti(1), Tra le due accezioni, dico, c'è una diffe- 
renza enorme, come vi potrebbe essere (e come di fatto c’è) tra uno pseudo- 
concetto e un cetto autentico, 0, meglio ancora, tra un’immagine sensoriale e 
l'universalità luminosa di un’idea. L’astrazione impropria, divulgata dai tem- 
pi di Bacone a quelli di Hume, è venuta giù giù sino ai nostri giorni, domi- 
nando il campo delle Scienze, e di essa, purtroppo, risentono certe correnti 
filosofiche moderne. Essa, infatti, è intesa come una « comparazione delle mol. 
teplici esperienze, preoccupata di cogliere i rapporti di simiglianza, trascurando 
le differenze, e battezzando con un nome generale (precisamente come l’empi- 
rismo nominalistico inglese) ciò che ci appare come simile » (2). 

‘Tutto questo non ha nulla a che vedere col vero processo astrattivo e con 
l’autentica astrazione tomistica. « L’astrazione impropria — osserva giustamente 
l’Olgiati — ci dà un’immagine; è sola l’astrazione propriamente detta che ci 
fornisce il concetto. La prima si ferma alla descrizione della cosa, l’altra, sic- 
come ha di mira l’essenza, ci dà una definizione. La prima ci offre un’idea 
generale, l’altra elabora l’universale. La prima ci dà uno schema concettuale 
scientifico, legato all’esperienze, delle quali esprime una serie; l’altra, pur 
partendo dall’esperienza, la trascende » (3), e ci dà il vero concetto. 

Date le quali spiegazioni, potremmo rispondere, in forma, all’argomento 
sillogisticamente proposto dall’A., a questo modo: L’Ente intelligente (l’uo- 
mo) intuisce verità necessarie, immutabili, assolute... distinguo : le intuisce 
per una intuizione pura, al di fuori del processo astrattivo, propriamente detto, 
nego; le intuisce mediante un’intuizione astrattiva, propriamente detta, cogliendo 
cioè, l’intelligibile tramite i sensi, concedo. Alla Minore; l’ente intelligente, con- 
tingente e finito, non può creare le verità assolute e immutabili, concedo; non 
può riceverle dalle cose, per mezzo dei sensi,... suddistinguo : se s’intende par- 
lare in senso empiristico, humiano, concedo ; intesa come esperienza filosofica, 


(1) Cfr. G. Carò-ULLoA: Il problema del. (a) F. OrEsTano, Verità dimostrate, p. 84. 
l’astrazione. Riv. di Filos. Neosc., Marzo (3) F. OLciaTI, Realismo, p. rro. 
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punto di partenza imprescindibile per elevarsi, a mezzo dell’astrazione propria, 
‘ai concetti di ente, delle prime nozioni, e dei primi principi dell’essere e dei 
pensiero, nego; e contradistinguo la conclusione : esiste, dunque, la Verità in 
sè, necessaria immobile, assoluta, che è Dio.., in quanto tale verità è indotta 
dalle verità partecipate, finite, per pura intuizione della mente, nego; in quanto 
indotta, tramite l’intuizione astrattiva per via dei sensi, e attraverso la vera 
concetualizzazione, concedo. 

Quando il Prof. Sciacca ha premesso che il conoscimento dei primi prin- 
cipi speculativi e pratici non possono essere nè posti dalla ragione, nè dati dai 
sensi dell’esperienza sensibile, non ha tenuto presente — come dicevo dianzi — 
che il dilemma non era completo, e che l’esperienza sensibile altra è quella 
puramente empiristica che ha per termine un’immagine, altra è quella razio- 
nale, tomistica che ha per termine la concettualizzazione. Lo Sciacca si è 
messo — per questa ragione — direttamente e fiduciosamente nella posizione 
dell’illuminazione agostiniana, senza pensare che così come egli la presenta, 
costituisce il lato debole, caduco della concezione del grande Agostino... e che 
S. Tommaso non ha potuto accettare perchè arbitraria, non rispondente alla 
verità del conoscere umano in quanto umano. 

Intendiamoci bene : l’illuminazione agostiniana non è, evidentemente, una 
luce divina proveniente da una immediata intuizione di Dio (e in questo senso 
la dichiarazione che ne fa lo Sciacca è esplicita); nè può essere intesa come 
una luce infusa dall’alto, unitamente alle specie dei primi intelligibili, e ciò, 
non perchè fosse impossibile, assolutamente parlando, ma perchè non rispon- 
dente allo stato di fatto di un’anima, di un’intelligenza unita essenzialmente, 
personalmente ad un corpo, senza del quale non può esercitare i suoi atti di 
intendere e di volere, 

Nella Rivelazione divina, come nella Profezia, interviene, senza dubbio, 
sia l’infusione delle specie intelligibili esprimenti delle verità obbiettive, sia il 
lume proporzionato, perchè il profeta deve giudicare delle verità rivelate o in- 
torno ai futuri contingenti; ma ciò si esige per il fatto che le verità divine, in 
quanto tali, e i futuri, trascendono il potere umano d'intendere, onde la ne- 
cessità dell’intervento di Dio rivelatore. Dico anzi di più : se Dio vuole, può, 
come spesso accade nella vita dei Santi, comunicare immediatamente il co- 
noscimento di lingue sconosciute, l’improvviso possesso di, una data Scienza, 
la scrutazione del cuore o del pensiero altrui... ma ciò si avvera in via straor- 
dinaria, nel quale, caso siamo nel campo del miracolo. 

Nello stato, invece, ordinario dell’essere e del conoscere umano non si dà 
conoscimento, neppure quello delle prime nozioni e dei primi principi, se non 
tramite l’esperienza dei sensi, attraverso il processo ontologicamente astrat- 
tivo. Per convincersene basterà leggere e approfondire gli otto articoli della 
questione 84 e altrettanti della questione 85 della prima parte della Somma, 
dove l’Aquinate innesta il pensiero agostiniano al suo, secondo la sola possi- 
bile, retta interpretazione che lo possa rendere accettabile. 

«Il signatum est super nos lumen vultus tui, Domine sia per Agostino 
che per Tommaso non è altro se non il lumen intellectus di cui Dio fornisce 
ciascun uomo che viene in questo mondo, concreandolo insieme all’anima, 
quale suo potere connaturale d’intendere; lumen intellettuale che è, per ciò 
stesso, quaedam partecipata similitudo luminis Increati (S. Theol. I., q. 85, 
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a. 5.}; è una partecipazione similitudinaria — non univoca, ma analogica, im- 
perfetta, diminuta, concessa all’ uomo che, proprio per questo, è detto a Sua 
immagine e simiglianza. 

Con questo si è detto, non si vuol dire che l'argomento agostiniano, come 
ce lo propone il Prof. Sciacca, non sia probativo; certamente è a posteriori 
e dimostrativo, a patto però d’interpretarlo come lo ha interpretato l’Aquina. 
te, escludendo, in senso assoluto, che l'origine dei primi principi siano per 
infusione divina (4). 

Quando l’Illustre Prof., a p. 170, scrive: « Evidentemente il principio di 
causalità è a priorî, non nel senso che lo è per Kant, ma nell’altro che come 
tutte le verità o principi primi è interiore a noi, intuito dalla nostra mente... e 
quindi «come ogni altro principio fondamentale, non è il prodotto dell’ astra- 
zone ideologica o ascendente, cioè, un astratto dalle percezioni sensoriali,... 
tale astrazione ascendente (dai particolari a quel che le cose hanno di univer- 
sale) non forma le verità prime (e non potrebbe mai formarle, tanto è vero 
che ogni posizione empiristica prima o poi conclude al nominalismo o all’agno- 
sticismo o al fenomenismo. Non sono formate (tali verità) dall’uomo; sappia- 
mo che sono dal Vero primo assoluto, immagine del Modello eterno. Dunque 
sono astratte sì, ma non dalle cose, bensì da Dio stesso : sono il prodotto, 
come ha dimostrato il Rosmini, non dall’astrazione ideologica ascendente, ma 
dall’astrazione divina discendente ». 

Lasciamo stare codesto « dimostrato » (che non lo è affatto), e ricordiamo 
piuttosto il Rosmini «condannato » del 14 dic. 1887. Il Prof. Sciacca credo 
che sappia che tra le 4o proposizioni condannate dal Magistero Ecclesiastico 
ci sono le seguenti: prop. 14, Divina abstractione producitur esse initiale, pri- 
mum finitorum entium elementum; divina vero imaginatione producitur reale 
finitum, seu realitates ommes, quibus mundus constat. 

C’ è la prop. 1%: In ordine rerum creatarum immediate manifestatur hu- 
mano intellectui aliquid divini in seipso, huiusmodi nempe quod ad divinam 
naturam pertinet. E c'è anche la prop. 7%: Esse indeterminatum intuitionis, 
esse initiale, est aliquidi Verbi, quod miens Patris distinguit non realiter, sed 
secundum rationem a Verbo. 

Dalle quali citazioni dovrebbe essere sufficientemente chiaro che è fuori 
luogo — antifilosofico oltre che antiteologico — parlare di astrazione discen- 
dente; chè se c’è astrazione, questa è unicamente aposterioristica, ascendente, 
sia essa l’empiristica, che, per termine l’immagine, sia essa la tomistica, ra- 
zionale; che ha per termine il concetto. Interpretarla poi, come fa lo Sciacca, 
nel senso che con essa «si vuol significare semplicemente l’atto creativo con 
cui Dio dà all'uomo la verità primale, che, perchè creata, non è più la verità 
com’è in Lui... nel quale caso è ultraevidente che tale atto è creativo, infusivo, 
ma non astrattivo ; che se poi codesta verità primale dovesse essere intesa alla 
« Rosmini » equivalente, cioè, all’ Esse initiale sarebbe già condannata nella 
9* proposizione che dice così: Esse objectum intuîtionis, est inîtialis omnium 
entìùum. Esse initiale est initium tam cognoscibillum quam subsistentium : est 
pariter initium Dei, prout a nobis concipitur, et creaturarum, 

Tale argomentazione — scriveva il P. Garrigou, già nel 1914 —. è senza 


(4) Tale argomento è stato discusso nel ma, Apr. 1930. Vedi «Acta Hebdomadae 
Congresso Intern. Tomistico tenutosi in Ro- Augustinianae Thomisticae ». 
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dubbio a posteriori (ab effectu intelligibili) e non già a priori, alla maniera 
di S. Anselmo. Essa non parte dalla nozione di Dio, ma dalle verità eterne 
multiple e gerarchizzate per elevarsi alla sorgente di ogni verità. 

Questa prova — checchè si dica — non è estranea al pensiero di S. Tom- 
maso. Nel Contra Gentes 1. 2 c. 84 si esprime formalmente così: Ex hoc quod 
veritates intellectae sint aeternae quantum ad id quod intelligitur, non potest 
concludi quod omnia anima sit aeterna, sed quod veritates intellectae fundantur 
în aliquo aeterno. Fundatur enim in ipsa prîma Veritate, sicut in causa unt 
versali contentiva omnis veritatis. 

Nel quale articolo S, Tommaso insegna che, attraverso la conoscenza delle 
verità eterne, si può provare altresì l'immortalità dell’anima. Che, se qualcuno 
chiedesse perchè l’Aquinate non ha esposto tale argomentazione agostiniana 
nell’articolo della Somma consacrato alle prove della esistenza di Dio, basterà 
rispondere che essa è contenuta nella quarta Via nella quale dalle singole per- 
fezioni assolute si assorge all’Assoluto perfettissimo, in ogni ordine di perfe- 
zione; dalle molteplici verità alla Verità assoluta, al Maxime Verum! » (5). 


A coronamento di quanto si è venuto dicendo, facciamo notare all’ottimo 
Prof., che non ci trova d’accordo quando a p. 143 scrive : « Da qualunque punto 
di vista si consideri la questione, il problema dell’ Esistenza di Dio ci si pre- 
senta come essenzialmente antropologico, e solo subordinatamente cosmolo- 
gico ». Dico che in questo punto non si può esser d’accordo perchè il problema 
dell’esistenza di Dio non è nè antropologico, nè cosmologico, ma unicamente 
ed essenzialmente metafisico — intesa la metafisica nel suo senso e valore 
classico che si fonda sul terzo grado di astrazione oggettiva, ontologica —. 
La purezza e l’elevatezza della speculazione filosofica non ha la sua ragion 
d’essere (la sua specificazione) dal punto di partenza, (dal terminus a quo), ma 
dal suo punto di arrivo (dal terminus ad quem), in quanto il mezzo termine 
dimostrativo, o la ratio formalis demonstrationis è un concetto analogo, pretta- 
mente metafisico. 

L’uomo (che è essenzialmente sinolo di materia e di forma, di corpo e di’ 
anima) non può in senso assoluto, — nello stato della sua vita presente — 
esercitare la sua attività razionale, intellettiva se non tramite i sensi (interni 
ed esterni) in quanto aperti sul mondo esteriore, a contatto con la realtà sen- 
sibile in cui, come in un involucro, s’ asconde 1’ elemento intelligibile, il noume- 
non, V Ens et ea quae sunt per se entis per un processo astrattivo, proprio, 
ontologico. 

Ecco perchè noi Tomisti — e secondo l’oggettiva verità delle cose — le 
cinque Vie di S. Tlommaso per provare l’esistenza di Dio non sono affatto co- 
smologiche, nè la metafisica dello Stagirita è cosmologica (come pensano gli 
illustri Professori Sciacca e Carlini) ma sono Vie prettamente metafisiche per- 
chè, ripeto, altro è il punto di partenza (che può essere il mondo esterno o in- 
terno, poco importa) altra la ratio formalis demonstrationis, la quale è concet- 
tualizzazione puramente metafisica che s’illumina e si svolge attraverso il su- 
premo grado di astrazione ab omni materia; cioè a dire: dalle condizioni in- 
dividuanti, dalla sensibilità, e, dall’immaginazione quantitativa. Chè, se per 
es., mi fosse dato di esporre, con ampio respiro, l’argomento tolto dal divenire, 


(5) P. GARRIGOU, « Dieu, son Existence et vérités éternelles. 
sa Nature, cap. 3, n. 39: preuve par les 


NOTE 461 


dal moto, il più incriminato degli argomenti tomistici, perchè il meno com- 
preso, si potrebbe dimostrare l’elevatezza metafisica della sua ratio formalis, 
il suo rigore dimostrativo, e tutte le implicazioni conseguenziarie che da esso 
derivano, quali perfezioni autentiche della suprema realtà che è Dio (6). 

Concludendo : il Prof. Sciacca nella presentazione che fa del suo volume 
a p. 12, si esprime così: « Le pagine di questo volume sono dunque impegna- 
tive : chi le ha scritte può chiedere pertanto che chi le legge, prima di ac- 
cettarle o di respingerle, s'impegni a sua volta (almeno sui saggi della parte 
centrale, che ritengo i più significativi). Chi ha scritto si è « compromesso » e 
ha scritto in modo da « compromettere » chi legge. Direi che le pagine sulla 
esistenza di Dio in certi punti sono quasi indiscrete : vogliono entrare con vio- 
lenza. E ciò perchè chi le ha pensate e scritte esige da chi legge una risposta ». 

E noi, Egregio Professore, non siamo rimasti nè sordi, nè insensibili di 
fronte a così dolce e simpatica violenza. La sua sfida (se così si può dire) le fa 
sommamente onore, perchè non c’è cosa più bella e più degna per un pensatore 
che di aprire l’arena alle nobilissime battaglie del pensiero. 

Ho interloquito, persuaso di farle cosa grata, rispondente all’onestà, all’al- 
tezza del Suo ingegno, del Suo valore, nonchè all’ardenza interiore, vero pa- 
thos, del Creatore di quella verità che liberabît vos! 

Ho scritto questa nota impegnandomi — secondo il Suo desiderio — sul 
problema centrale, più significativo, del Suo volume: ho sorvolato su diversi 
altri punti che, peraltro, non direi di lieve importanza, anche perchè è onesto 
lasciare un po’ di respiro ad altri che — come il sottoscritto — si sentiranno 
«compromessi » dalla lettura del Suo sudato lavoro. 

. Il Suo libro, soffolto dalla Sua autorità, vivificato dall’affllato della spi- 


ritualità cristiana e cattolica, farà certamente — come le auguro e come desi- 
dero — un gran bene soprattutto tra i giovani, 
Roma - Angelicum PAGMNCALALULLOARO BP: 


LE PROVE TOMISTICHE DELLA ESISTENZA DI DIO 
E LA CRITICA DEL PROF. C. OTTAVIANO 


Non vi è dubbio, a mio modesto avviso, che nelle ‘cinque classiche prove 
tomistiche della esistenza di Dio (1) si possano in fondo ravvisare cinque for- 
mulazioni diverse di un unico argomento riducibile al seguente schema. La 
esperienza ci pone di fronte ad una raltà la cui caratteristica più profonda è 
innegabilmente data dalla parzialità o composizione di parti. Siccome però 
l’essere parziale o composto di parti, quale misto di essere e non essere, risulta 
intrinsecamente inspiegabile — l’essere infatti di per sè esclude il non-essere, 
giacchè, come già energicamente proclamava Parmenide, l’essere è laddove 


(6) Si legga»in P. Garrigou, ibid. cap. 3, e Pensiero, 1950: l'argomento del moto. 
preuve par le mouvement.. F. Olgiati, I (1) Formulaté. nella Summa Theol. I, 
— fondamenti della: filosofia classica. Ed. Vita q. II, a. 3. 


462 NOTE 


il non essere non è (2) — occorre di necessità risalire ad un essere assoluta- 
mente immune da qualunque parzialità, affatto scevro da qualunque compo- 
sizione, in cui l’essere parziale trovi la sua spiegazione o giustificazione 
razionale, 

E’ certo infatti che nei-cinque aspetti del reale finito — dinamismo, effi- 
cienza, contingenza, gradualità, finalismo — donde con squisito senso di con- 
cretezza muovono le prove in parola, l’Aquinate ravvisi degli aspetti razional- 
mente spiegabili solo nel supposto che il reale finito venga concepito come 
parziale, ossia composto di parti e che queste parti siano almeno due o in tutti 
i casi riducibili a due, denominabili con gli appellativi di atto e potenza ovvero 
essere ed essenza (3), secondo che il reale finito viene dinamicamente o stati- 
camente considerato. 

Nessun dubbio quindi che nel primo e nel quinto argomento l’Angelico 
muova in fondo dalla constatazione della parzialità derivante al reale finito 
dalla dualità metafisica di atto e potenza. In essi infatti egli parte dalla con- 
siderazione del reale finito nei suoi aspetti rispettivamente dinamico e finali- 
stico-dinamico, ed è ben noto che in ogni dinamismo per il Santo Dottore è 
implicito il dualismo di atto e potenza. 

Non meno certo si è che nel secondo e nel terzo degli argomenti in discus- 
sione si parta in fondo dalla considerazione della parzialità derivante al reale 
finito dalla dualità ugualmente metafisica di essenza ed essere. In essi infatti 
il punto di partenza è dato da quell’aspetto statico che fà del reale finito il 
regno del causato e del contingente e tutti sanno che per l’Angelico il causato 
ed il contingente come tali implicano anch’essi una parzialità: quella deri- 
vante dal dualismo ugualmente metafisico di essenza ed essere, riducibile, come 

i è detto, all’aspetto statico del precedente dualismo. 

Ovvio infine che nel quarto argomento il S. Dottore pigli le mosse dalla 
parzialità derivante all’universo finito dalla molteplicità fisica degli esseri più 
o meno perfetti che lo compongono e che tale molteplicità fisica nel pensiero 
dell’ Angelico supponga ed implichi a sua volta il dualismo metafisico di cui 
nei due precedenti gruppi di prove. 

Le prove tomistiche dunque si inquadrano in una concezione metafisica 
| classificabile con la etichetta di concezione metafisica dell’essere parziale in 
quanto ravvisa nella parzialità la radice della finitezza e nel dualismo di atto 
e di potenza, variamente denominabile, la radice di qualunque parzialità. 

E’ evidente allora che il giudizio di cui esse saranno ritenute passibili in 
sede di valutazione critica, normalmente almeno, non potrà non coincidere con 
quello di cui si ritiene passibile la suddetta concezione metafisica. Le critiche 
mosse finora alle argomentazioni dell’ Angelico dagli autori più in vista e dalle 
correnti di pensiero più o meno legate ai loro nomi confermano senz’altro la 
esattezza della mia affermazione. 

Trattandosi di cosa ben nota agli studiosi non ho bisogno di dilungarmi 
in esemplificazioni, 


Valga pertanto quale unico esempio quello! che è in proposito il nuovo ed 


(2) Passim nel « De Rerum natura » edi- (3) Nonchè con altri appellativi — tra i 
to in. « Fragmenta philosophorum graeco- quali quelli di materia e di forma, di so- 
rum» a cura di F. G. A. Mullach, ed. Fir- stanza ed accidente — secondo l’aspetto che 


min-Didot, Paris 1860, v. I. del reale finito si vuol porre in risalto. 
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originale punto di vista formulato dal professore C. Ottaviano nel 1. II, p. V, 
c. I della sua pregevole opera dal titolo: Metafisica dell'essere parziale (4). 

Mi perdoni l’illustre autore se, dopo. di aver rapidamente esposto quello 
che è in proposito il suo pensiero, mi consentirò qualche rispettoso rilievo senza 
animosità e senza prevenzioni di sorta. 

Per il nostro autore in sostanza le prove tomistiche — almeno le prime 
| quattro, giacchè la quinta, a suo giudizio, non sfugge alla morsa della critica 
demolitrice di Kant (5) — rimangono senz’altro valide nel fondo che le acco- 
muna e cioè come echi o riflessi di un unico argomento —- quello suddetto — 
desunto dalla generica considerazione della parzialità dell’universo. Ma vanno 
decisamente e definitivamente respinte nella concezione metafisica che loro 
serve di base e cioè nella concezione metafisica imperniata sul dualismo di 
atto e potenza. ; 

Anche per l’Ottaviano, come per l’Angelico, la caratteristica dell’essere 
finito consiste nella parzialità; ma in una parzialità che, a differenza di quella 
tomistica, trova la sua radice non nel dualismo di atto e potenza — dualismo 
di cui egli si sforza di demolire la consistenza logica — sibbene in una molte- 
plicità di parti integranti quantitative. 

La tesi centrale nella nuova ed originale sistemazione filosofica dell’Otta- 
viano concerne per l’appunto l’innalzamento delle parti integranti quantita- 
tive dal ruolo assai modesto riconosciuto loro nella sistemazione aristotelico- 
scolastica, di parti derivate e reperibili pertanto in una sola categoria di esseri 
finiti — quella degli esseri corporei — al ruolo ben più alto ed importante di 
parti originarie e reperibili come tali in tutti, senza eccezioni, gli esseri costi- 
tuenti l’universo finito. 

«Il nerbo della prova — così testualmente il chiaro autore attaccando la 
consistenza della prima argomentazione tomistica — è dato dall’assioma omne 
quod movetur ab alio movetur, che riposa sul principio basilare dell’aristoteli- 
smo de potentia non potest aliquid reduci in actum nisi per aliquod ens in actu. 
Ora sopra abbiamo visto in quali inconvenienti incorra il concetto di potenza 
e come di conseguenza questa nozione vada bandita dalla metafisica » (6). 


(4) Edito dalla Cedam Padova 1942. Il per altro ignoriamo de ragioni’ fisiche, ci in- 
poderoso lavoro è già arrivato alla seconda ducono a ritenere veri, anzi irrefutabili, per- 
edizione, che vide la luce, senza mutamenti chè confermati dalla vita quotidiana, certi 
di rilievo, e per i tipi della medesima Casa assiomi (tra cui l’or detto principio), la cui 


editrice, nell’anno 1947. portata universale è invece assolutamente 

(5) Della critica perfanto del nostro auto- problematica. La logica poi del ragionamen- 
re alla quinta prova tomistica della esisten- to tomistico, nel quale più particolarmente 
za di Dio non mi occuperò affatto, essendo appare la filiazione aristotelica, porta a 
fin troppo noti gli equivoci e la radicale in- concludere che se omne quod movetur ab 
consistenza di quelli che sono in proposito i . alio movetur, tutti i moti dell’universo va- 
rilievi Kantiani che essa riproduce nella so- dano attribuiti, risalendo da motore a mo- 
stanza. tore, al Primo Motore, il che genera non 

(6) «La metafisica dell’essere parziale », piccoli inconvenienti, perchè Dio verrebbe ad 
p. 326. Anche altre considerazioni però stan- essere l’unico agente in tutto l’universo de- 
do alle affermazioni dell’Ottaviano, rivele- gli enti fisici (e quindi sarebbe l’agente del 
rebbero la inconsistenza della prima prova male fisico, se non metafisico), nonchè ‘in 
tomistica. « A_ parte questo — egli continua tutto l’universo degli enti spirituali (e quin- 
— noi non sappiamo se l’assioma omne quod di sarebbe l’agente del male morale). Le 
movetur ab alio movetur valga fuori del creature spirituali verrebbero così a perdere 
mondo in cui si svolge la nostra vita. In- la loro spontaneità e la libertà, come appa- 
fatti il campo limitato in cui si esercita la re dal resto della frase: impossibile est er- 
nostra esperienza, e cioè il pianeta in cui go quod secundum idem et eodem modo ali- 


viviamo, ed il fenomeno della gravità di cui quid sit movens et motum, vel quod moveat 


NOTE 
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| La debolezza della prima via tomistica per il nostro autore si riflette sulle. 
due che le tengono dietro e che, secondo lui, ne dipendono, nel senso che il 
causato ed il possibile — da cui muovono rispettivamente la seconda e la terza 
via tomistica, per assurgere, attraverso un irrefutabile processo, alla esistenza 
dell’Incausato e del Necessario — ci appaiono veramente tali solo in quanto 
ci si rivelano soggetti al divenire (7). 
Ugualmente inconsistente per l’Ottaviano la quarta via tomistica, almeno 
in quanto la parzialità da cui essa piglia le mosse, nel pensiero dell’ Aquinate 


non solo non esclude ma suppone ed implica, — come si è già accennato e 
come si spiegherà meglio più avanti — il dualismo metafisico di atto e 
potenza (8). 

A me sembra però — e cercherò di provarlo con la maggiore brevità e 
chiarezza — chè: 


a) la critica del nostro autore alla teoria aristotelica dell’atto e della 
potenza sia tutt’altro che consistente; 


b) la sua tesi circa la molteplicità quantitativa quale radice di i qualunque 
parzialità urti contro insormontabili difficoltà ; . 


c) il giudizio da lui formulato circa la validità delle classiche vie tomi- 
stiche sia di conseguenza tutt’altro che ineccepibile. 


IR 


Il sistema dell’Ottaviano in verità, nella ossatura come in numerosi par- 
ticolari, nelle basi come negli intenti, nella parte critica come in quella costrut- 
tiva, ha già trovato critici numerosi ed assai più di me competenti ed autore- 
voli, i quali, pur elogiando nella maniera più ampia la nobile fatica dell’autore 
per quello che essa rivela di sincero amore alla verità, di acume dialettico, di 
vigoria speculativa e di indiscutibile originalità, formulano tutti riserve più o 
meno ampie, quand’anche non si lasciano andare ad esprimere più aperta- 
mente ed energicamente il loro dissenso circa i principi e i metodi della nuova 
concezione filosofica (9). 


seipsum. Che cosa sono la spontaneità e la 
libertà se non forme di auto-mozione? Se 
invece si ammette l’esistenza di enti semo- 
venti, allora il principio omne quod move- 


(7) Op. cit., pp. 327-328. 

(8) Della quarta prova tomistica l’Ottavia- 
no scrive che « L’argomentazione verte. prin- 
cipalmente sulle parzialità delle perfezioni, e 


tur ab alio movetur perde il suo valore as- 
soluto ed è tagliata la via per assurgere al 
Primo Motore, potendo i movimenti dello 
universo far capo ad una pluralità di enti 
semoventi, dai quali non si darebbe pas- 
saggio al Primo Motore in base al princi- 
pio omne quod movetur ab alio movetur. A 
meno di fare appello ad altre particolarità 
o deficienze, come l’essere causati, possibili, 
parziali, ecc. e non più alla particolarità di 
« essere mossi », facendo ricorso alle altre 
vie (seconda,' terza e ‘quarta) e compromet- 
tendo l'autonomia delia prima via». (Ibi- 
dem, p.p. 326-327). A me basta di averle 


ricordate, trattandosi di considerazioni non 
nuove e come tali già confutate nella so- 
stanza. 


solo in linea derivata sulla parzialità dell’es- 
sere degli enti creati » (Ibidem). La esattez- 
za però della affermazione apparirà per lo 
meno discutibile ove si tenga conto che le 
perfezioni graduate chiamate in causa nella 
prova in parola sono perfezioni trascenden- 
tali — bontà, verità, nobiltà, — e non pre- 
dicamentali; perfezioni cioè che per l’An- 
gelico. si identificano realmente con l’essere.. 
E° noto infatti che per l’Aquinate bonum ve- 
bra et ens convertuntur. 

(9) Del sistema dell’Ottaviano risultano in 
genere sfavorevolmente accolte sia. la parte 
negativa o critica — particolarmente quella 
diretta contro i capisaldi dell’aristotelismo e 
del tomismo (dualismo di atto e potenza ed 
ilemorfismo), — sia la parte positiva o co- 
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Non ho quindi la pretesa di dir cose nuove, almeno nella sostanza, ma 


solo di ribadirle con efficacia, organicità e chiarezza, che mi auguro maggiori 
e di integrarle con rilievi che forse, Jo spero almeno, mi consentiranno di riu- 
scire più persuasivo di quanto non sia riuscito agli illustri critici che mi hanno 


preceduto (10). 


struttiva in cui i vecchi problemi filosofici 
trovano una soluzione arditamente nuova ed 
originale. Particolarmente censurati la nuo- 
va concezione del divenire quale progressivo 
annullamento dell’essere, il, ruolo estrema- 
mente importante assegnato alla quantità, 
la conseguente visione matematica della real- 
tà in quella che è la sua struttura più pro- 
fonda, la concezione dell’individuo quale spe- 
cie a sè stante, la considerazione dello spa- 
zio e del tempo quali caratteristiche. essen- 
ziali e, come tali, ineliminabili di qualun- 
que realtà concreta, l’attenuata distanza tra 
spirito e corpo, la conseguente riduzione del 
concetto di immortalità a quello di tempo- 
ranea sopravvivenza, la negazione della ne- 
cessità della Species nel processo conosciti- 
vo, la singolare concezione del soprannatu- 
rale e dei suoi rapporti con la natura. 

Tra i critici dell’Ottaviano ricorderò in 
ordine alfabetico : 

F. ALBERGAMO, « Metafisica dell’essere par 
ziale» in La Tribuna (Roma) del 5 marzo 
1943; E. ANGLISANI, «I nuovi orizzonti del- 
la filosofia contemporanea » in Il Giornale 
d’Italia (Bari) del 28 febbr. 1942; L. ‘Bo- 
GLIOLO, recensione pubblicata in Salesianum 
1949, fasc. I, pp. 167-172; U. BONAMARTINI, 
« Osservazioni su un recente libro: di filoso- 
fia» in L'Osservatore Romano del 31 gen- 
naio 1942; S. CaseLLATO, « La Metafisica del- 
l’essere parziale » in La Gazzetta di Vene- 
zia del 13 febbraio 1942; G. CERIANI, « La 
Filosofia di C. Ottaviano » in « La Scuola 
cattolica » 1942, fasc. V, pp. 383-387; M. 
CHIESA, recensione in. Rivista Rosminiana, 
1942, fasc. IV, pp. 140-144; E. CHIoccHET- 
TI, « La Metafisica dell'essere parziale di C. 
Ottaviano » in L'Osservatore Romano del 
27 gennaio 1942; A. Coccia, « Intorno alla 
metafisica dell'essere parziale di C. Ottavia- 
no » in Miscellanea Francescana, 1943, fasc. 
I, pp. 179-183; F. D’AmBROSIO, « Verso una 
nuova metafisica » in « Roma' della dome- 
nica» (Napoli) dell’8 novembre 1942; R. 
DeeLI ScALzi, « Verso la quarta età del pen- 
siero » in «Il Periodico » (Ferrara) del 4 
ottobre 1948; I. DEFEVER, recensione in 
«Nouvelle Revue Theologique » di Lovanio, 
settembre-ottobre 1948, pp. 880-881; C. Fa- 
Bro, «La metafisica dell’annullamento del- 
l'essere» in Studium, aprile 1942, nonchè 
appunti traSmessi all’Ottaviano e da questi 
pubblicati e discussi in Sophia, 1943, fasc. 
II, pp. 258-266; E. FENU, « Orientamenti 
del peniero » in « L'Avvenire d’Italia » (Bo- 
logna) del 6 febbraio 1942; D. GENTILUOMO, 
« Sulla metafisica dell’ essere parziale » in 
L'Avvenire d’Italia (Messina) . del gennaio 
1948, e « La tragicità del reale nel pensiero 
di C. Ottaviano » in l’Avvenire d’Italia del 


febbraio 1949; C. Giacon, recensione in « Ri- 
vista di filosofia neoscolastica », 1942, fasc. 
V, pp. 317-319; M. GIORGIANTONIO, « Il vero 
volto del pensiero Italiano in Sophia, 1942, 
fasc. II-III, pp. 175-194, nonchè recensione 
in Stoa, novembre-dicembre 1948, pp. 189- 
190, e replica alla relativa risposta dell’Ott. 
(apparsa in Sophia, 1949, fasc. II, pp. 263; 
264) in Stoa 1949, fasc. IV, pp. 110-117; L 
Giusso, « Un metafisico: -l’ Ottaviano » in 
«La Sera» (Milano) del 6 gennaio 1943; 
R. GRADI, recensione in Rivista di Filosofia 
Neoscolastica, 1947, fasc. IV, pp. 359-361; 
M. G., recensione in The personalist, rivi- 
sta dell'University of Southern (Los Angeles 
di California), 1948, fasc. I, pp. 87:89; A 
LANTRUA, « Novità in Filosofia » in Il Nuo- 
vo Cittadino (Genova) del 27 marzo 1942; 
C. LirIzzi, « Verso la Quarta età del pen- 
stero » in Il Popolo di Sicilia (Catania) del 
31 maggio 1942; A. LOMBARDI, « La Filoso- 
fia di B. Croce ». Ed. Bardi, Roma, 1946, 
Pp. 30-31 e 117-120, nonchè lettera aperta 
all’Ottaviano pubblicata da questi in Sophia, 
1948, fasc. II, pp. 261-263; R. MICELI, « Ri- 
nascita della Metafisica » in Il Giornale d’Ita- 
lia (Roma) dell’rt settembre 1942; F. Mo- 


RANDINI, « Realismo Immediato e Realismo 
Critico » in Gregorianum, 1946, fasc. I, 
pp. 21-24; G. NoGALES, recensione in Pen- 
samiegito (rivista Spagnola) marzo 1948; 
pp. 88-91; N. Picarp, « Notae ad metaphisi- 
cam C. Ottaviano » in Antonianum, 1943, 
fasc. III, pp. 177-192; U. REDANÒ, recensio- 


ni in Archivio di Filosofia, 1942, fasc. III, 
pp. 284-285; G. SEMPRINI, « Metafisica. del- 
l’Essere parziale » in Il secolo XIX (Geno- 
vva) del 25 settembre 1942; G. STANGHETTI, 
« Ilemorfismo » in l’Osservatore Romano del 
9g febbraio 1942; L. VEUTHEY, recensione in 
Miscellanea Francescana, fasc. TV, 1918, 
PP. 553-555; F. DE VIANA, recensione in An- 
gelicum, 1948, fac. I, pp. (74-79 e replica 
alla relativa rispota dell’Ottaviano (Sophia, 
1948, fasc. III-IV, pp. 405-406) in Angeli- 
cum, 1949, fasc. III, pp. 256-287; P. A. Za: 
MAYÒON, « De methaphysica entis partialis » 
in Collectanea Franciscana, 1943, fasc. II, 
Pp. 195-200. 

(10) E’ noto infatti che l’Ottaviano — non 
sempre purtroppo con serenità e con calma 
— ha respinto e continua quasi sistemati: 
camente a respingere tutti gli appunti che 
gli sono stati mossi finora, attribuendoli ad 
equivoci deprecabili, se non a caparbio at- 
taccamento a vecchie posizioni di pensiero, 
e negandone la consistenza. Cfr. il suo lun- 
go articolo dal titolo « Intorno alla metafi- 
sica dell'essere parziale » pubbl. in Sophia, 
I04G, dascy ll pp. '200:272 ‘e 11947, tac. cl, 
PP. 43:49 e non ancora chiuso, nonchè le sue 
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Dopo di aver esposta per sommi capi la teoria dell’atto e della potenza 
escogitata da Aristotele nel tentativo di risolvere il problema arduo del dive- 
nire il prof. Ottaviano passa ad attaccarne la consistenza logica con il seguente 
procedimento critico : 

«Or qui si pone il problema : ha senso parlare della potenza come di un 
modo di essere intermedio tra l’atto o essere e il nulla o non-essere? Il prin- 
cipio del terzo escluso nega la possibilità di una via di mezzo tra essere e 
non-essere. E’ chiaro allora il dilemma : o la potenza è non-essere, e si ricade 
nell’istanza parmenidea ex nihilo nihil; o la potenza è essere e non c’è che 
l’essere, la stasi e non è più possibile il divenire. 

«E’ infatti evidente che Aristotele ha tratta la nozione di potenza per 
l'aspetto passivo di essa dalla fisica per cui noi vediamo ad esempio il legno 
diventare cenere; e per l’aspetto attivo dalla biologia, per cui vediamo ad es. 
il seme diventare pianta, o diciamo che il braccio ha la potenza di sollevare 
un peso. Ambedue gli aspetti egli ha trasportati senz’altro in sede metafisica, 
intendendo questi processi come passaggi dalla potenza (legno, seme ecc.) allo 
atto (cenere, pianta ecc.). 

«Ora è manifesto che una siffatta trasposizione si riduce, in sostanza, ad 
una spiegazione del fenomeno con se stesso, idem per idem: noi non sappiamo 
in quale modo e mercè quale occulto processo metafisico il legno diventi cenere 
e il seme diventi pianta. Assumere il fatto per spiegazione significa non dare 
una spiegazione del fatto. Dire infatti che il legno, se diventa cenere, poteva 
diventare cenere, non significa spiegare come esso potesse diventarlo. E. pari- 
menti per il seme che diventa pianta. Sono questi i fenomeni di cui si deve 
rendere ragione, ed essi non possono essere invocati come esemplificazioni di 
un processo in cui risiede la loro stessa misteriosa natura. Analogamente dire 
che il braccio, prima di sollevare un peso era in potenza di sollevarlo, cioè 
aveva la potenza di sollevarlo, significa porre nel braccio una energia di cui 
non si sa affatto da quale processo metafisico soggiacente abbia origine, 

« Un fatto, quando è e se è, è possibile: ma ciò non significa che la possi- 
bilità di essere come capacità di passare dal non-essere all’essere risieda in 
esso. E’ facile qui equivocare tra la mera possibilità logica, per cui ciò che è 
era « possibile », con la possibilità reale, che determina il fenomeno all’atto di 
essere o all’essere in atto, cioè con la spiegazione del fenomeno stesso. Del 
resto è ovvio che qui si rinnovi il dilemma posto sopra: l’energia presente nel 
braccio, che lo rende capace di sollevare il peso, è nel braccio? Allora il brac- 
cio è sempre in atto di sollevare il peso. O non è nel braccio, non essendovi via 
di mezzo tra l’essere e il non-essere, e allora giammai il braccio solleverà il 
peso o sarà capace di sollevarlo. Il difetto dell’intuizione aristotelica si vede 
manifesto nella determinazione del passaggio dalla potenza all’atto, cioè nella 
definizione del movimento (o divenire); « Actus ejus quod est potestate, qua 
talis est, motus est». Se questa definizione del moto è vera, la potenza deve 
essere supposta come mutantesi in atto a mano a mano e tale processo di 
attuazione o « attuarsi » 0 sviluppo deve durare quanto dura il movimento; la 


repliche alle critiche di alcuni fra i suoi cen 1, pp. 129-137, fasc. II, pPp.0272:2758.Cir 
sori, pubbl. a parte nella sezione Osserva- anche la nervosa nota dal titolo Un propo- 
torio filosofico della medesima rivista, 1948, sito non mantenuto in Sophia, 1950, fasc. 
fasc. II, pp. 261-266, fasc. III-IV, pp. 403- II, pp. 260-270. 


406; 1949, fasc. II, pp. 263-270; 1950, fasc. 
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potenza è quindi in processo costante di diminuzione, mentre l’atto è in pro- 
cesso costante di accrescimento. Chè anzi il processo è parallelo : di tanto cresce 
l’atto di quanto diminuisce la potenza. Ora se da un lato la potenza diminuisce 
nel movimento ed alla fine di esso si annulla, e se dall’altro l’atto o essere 
sta solo alla fine del processo, è ovvio che la potenza non concorre in nessun 
inodo all’essere e quindi non giuoca in nulla nel divenire o movimento, è cioè 
nulla, non-essere: al punto che diventa impossibile il dire che essa diminuisca 
nel movimento, poichè il nulla non diminuisce. Prova ne sia che proprio quando 
giunge all’essere o atto, si annulla! E’ quindi proprio un assoluto non-essere, 
se quando giunge all’essere si annulla! Se infatti la potenza fosse essere, si 
dovrebbe concluderne che nel movimento o' divenire c’è dell’essere che si an- 
nulla: il che comprometterebbe ed in definitiva equilibrerebbe, annullandolo, 
l’affermarsi dell’atto o essere, poichè di tanto l’atto verrebbe a crescere di 


x 


quanto la potenza diminuirebbe. In definitiva: o la potenza è essere, e allora 
è atto e non c’è movimento; o è non-essere e allora non è affatto e non c’è 
nemmeno movimento. Non si vede come essa possa essere un modo di essere, 
anteriore all’essere o atto, cioè diverso dall’essere o atto : diremo forse che l’es- 
sere è anteriore a sè stesso e l’atto anteriore all’atto? L’equivoco è proprio qui : 
di chiamare essere l’atto finale, lo sbocco o conclusione del divenire, e al tem- 
po stesso ciò che conduce a questo sbocco o conclusione finale. Se quello è 
l'essere, questo non può esserlo ed è il non-essere. E dire che ciò che precede 
l’essere è un modo di essere non significa nulla, perchè un modo di essere an- 
teriore all’essere non è che il nulla. 

« Aristotele potrebbe rispondere che l'essere che trovasi alla fine del pro- 
cesso è un'altro essere, la pianta, dal primo essere, il seme : ed è questa l’in- 
tuizione immaginifica remota da cui il suo sistema ha preso le mosse, l’alterità 
reale che pare implicita nei due termini, iniziale e finale, dello sviluppo. Il ter- 
mine finale proviene dal termine iniziale e solo da esso (la pianta proviene dal 
seme e solo da esso}: e sono ben reali l’uno (la pianta) e l’altro (il seme); la 
derivazione quindi del secondo dal primo (della pianta dal seme) è derivazione 
di un ente reale da un’altro ente reale, pur essendo il secondo compreso nel 
primo per il fatto che viene da esso e solo da esso. La « realtà del seme » con- 
ferisce così realtà all’«essere in potenza della pianta nel seme », e induce a 
concepire la potenza come una «realtà », un «modo di essere della pianta ». 

«In altri termini il divenire, in quanto si svolge tra enti determinati, altri 
l’uno dall’altro, acquista da questa determinazione stessa realtà nei suoi ter- 
mini, iniziale e finale, e nei suoi momenti; perciò stesso 1° essere in potenza 
come termine iniziale acquista realtà perchè realizzato o concretizzato in un 
essere determinato, il tale essere. In base a questa considerazione Aristotele ha 
creduto di aver superato Parmenide : il quale ponendo il problema nei termini 
astratti essere, non-essere, si impigliava inevitabilmente nell’ antinomia a cui 
invece lo Stagirita ha creduto di poter sfuggire sostituendo all’intuizione astrat- 
ta gli enti concreti tra cui il divenire di fatto si attua e realizza. 

« Senonché è 1’ apparenza dei fenomeni e delle immagini o delle parole 
che trae qui in inganno. Se la pianta fosse altro ente dal seme non deriverebbe 
mai più dal seme: occorre dire allora che il seme non è che un modo di essere 
della pianta, cioè la pianta in potenza. E il problema si ripropone : la pianta è 
nel seme o non è nel seme? Se è nel seme, c’è già la pianta e non c'é il seme, 
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che quindi non è affatto altro da essa, anzi non è affatto come seme; se non è. 
nel seme non verrà mai fuori, poichè dal non-essere o nulla non viene nulla. 

«L’equivoco è manifesto nel fare del seme qualcosa di altro dalla pianta 
(in quanto è seme); e a un tempo qualcosa di identico alla pianta (in quanto 
non sarebbe che un modo di essere della pianta). Ma se è qualcosa di altro 
dalla pianta, giammai la pianta verrà fuori da esso. Se è un modo di essere 
della pianta, è pianta e il divenire svanisce: cioè riesce incomprensibile come 
la pianta possa passare dal modo di essere come seme al modo di essere come 
pianta, se è già pianta. Siamo rimasti al fatto (da spiegare), e non abbiamo 
fatto un solo passo innanzi. Avevamo creduto che il dilemma Parmenideo fosse 
risolto trasportando il divenire dalla zona astratta dei rapporti tra essere e 
non-essere alla zona concreta dei rapporti tra esseri deteminati (fossero anche 
la materia e la forma) cioè tra diversi stati determinati di uno stesso ente 
(la pianta): ma come un ente possa passare per stati diversi pure essendo 
se stesso fin dall’inizio (se non fosse se stesso, verrebbe dal nulla) non è affatto 
chiarito, La pianta passa da seme a pianta... perchè vi passa. E come vi passa? 
Passando dalla potenza all’atto, «cioè... appunto passando da seme a pianta! 

«Il che significa: il nascere della pianta dal seme non può interpretarsi 
come un passare della pianta dalla potenza all’ atto cioè dal suo modo di essere 
nel seme al suo modo di essere come pianta. Se già nel seme c’è la pianta, 
c'é la pianta e non c’è il seme: e se la pianta non è nel seme, non ne verrà 
mai fuori. Bisogna proprio spiegare come avvenga il passaggio dalla potenza 
all’atto o, che è lo stesso, dal seme alla pianta : a nulla giova rimandare dal- 
l’un fatto all’altro o appagarsi delle parole « passaggio dalla potenza all’atto ». 

« Occorre cioè un’altra interpretazione o spiegazione metafisica del fe- 
nomeno » (11). 

Il procedimento critico dell’ Ott. tende dunque a porre in risalto come la 
teoria Aristotelica dell’atto e della potenza, non rispondendo in realtà all’unico 
scopo per il quale venne escogitata, quello cioè di spiegare il divenire, anzi 
rendendo impossibile qualunque spiegazione di quest’ultimo, risulti assoluta- 
mente infondata e come tale insostenibile. 

In sintesi rapida esso è riducibile al seguente ragionamento : 

Spiegare il movimento significa lumeggiare il misterioso processo per cui 
due termini — il terminus a quo ed il terminus ad quem — necessariamente 
impliciti in ogni divenire, il secondo deriva dal primo, o, quanto meno, porre 
al sicuro la possibilità di una tale derivazione. 

. Orbene ove s’ indentifichino con l’atto e la potenza i due termini del dive- 
nire, lungi dallo spiegare si compromette irreparabilmente la possibilità di 
olio derivazione del primo dal secondo. Atto e potenza infatti — di cui 
la pianta e il seme sono per Aristotele il tipo più rappresentativo — stanno fra 
loro come essere e non-essere ed in nome del principio ex nihilo nihil c’è da 
escludere nel modo più categorico che, dal non-essere possa venir fuori l'essere. 
Nè si sfugge del tutto alla morsa dell’argomentazione replicando che la po- 
tenza e l’atto stiano piuttosto tra loro come distinti modi di essere. Il pro- 
blema del divenire infatti si pone come ricerca del «come un ente possa pas- 
sare per stati diversi pur essendo se stesso fin dall’inizio » (p. 12), laddove, de- 
nominare con gli appellativi di potenza e di atto gli stati attraverso i quali passa 


(11) Op. cit; pp. 9-12. 


i 29 
2 NOTE 469 
l’ente che diviene — e più precisamente con l’appellativo di potenza lo stato 


iniziale e ciascun degli stati intermedii considerato in relazione a quello suc- 
cessivo e con l’ appellativo di atto lo stato finale e ciascuno degli intermedii 
considerato per rapporto al precedente — non significa già risolvere il pro- 
blema in parola sibbene limitarsi a prospettarlo in termini diversi e puramente 
convenzionali. 


MIR 


Senonchè la teoria Aristotelico-tomistica dell’atto e della potenza, quale 
tentativo rispettabile di risolvere il problema arduo del divenire — mi sia con- 
sentito di rilevarlo con rispettosa franchezza — trova nell’Ott. una esposizione 
se non falsata, certo troppo superficiale e sommaria perchè possano risultarne 
evidenti la consistenza ed il rigore logico (12). 

Anzitutto il nostro autore mostra di ignorare che la potenza per Aristotele, 
come per S. Tommaso, si identifica non col puro nulla, ossia col non-essere 
assoluto, sibbene col niente o non-essere relativo o più precisamente col limite 
dell’essere finito (13). 

Limite la cui realtà, come quella dell’essere di cui è limite, e la cui di- 
stinzione da quest’ultimo (distinzione implicante o meno separazione) non po- 
trebbero coerentemente essere messe in dubbio da chi, come l’Ott. proclama 
nel modo più energico la realtà dell’essere o meglio degli esseri limitati, iden- 
tifica il limite col non-essere (14) ed eleaticamente respinge come assurda la 
identificazione del non-essere coll’essere, proclamando tuttora attuale nonchè 
piena di fascino e di suggestione quello che fu in proposito il motivo centrale 
della celebre speculazione parmenidea (15). 


(12) «in reicienda potentia — così già il 
P. Pelagio a Zamayòn — Auctor non nisi 
pofentiam passivam, seu «meram  possibi- 
litatem logicam » et activam considerat; « po- 
tentiae autem subiectivae » nec ideam vide- 
tur habere; et tamen de ea quaestionem ibi 
(ossia in tema di divenire) statuit Stagirita. 
Similiter nota sunt omnibus argumenta ra- 
tianalia, quibus Aristoteles et post eum ari- 
stotelici omnes hylemorphismum statuere in- 
tendunt. (ex mutationibus substantialibus 
etc.)... Auctor tamen asserit sic et simpli- 
citer  notionem materiae primae (cui corri- 
sponde la potenza soggettiva) originem du- 
xisse ex errore sensuum » (l. c., p. 200). 

« Hinc etiam considerari potest ipsum (os- 
sia Dio) esse infinitum non privative qui- 
dem... sed negative prout infinitum dicitur 
quod nullo modo finitur. Nullus enim actus 
invenitur finiri nisi per potentiam quae est 
vis receptiva... primum movens (Dio) est 
actus absque potentiae permixtione... » (ibi- 
dem). 

(13) Che questo per l’appunto sia in pro- 
posito il pensiero dell’Angelico risulta im- 
plicitamente affermato anche nella seconda 
delle XXIV tesi approvate il 27 luglio 1914 
da Papa Pio X come enunzianti i capisaldi 
della filosofia  dell’Aquinate. Ecco infatti 
l’enunciato della tesi menzionata «Actus, 


utpofe perfectio, non limitatur nisi per po- 


tentiam (la potenza dunque si identifica col 
limite). Proinde in 'quo ordine actus est 
purus, in eodem nonnisi illimitatus et uni- 
cus exsistit: ubi vero est finitus ac multi- 
plex in veram incidit cum potentia compo- 
sitionem » Cfr. Tito Sante Centi O. P. Bre- 
ve sintesi del pensiero filosofico di S. Tomma- 
so. Introduzione e commento alle XXIV tesi, 
in La Somma Teologica, traduzione e com- 
mento a cura dei Domenicani Italiani. In- 
troduzione. Edit. Salani, 1949, pp. 272 e ss., 
Cfr. anche l’opuscolo Tomistico dal titolo 
« Compendium Theologiae ad fratrem Re- 
ginaldum », c. XVIII. 

(14) Ecco in proposito qualcuna delle sue 
frasi più salienti e significative « Il non-es- 
sere che moltiplica l’essere è la limitazione 
metafisica » (« Là metafisica dell’essere par- 
ziale», p. 79). « Essa (ossia la limitazione 
metafisica)... è elemento negativo e riporta 
il principium individuationis ad una man- 
canza o deficienza » (ibidem). L’affinità fra 
la tesi tomistica della potenza quale princi- 
pio di limitazione degli esseri e quella del- 
l’Otî. concernente il nulla come analogo 
principio viene acutamente rilevata anche 
dal P. FeLiX Fz. De VianA O. P. nella men- 
zionata nota pubbl. in Angelicum, 1949, fasc. 
III, pp. 274-275. 

(15) « Metafisica dell’essere parziale », p. 6. 
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Il nostro autore insomma mostra di non avvertire che il dualismo di atte 
e potenza affermato dagli indirizzi aristotelico e tomistico coincide in fondo 
col dualismo di essere e relativa limitazione metafisica da lui ammesso. nel 
seno delle singole realtà finite o quantità di essere, trasformato però da dua- 
lismo puramente logico-concettuale, quale da lui viene ammesso (16) attra- 
verso una grave quanto sbalorditiva contraddizione, in dualismo reale; nonchè 
da pura conseguenza od effetto, quale viene considerata da lui (17) in causa 
o principio della gradualità dell’essere (18). 

Ho detto incidentalmente che solo impigliandosi in una grave quanto sba- 
lorditiva contraddizione il prof. Ott. può considerare puramente logico-concet- 
tuale e non reale il dualismo di essere e di relativa limitazione metafisica da 
lui ammesso nel seno delle singole realtà finite o quantità di essere. © 

Ugualmente di passaggio aggiungerò che non ho affatto bisogno di pro- 
vare ulteriormente la mia affermazione, dopo di aver rilevato che anche per . 
il nostro autore, come per l’ indirizzo aristotelico-scolastico da lui avversato, il 
limite è non-essere ed il non-essere non è assolutamente passibile di identifica- 
zione coll’essere a tenore della vigorosa istanza parmenidea. 

Noterò inoltre, sempre incidentalmente, che al nostro autore non è lecito 
il tentativo di sottrarsi alla suddetta contraddizione, replicando che l'essere di 
una determinata realtà possa nel contempo venir considerato non-essere solo 
con riferimento all’essere di un’altra o di altre realtà distinte. 

Ritenere infatti che l’essere di ciascuna realtà finita possa nel contempo 
dirsi non-essere solo con riferimento all’essere di altra o di altre realtà finite 
da essa realmente distinte, significherebbe fare della innegabile (ed innegata) 
limitazione dei singoli esseri qualche cosa di derivante loro ab extrinseco, lad- 
dove il nostro autore non ha difficoltà di ammettere che la limitazione delle 
creature deriva loro dal di dentro prima che dal di fuori, anche se da quelle 
tutt'altro che indiscutibili parti quantitative di cui, come vedremo più innanzi, 
egli le proclama essenzialmente composte. 

Dirò infine che tale replica, quand’anche gli fosse consentita evitandogli 
di contraddirsi nel senso suddetto, non lo salverebbe dall’incorrere in un’altra 
incoerenza non meno grave. 

‘Replicare infatti come sopra comporterebbe — lo si è già visto — la im- 
periosa necessità logica di ridurre a limitazione puramente estrinseca la inne- 
gabile limitazione delle singole realtà create; e piegarsi a tale imperiosa ne- 
cessità logica per lOtt., il quale considera limitato ab intrinseco tutto ciò che 
esiste al di fuori di Dio, equivarrebbe innegabilmente a fare delle singole crea- 
ture altrettante realtà capaci solo di coesistere e non anche di esistere e di am- 
mettere così per altra via quello che in fondo dicono Aristotele e gli aristote- 
lici della materia prima e della forma sostanziale e, più in generale, dell’atto 


(16) Cfr. quanto egli scrive, sia pure con 
altra preoccupazione immediata, nei para- 
grafi 8 e 13 del capitolo secondo della mede- 
sima opera, pp. 75:76; 79-80. 

(17) Ibidem, p. $o, n. 91, 

(18) E’ noto infatti che per Aristotele e 
S. Tommaso il grado o la graluazione Ji 
un essere dipende dalla, maggiore o minore 


composizione di atto e potenza che in esso 
si riscontra; che un essere cioè risuita tanto 
più elevato in grado’ quanto ‘minore è la 
composizione di atto e potenza cui esso và 
soggetto e viceversa tanto meno elevato quan- 
to maggiormente composto .nel senso sud- 
detto, 
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e della potenza e che egli in sede polemica nega più volte e con la più grande 
energia (19). 
* *% 

D'altra parte — ed ecco un altro importantissimo aspetto della teoria 
aristotelica dell’atto e della potenza, ugualmente sorvolato dall’Ott. nella sua 
sommaria esposizione, — potenza ed atto per Aristotele prima che con i vari 
stati attraverso i quali passa l’ente soggetto al movimento, si identificano con 
due elementi di cui ciascun ente in moto risulta composto in ciascuno degli 
stati o stadii del suo divenire : l’uso, ossia la potenza (designata qui anche con 
l’appellativo di materia) (20), numericamente identico in ciascuno degli stati 
in parola, l’altro ossia l’atto (designato qui anche con l'appellativo di forma), 
variante col variare di quelli. 

Ed è evidente che così integrata la teoria dell’atto e della potenza implichi 
non una semplice impostazione in termini nuovi e convenzionali, sibbene una 
vera soluzione del problema del divenire. Essa infatti spiega «come un ente 
possa pialssare per stati diversi pur essendo se stesso fin dall’inizio », facendone 
per l’appunto un aggregato di due elementi, potenza e atto (o più precisamente 
materia e forma), l’uno fisso ed immobile, l’altro variabile e proclamandolo 
solo parzialmente e cioè solo nell’elemento potenziale (o materiale) costante- 


mente identico a sè stesso nelle ‘varie tappe del suo divenire. 


(19) Al Bogliolo infatti — per citare un 
solo caso tra molti — il quale scrive. « Gli 
elementi componenti il sinolo (le coppie ma- 
teria-forma, sostanza-accidente, potenza-atto) 
non si devono affatto intendere come entità 
(come suppone l’Ott. sin dalla introduzio- 
ne). Non sono sostanze, non sono esseri, i 
due correlativi non sono due cose da cui ri- 
sulti poi un tertium quid. Chi intende il si- 
nolo in questo modo si preclude, sin dal- 
l’inizio, il cammino a penetrarlo. Gli ele- 
menti strutturanti il sinolo non sono per nul- 
la, soltanto il sinolo è. Non c’è un primo, 
un secondo, un terzo, ma c’è un uno, un 
primo strutturato da molteplici elementi, i 
quali si concepiscono, si comprendono nel 
loro insieme e si condistinguono identifican- 
dosi. Il concreto, il reale è il costituito, il 
concresciuto, il composto e questo solo è 
soggetto di predicazione. Gli elementi sepa- 
ratamente intesi, non sono, non esistono, 
sono pure astrazioni, sono nulla e dunque 
non possono essere in modo alcuno soggetto 
separato di attribuzione », il nostro autore 
così risponde: «La concezione del sinolo 
aristotelico quale è qui esposta dal B. è pro- 
prio quella esplicitamente presa di mira da 
me nel mio libro, come chiunque può leg- 
gere alle pp. 314-328 (dela seconda ed.) e 
come del resto : appare ad una semplice ri- 
flessione. Se la materia e la forma separa- 
tamente intese « non sono, non esistono, sono 
pure astrazioni, sono nulla », come esplici- 
tamente dice il B., si domanda come da due 
nulla possa venir fuori l’essere concreto, la 
sola realtà esistente. L’unione o somma o 
prodotto di due zeri non può dare zero, In- 
fatti il B. giocando un poco sui termini, si 
stupisce che io incidentalmente le abbia chia- 


mate entità: di grazia, se non sono entità, 


cioè « se non appartengono al piano dell’esse- 
re », poichè oltre l’essere non c’è che il nulla, 
sono del pari nulla, e allora come da essi ha 
origine l’essere concreto o reale? » Cfr. la 
nota da titolo « Dove rivivono Aristotele e 
S. Tommaso » in Sophia, 1950, fasc. I., pp. 
129-130. 

(20) La identificazione in specie dell’ari- 
stotelica materia prima con « qualcosa di as- 
solutamente potenziale », o più precisamen- 
te «con una pura potenza sostanziale » ve- 
niva' vigorosamente ribadita anche dallo 
STANGHETTI nell’articolo sù ricordato. L’Ott. 
rispondeva in questi termini: « Se la mate- 
ria fosse qualcosa di assolutamente poten- 
ziale cioè tutt'uno con la potenza, allora © 
si darebbe materia ovunque c’è potenza e 
quindi anche nell’intelletto umano e negli an- 
geli (Scotismo), o viceversa anche la materia 
dei corpi materiali sarebbe pura potenza e tut- 
to l’universo sarebbe spiritualizzato (Leibniz). 
La frase poi che la materia sia pura po- 
tenza sostanziale non ha alcun significato: 
intelligibile: la potenza non può dirsi so- 
stanza, altrimenti in ogni intelleltto ed in 
ogni angelo avendosi della potenza si avreb- 
be della sostanza e quindi ogni intelletto e 
ogni angelo consterebbe di due sostanze » 
(Cfr. l’articolo « Intorno alla metafisica etc. » 
in Sophia, 1943; fasc...II., p.. 249). 

Evidentemente però i termini adoperati 
dall’Ott. tradiscono un nuovo equivoco : quel- 
lo consistente nel ritenere che per l’indi- 
rizzo aristotelico-tomistico la potenza esisten- 
te  nell’intelletto umano e nell’angelo sia 
una pura potenza e cioè una potenza di per 
sè priva di qualunque atto e che ogni po- 
tenza sia sostanziale: il che è falso nel modo 
più assoluto. 
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La critica dunque dell’Ott. alla teoria aristotelica in discussione, deri. 


vando assai probabilmente da una incompleta assimilazione di quello che è in 
merito il genuino pensiero di Aristotele (21), e a mio modesto avviso, non co- 


glie affatto nel segno. 
*** 


Sarei poi veramente curioso di sapere come, una volta respinta la teoria 
in parola, il nostro autore trovi ancora possibile inserire nella sua sistema- 
zione filosofica i concetti di creazione e di annullamento, sia pure per fonderli 
nel concetto del divenire. 

E’ noto infatti che l’universo per il nostro autore trae gradualmente ori- 
gine da Dio per un atto creativo, è destinato all ‘annullamento graduale e di- 
viene in quanto le parti disugualio di cui. consta ciascuno degli esseri finiti che 
lo compongono, vengono successivamente e in gruppi distinti create ed annul 
late. Come può coerentemente parlare di creazione e di annullamento, sia pure 
con riferimento alle sole parti od aliquote degli esseri che compongono l’uni- 
verso (22), chi, come l’Ott., per un verso, giustamente afferma l’assoluta im- 
possibilità di una derivazione dell’essere dal puro nulla e viceversa e, per l’altro, 
data per l’appunto la sua avversione alla nozione aristotelica di potenza, non 
può a meno di considerare come puro nulla il terminus a quo della creazione e 
quello ad quem dell’annullamento? 

Concludendo dirò che non mi riesce di sottrarmi alla impressione che forse 
la intensità stessa del desiderio, peraltro lodevolissimo, e la fiducia un po’ trop- 
po ottimistica nella possibilità di scoprire per il cristianesimo basi razionali più 
salde di quelle aristotelico-scolastiche abbiano un po’ influenzato il giudizio 
del nostro autore circa la consistenza di queste ultime, fino ad impedirgli di 
accorgersi — e questo francamente stupisce in un filosofo della sua levatura — 
che egli in sede polemica antiaristotelica si lascia andare ad utilizzare il princi- 
pio «ex mnihilo nihil» in un senso ‘ben diverso da quello che egli stesso gli 
attribuisce nella parte costruttiva della sua sistemazione metafisica e cioè 
nel senso assoluto attribuitogli da Parmenide nelle argomentazioni tendenti 
a negare la realtà e la possibilità di qualunque molteplicità e di conseguenza 
la realtà e la possibilità dello stesso divenire in tutte le sue forme. 

Evidentemente infatti egli muove nella sua critica dal principio suddetto 
prescindendo dalla distinzione tra puro niente e niente relativo, con cui per 
l’ appunto si identifica l’ essere potenziale o il principio dell’ ente aristotelico- 


(21) Come pensano e scrivono in proposito 
anche altri critici. « Se egli si fosse rifatto 
a Platone — così ad esempio il P. GIacoNn 
nella citata recensione — e avesse appreso 
Patto puro come la perfezione sussistente : 
la sapienza; e la potenza come il sostrato 
di una perfezione simile all’atto puro: l’uo- 
mo che è sapiente, avrebbe veduto che la 
potenza non è un essere intermedio tra l’es- 
sere e il nulla» (1. c., p. 319). 

Ed il P. Fagro a sua volta delle critiche 
« impetuose e radicali » dell’Ott. diceva che 
« derivano da un metodo di studio e da una 
mentalità assai complessi, che forse nascon- 
dono una incomprensione insanabile » giac- 


chè «più di una volta si ha l’impressione che 
egli stravolga le nozioni (aristoteliche) a 
modo suo per un fine ben stabilito, più che 
collegarle al reale contesto storico e dottri- 
nale: se ne fà come un fantoccio, contro cui 
non è poi tanto difficile sbagliare il bersa- 


glio » (Cfr. Sophia, 1943, fasc. II., pp. 256 
e 258). 
(22) Relativamente infatti agli esseri in- 


tegralmente considerati, secondo l’Ott. non 
c'è da parlare che solo di divenire, inteso 
però, come si è detto, quale processo in cui 
si alternano la creazione e l'annullamento dei 
gruppi di parti od aliquote onde quelli ri- 
sultano composti. 
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tomistico e di cui è un tipo particolarmente importante la così detta potenza 


obbiettiva, sinonimo di ciò che non è affatto ma è almeno pensabile. E non oc- 


corre molto intuito per rendersi conto che ove si prescinda da tale distinzione, 
il principio in parola conduce difilato non solo alla negazione del dualismo di 
atto e potenza, ma alla negazione di qualunque molteplicità e quindi della 
possibilità stessa del divenire. i 

Ecco quello che l’Ott. stesso scrive del procedimento logico che, basato — 
come si è detto — sul principio di cui sopra, inteso senza cautele’ e senza ri- 
serve, conduce Parmenide alle estreme negazioni che caratterizzano il suo si- 
sitema ed investono la realtà e la possibilità dello stesso divenire : « Insorge a 


‘| questo punto l’istanza con titanica vigoria affermata da Parmenide: l’essere 


se è, non può divenire... l’essere, in quanto è, implica immutabilità e stasi : 
ciò che è, è. Il divenire, in quanto diverso dall’essere, suppone invece qualcosa 
di altro dall’essere. Ma oltre l’essere che cosa c’è se non il non-essere o nulla? 
Il divenire quindi implica come suo elemento ineliminabile il non-essere o 
nulla, altrimenti sarebbe tutt'uno con l’essere, e non ci sarebbero che l’essere, 
l’immutabilità, la stasi. Può dirsi allora che l’essere divenga? No, poichè l’es- 
sere dovrebbe implicare in sè del non-essere, cioè dovrebbe essere a un dato 
momento non-essere. Ma se così fosse, mai più sarebbe essere: ex nihilo mhil. 
Di qui l’antitesi netta : tudicium dutem de his in hocce positum est: aut est, 
aut non est: e se è, non diviene: se non è, c'è il nulla e non c’è più l’essere 
e l’essere non può mai più «nascere ». Come a dire che il « nascere » (e, pari- 
menti, l’accrescersi) non può predicarsi dell’essere, a meno di annullarlo: per 
nascere una volta, l’essere avrebbe dovuto non essere, e quindi non sarebbe mai 
nato e cra non sarebbe. E perchè poi, se fosse nato non sarebbe nato «dopo 
o prima » di quando in effetti nacque? Parimenti non può dirsi che l'essere 
«sia per essere» nel « futuro», cioè sia ordinato ad essere nel futuro : poichè 
ora non sarebbe, e sarebbe il nulla, e dal nulla non verrebbe mai l’essere nè 
ora nè nel futuro. L'essere non ha nè passato nè futuro. Di qui la sua increa- 
tività a parte ante e la sua eternità a parte post cioè la sua esistenza nunc simul 
omne. Ed anche la sua unità o unicità o immoltiplicabilità... la molteplicità 
degli enti è impossibile, poichè il principio di differenziazione o è essere, e quindi 
non può moltiplicare l’essere, o è nulla e quindi non è e non moltiplica. Di con- 
seguenza l’essere è solum et immobile... Ecco il triplice risultato della spe- 
culazione parmenidea : 1) negazione del divenire sostanziale e accidentale; 2) 
negazione della molteplicità o differenziazione delle cose (sia dei generi che de- 
gli individui); 3) immobilità dell’unico ente e conseguente negazione del movi. 
mento nello spazio (cambiamento di luogo), dello spazio vuoto ( non essere) e 
dello spazio discontinuo (vuoto-pieno) (23). 

Coerenza richiedeva che l’Ott. muovendo nella sua critica contro il dua- 
lismo aristotelico di atto e potenza dal suddetto principio inteso nel senso as- 
soluto dell’antichissima scuola eleatica, facesse buon viso non solo a tutte le 
conseguenze che questa ne inferiva con inflessibile rigore logico, — impossi- 
sibilità, come s’è detto, ed irrealtà del molteplice é del divenire — ma anche 
a tutte quelle che ne avrebbe certamente dedotte, se fosse fiorita in epoca ed 
in clima cristiani: impossibilità ed irrealtà di qualunque processo creativo ed 


(23) « La metafisica dell’essere parziale », pp. 46. 


annichilativo i quali implicano per definizione stessa un processo nel quale il 
nulla disimpegna rispettivamente il ruolo di terminus a quo e di terminus ad. 
quem. 


E viceversa il nostro autore aborre dalle nefaste conseguenze in parola, 
non meno dell’ avversato sistema aristotelico-scolastico, come luminosamente 
rivela la parte costruttiva del suo sistema e come emerge da quello che è lo 
scopo della sua speculazione e della sua indagine. 


* XK 


Non migliore fortuna incontra V'Ott. nel tentativo di sostituire l’avversata 
teoria aristotelica dell’atto e della potenza con quella della molteplicità quan- 
titativa. 

Quest'ultima, checchè ne dica e ne pensi l’autore, proclama in fondo la 
identificazione reale dell'essere finito come tale con la quantità propriamente 
detta ossia con la tomistica quantitas molis o quantitas dimensiva e quindi 
con la parzialità o composizione di parti in cui essenzialmente consiste la quan- 
tità in parola. Per essa la quantità dimensiva cessa di essere una delle cate- | 
gorie dell’essere finito per diventarne la categoria o meglio la caratteristica 
essenziale più saliente. 

Dal ruolo assai più modesto assegnatole nella sistemazione aristotelico- 
scolastica e cioè dal ruolo di essere determinato accedente ad altro essere deter- 
minato, onde modificarlo e determinarlo ulteriormente, la quantità dimensiva 
nella sistemazione metafisica dell’ Ott. salta al ruolo assai più vistoso ed im- 
portante di proprietà ineliminabile dell’essere finito come tale. 

Vero è che l’Ott., sopratutto in sede di replica alle critiche dei suoi cen- 
sori, dichiara più volte che la quantità da lui considerata come caratteristica 
dell’essere finito si identifica in fondo con la gradazione dell’essere di cui parla 
anche l’ Angelico come della caratteristica più saliente di tutte indistintamente e 
singole le realtà create (24); sicchè sulle prime si ha l’impressione che la quantità 
.da lui intravveduta nel fondo dell’essere finito come tale non sia affatto, come 
si è ora affermato, la quantità dimensiva considerata in matematica. Senon- 
chè, dato che alla quantità rigorosamente intesa e cioè alla quantitas molis o 
dimensiva o fisica non si oppone per l’ Angelico che la quantitas virtutis o me- 
tafisica — ed è a quest’ultima per l’appunto che il S. Dottore riduce la suddetta 
gradazione di essere (25) — e, dato che la quantitas virtutis in genere ed in 


(24) « Forse che la filosofia tradizionale «dicendum quod duplex est quantitas. Una 
con S. Tommaso alla testa — così ad es, egli scil. quae dicitur molis, vel quantitas di- 
scrive polemizzando col BoGLIOLO — non par: mensiva; quae in solis rebus corporalibus 
la di gradus entium, cioè di una scala degli est... Sed alia est quantitas virtutis quae 
enti, a capo della quale sta Dio, sotto Dio attenditur secundum perfectionem alicuius 
gli angeli, sotto gli angeli gli uomini e così —naturae’ vel formae. Quae quidem quanti- 
via sino alla materia? Se io invece che la tas designatur secundum quod dicitur ali- 
espressione « quantità dell'essere » avessi quid magis vel minus calidumj in quantum 
usata quella di « grado dell’essere » gli ari- est ’perfectius vel minus perfectum in tali 
stotelico-tomisti non si sarebbero allarmati: —caliditate. Huiusmodi autem quantitas vir- 
eppure i gradi dell’essere che cosa possono tualis attenditur primo quidem in radice; id 
essere se non gradi della quantità?» (Cfr. est in ipsa perfectione formae, vel naturae; 
lo scritto Dove rivivono Aristotele e S. Tom- et sic dicitur magnitudo specialis, sicut dici- 
maso, in Sophia, 1950, p. 132). tur magnus calor propter suam intensionem 

(25) Cfr. Summa Theol. I, q. XLII a. 1 ad 1 et  perfectionem. Et ideo dicit Augustinus 
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specie la gradazione di essere nel sistema aristotelicojtomistico non hanno in 


| se medesime la loro ragion d’ essere sibbene nella maggiore o minore composi- 
zione di atto e potenza che si riscontra nell’essere graduato (26), c'è da infe- 
rirne a rigore di logica che l’accordo sostanziale anche se parziale con il S. Dot- 
tore, di cui si vanta in proposito il nostro autore, in realtà non sussiste affatto 
e che in definitiva è solo la quantità dimensiva di cui. si occupa la matema. 
tica, quella che nel sistema di lui salta al ruolo di caratteristica ineliminabile 


‘dell’essere finito come tale (27). 


quod «in his quae non mole magna sunt, 
hoc est majus esse quod est melius esse»; 
nam melius dicitur quod perfectius est. Se- 
cundum autem attenditur quantitas virtualis 
in effectibus formae. Primus autem effectus 
formae est esse. Nam omnis res habet esse 
secundum suam formam... Secundus autem 
efiectus est operatio. Nam omne agens agit 
per suam formam. Attenditur igitur quanti- 
tas virtutis et secundum esse et secundum 
operationem, Secundum esse quidem, in 
quantum ea quae sunt perfectioris naturae 
- sunt maioris durationis: secundum opera- 
tionem vero in quantum ea quae sunt per- 
fectioris naturae, sunt magis potentia ad 
agendum. 

(26) E ciò risulta da innumerevoli passi 
delle opere del S. Dottore, non esclusi quelli 
in cui si parla di gradi nell’ambito stesso 
dell’atto e della potenza, come ad es. il se- 
guente: « Est ergo distinctio earum (intel- 
ligentiarum) ad invincem secundum gradum 
potentiae et actus, ita quod intelligentia su- 
perior, quae -plus ,propinqua est primo, ha- 
bef plus de actu et minus de potentia ». (De 
ente et essentia V.). Il senso infatti di que- 
sto e di altri passi analoghi — che l’Ott. 
polemizzando col P. E. Chiocchetti (Cfr. 
articolo « Intorno alla Metafisica dell’« esse- 
re parziale » in Sophia, 1949, pp. 222-223) 
sembra. considerare favorevoli alla sua tesi 
relativa alla indipendenza della gradualità 
dell’essere da qualunque dualismo di atto e 
potenza — non è e, atteso l’intero sistema 
del S. Dottore, non può essere che il se- 
guente: Le intelligenze ahgeliche sî  di- 
stinguono fra loro per la maggiore o minore 
vicinanza alla intelligenza di Dio e questa 
vicinanza a sua volta dipende. dall’essere 
esse più o meno vicine alla infinita sempli- 
cità del Creatore assolutamente scevro di 
qualunque composizione di atto e potenza. 
Il chè è come dire che gli angeli più ele- 
vati in grado sono quelli più vicini a Dio, 
nel senso che, meno composti di atto e po- 
tenza, hanno più di atto e meno di potenza; 
gli angeli viceversa meno elevati in grado 
sono quelli più lontani da Dio in quanto, 
maggiormente composti nel senso suddetto, 
hanno più di potenza e meno di atto. L’ave- 
re infatti più di atto e meno di potenza o vice- 
versa più di potenza e meno di atto nel pen- 
siero autentico dell’Aquinate dipende a sua 
volta proprio dall’essere meno o più sog- 
getti al dualismo in parola. Sicchè la pre- 
tesa dell’Ott. di far passare la sua tesi con- 


cernente la indipendenza della quantità o 
gradazione dell’essere da qualunque compo- 
sizione di atto e potenza, come tesi in cui 
« rivivono Aristotele e S. Tommaso in quan- 
to c’è di imperituro nel loro sistema» (So- 
phia, 1950, fasc. I., p. 136) è una pretesa 
ben infondata e strana. Ciò che v'è di im- 
perituro nel sistema  aristotelico-tomistico 
non è già la nozione di grado o quantità di 
essere — S. Tommaso infatti e i tomisti con 
lui non si fermarono alle vaghe mozioni di 
grado e di partecipazione, come scrive l’Ott. 
polemizzando col Bogliolo (1. c.), ma conob- 
bero ed affermarono il grado e la partecipa- 
zione dell’essere, come agevolmente risulta 
da un esame più sereno ed approfondito della 
stessa quarta via tomistica della esistenza 
di Dio, più volte tirata in ballo dall’Ott. 
dove, mentre si afferma la esistenza del magis 
et minus bonum ac verum, si afferma per 
ciò stesso la esistenza del magis et minus 
ens, data la reale identificazione che l’Ange- 
lico pone tra l’essere il bene ed il vero — 
sibbene la nozione di potenza, giacchè è a 
quest’ultima che risulta a sua volta effetti- 
vamente legata la intelligibilità della no- 
zione di grado o quantità di essere, che anzi 
la intelligibilità della gradazione o quantità 
di essere, una volta respinta la nozione di 
potenza, risulta irreparabilmente compromes- 
sa. Essere infatti e relativo grado — giova 
ribadire quanto si è già detto innanzi — 
stanno fra loro come essere e relativo limi- 
te, ed è precisamente col limite, di cui non 
è possibile negare la realtà e la reale di- 
stinzione dall’essere di cui è limite senza 
incappare fatalmente nelle aberrazioni del 
monismo panteistico, che si identifica la po- 
tenza dell’aristotelismo e del tomismo. 

(27) Che la quantità di cui parla l’Ott. sia 
una quantità metafisica solo di nome e in 
realtà una autentica quantità fisica intui- 
rono già altri critici. Ecco ad esempio come 
in proposito si esprime il Lombardi: « Del- 
l’individuo privo di materia l’Ott. fà una 
quantità metafisica divisibile. Senonchè la 
quantità metafisica è anch’essa, siccome di- 
visibile, composta di materia e di forma, e 
perciò non più metafisica ma fisica. Essendo 
infatti divisibile, le sue parti si possono col- 
locare in vario modo e pertanto assumere 
diverse forme. Solo ove non fosse divisibile 
potrebbe intendersi metafisica... » (Op. cit., 
p. 118). Il rilievo è indubbiamente acuto 
e giusto. 
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Ed è proprio questa, se non erro, la novità che intendono afidebitargli quei 
censori — tra i quali, per citare qualche nome, il Bonamartini e il Chiesa (28) — 
i quali lo accusano di ridurre la metafisica alla matematica, ovvero designano 
con l’appellativo di « matematismo filosofico » la concezione metafisica legata 
al suo nome. 

L’Ott. reagisce all’accusa limitandosi ad ironizzare sulla enorme diversità 
di contenuto che corre fra il suo libro e qualunque trattato di matematica e ad 
insistere sull’assoluta assenza nella sua esposizione di qualunque formula o 
procedimento rigorosamente matematico (29). E’ evidente però che questo non 
significa affatto ripudiare sul serio la novità di cui, come si è detto, l'accusa 
implica l'addebito. 


) DEIRA 


Orbene siccome parlare di quantità in senso stretto significa parlare di 
parti fuori parti — la quantità fisico-matematica infatti consiste essenzialmente 
in una pluralità di parti distinte — non occorre molto intuito per avvedersi che 
identificare l’essere finito con la quantità rigorosamente intesa equivale in 
realtà a identificarlo col nulla ed incorrere così in una gravissima contrad. 
dizione. — 

Una delle due infatti: o si ritiene che le parti dell’essere finito, come en- 
tità rigorosamente quantitative siano ulteriormente composte di altre parti e 
queste a loro volta di altre, in un processo interminabile: e questo evidente- 
mente comporta la moltiplicazione all’infinito delle parti dell'essere finito ed il 
conseguente annullamento di quest’ultimo; ovvero si esclude che le parti del- 
l’essere finito siano ulteriormente composte di. altre parti ed allora, mentre si 
nega loro qualunque carattere rigorosamente quantitativo, si nega implicita- 
mente la loro realtà e si giunge per altra via alla medesima conclusione pre- 
cedente — annullamento dell’essere finito — in quanto l’essere non è concepi- 
bile come aggregato di non-esseri (30). La identificazione insomma dell’essere 
finito con l’essere quanto implica la identificazione palesemente contraddittoria 
delle unità che lo compongono con realtà simultaneamente estese e indivi 
sibili (31). 


(28) Cfr. l’articolo Intorno alla « metafi- 


- cioè del soggetto di cui la quantità in pa- 
sica dell'essere parziale », in Sophia, 1943, 


rola è accidente) cui debetur determinata 


fasc. \II., pp. 227 e 268. 

(29) Ibidem, Sophia, 1943, fasc. II., p. 231 
e 1947, fasc: I, p. (46. 

(30) Il dilemma invece non sussiste quan- 
do, come nel sistema aristotelico-tomistico, 
la quantità rigorosamente intesa viene con- 
cepita come un semplice accidente dell’es- 
sere, giacchè, come scrive testualmente lo 
Angelico, « Si loquimur de quantitatibus ma- 
thematicis (ossia di quantità rigorosamente 
intese ma considerate in astratto), cuilibet 
finitae quantitati fieri potest additio (e quello 
che l’Angelico dice dell’additio ha valore an- 
che per la divisio); quia ex parte quantitatis 
finitae non est aliquid quod repugnet addi- 
tioni. Si vero loquamur de quantitate natu- 
rali (ossia della quantità rigorosamente in- 
tesa ma considerata in concreto), sic potest 
esse repugnantia ex parte formae (la forma 


quantitas, sicut et alia accidentia determina- 
ta. Unde philosophus dicit quod «omnium 
natura constantium est terminus, et ratio 
magnitudinis et augmenti ». Et inde. est 
quod quantitati totius non potest fieri ad- 
ditio» Summa Theol., III, q. VII. a. 12 
ad 1). 

(31) La contraddizione veniva già denun- 
ziata dal P. Pelagio a Zamayòn nella men- 


zionata recensione. « Auctor — egli scrive- 
va — praesupponit tamquam evidens quod 
omne «totum» est posterius «suis parti- 


bus » et quod non habet aliam realitatem 
nisi realitatem partium, quae ultimatim de- 
bent esse simplices, perveniendo ad conclu- 
sionem: partes ultimae debent esse simul 
extensae et indivisibiles; quod salvo meliori 
iudicio, contradictio in terminis videtur » 
(1. c., p. 199). . 
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Il prof. Ottaviano veramente non si dissimula la grave difficoltà e crede 
potervisi ‘sottrarre ricorrendo al supposto che nell’universo creato non si diano 
che solo disuguaglianze e non anche eguaglianze da spiegare. Muovendo in- 
fatti da tale supposto, che gli consente, per quel che si è detto finora, di con- 
siderare la quantità quale radice di sole disuguaglianze, egli crede poter repli- 
care allo stringente dilemma di cui sopra sostanzialmente in questi termini : 
la quantità, radice quale è di sole disuguaglianze, non può a meno d’essere 
intesa che come pluralità di parti tutte disuguali fra loro e come tali finite 
di numero, 

Evidentemente però il supposto dell’Ott. contrasta in maniera stridente 
con quella che è in proposito la testimonianza dei sensi. E’ noto infatti che, 
stando a quello che è in proposito l’attestato inoppugnabile della esperienza, 
l’universo risulta caratterizzato da uguaglianze perfette non meno che da disu- 
guaglianze o divergenze profonde. Si dirà subito che i sensi in proposito ci 
inducono in inganno prospettandoci come uguaglianze quelle che in realtà sono 
disuguaglianze irrilevanti. L’Ott. infatti lo afferma (32) senz’altro, procla- 
mando indirettamente nel contempo la assoluta irrealtà della matematica e 
della geometria in quanto si occupano di grandezze uguali. A _me sembra però 
che lo faccia con disinvoltura più che con convinzione. Comunque nel procla- 
mare la fallacia e la infedeltà sia pure parziale della esperienza a me pare ci 
sia da andare assai cauti, sopratutto poi quando — come nel caso dell’Ott. — 
vi si fosse a fil di logica indotti o addirittura costretti da una posizione filo- 
sofica iniziale tutt’altro che ineccepibile e salda. Se in fatto di uguaglianze e 
disuguaglianze l’Ott. restringe inopinatamente il credito che egli riconosce alla 
testimonianza dei sensi, gli è in fondo perchè indottovi o meglio costrettovi a 
rigore di logica dalla sua iniziale, avversione al dualismo aristotelico di atto 
e potenza. Tale avversione infatti, facendo di lui un avversario del dualismo 
di sostanza e di accidente, implicito nel precedente dualismo di atto e potenza, 
lo costringe a bandire dalla sua metafisica la quantità accidentale, l’unica la 
quale prescirida dalla disuguaglianza o meno delle parti di cui implica la plu- 
ralità. Ma quale sia la consistenza di questa avversione si è già precedente- 
mente dimostrato. 

Ma v'è di più. Con quale fondamento si afferma che ‘parti quantitative 
disuguali siano concepibili solo come finite di numero? Come può sostenersi, 
in altre parole, che la quantità come tale sia divisibile all’infinito solo se la 
divisione si effettui in parti uguali e non anche in parti disuguali? Per quanto 
ci abbia riflettuto noù mi è' riuscito di convincermene. La tesi della infinità 
della serie n'umerica, stando al nostro autore poggia sul supposto che le unità 
che la compongono siano divisibili in parti uguali, laddove se si muove dal 
supposto che le suddette unità siano tutte disuguali, la tesi in parola risulta 
senz'altro eliminata (33). 

La realtà invece è che la tesi infinitistica chiamata in causa muove dal sup- 
posto che le unità della serie numerica siano sempre ulteriormente divisibili e 
che la serie presa nell’insieme sia sempre ulteriormente passibile di accresci- 
mento per l’aggiunta di nuove unità. La uguaglianza o disuguaglianza delle 


(32) Sia in sede espositiva (Cfr. la « Meta- metafisica dell'essere parziale » passim). 
fisica dell'essere parziale » passim) che in (33) Cfr. « Metafisica dell’essere parziale », 
sede polemica (Cfr. l'articolo « Intorno alla pp. 81-82. 
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unità in cui è divisibile o di cui è aumentabile, la serie numerica non infl'ui 
scono nel carattere finito od infinito di quest’ultima. Sicchè in realtà la elimi- 
nazione della tesi che proclama infinita la serie dei numeri risulta possibile 
proclamando non già disuguali ma indivisibili ed inaumentabili gli elementi 
della serie medesima. Ma non è un concetto contraddittorio quello di elemento 
numerico o quantitativo non suscettibile di divisione e di accrescimento? 

Una realtà indivisibile ed inaumentabile perciò stesso cessa di essere una 
realtà rigorosamente quantitativa. 

Nè vale il dire che le unità disuguali, indivisibili ed inaumentabili della 
serie numerica siano quantità solo nel composto ossia nella serie che nasce 
dalla loro unione e non isolatamente considerate. 

Anzitutto infatti non si capisce come dall’indivisibile o dall’inaumentabile 
possano venir fuori il divisibile e l’aumentabile. 

In secondo luogo le unità suddette sarebbero realtà quantitative non rigo- 
rosamente o formalmente intese, ma solo per riduzione (reductive) così come 
presso gli scolastici il punto geometrico e l’istante temporale, ovvero per ana- 
logia, come nel sistema scolastico gli spiriti puri considerati come unità di 
serie : formalmente infatti o rigorosamente parlando, la quantità è pluralità © 
complesso di parti. Ed in tal caso il nostro autore, data la identità in effetti da lui 
stabilita tra essere finito e quantità rigorosamente o formalmente intesa, come si 
è innanzi rilevato, si vedrebbe costretto a riconoscere che le unità della serie 
numerica, considerate in se stesse sono esseri o realtà solo per riduzione od 
analogia, cadendo così egli stesso nella avversata posizione aristotelico-scola- 
stica secondo cui tra l’essere ed il non-essere c’è di mezzo l’essere per ridu- 
zione od analogia che è in fondo l’essere potenziale o la potenza. 

Ed infine come spiegare la pretesa disuguaglianza delle unità che com- 
pongono gli esseri tutti dell'universo, se si fà consistere tutta la loro realtà in 
un quantum indivisibile e cioè se se ne ammette la indivisibilità e si riconosce 
che in questa indivisibilità si esaurisce tutta la loro realtà ed il loro essere? 
Se gli esseri infatti la cui realtà si esaurisce nell’esser quanti possono dirsi 
uguali o disuguali solo nel senso di divisibili in un numero uguale o disuguale 
di parti, è evidente che degli esseri la cui realtà, come quella delle unità in 
parola, si esaurisce in un quantum indivisibile, non sarà possibile proclamare 
nè la uguaglianza nè la disuguaglianza, 


+ tx 


A conclusione di questi modesti rilievi c'è appena bisogno di aggiungere 
che, a chiunque ne riconosca la consistenza critica, il suddetto giudizio del- 
Pot. circa il valore delle classiche prove tomistiche della esistenza di Dio non 
può a meno di apparire per lo meno assai debolmente fondato. 


Napoli Giuseppe De Rosa 
Pont. Facoltà Teologica 
del Seminario Arcivescovile 


Vincenzo GIaccHETTI - Le Cene di Lazzaro. Poesie, Confessioni e Note. Fi- 
renze, Marzocco, 1950, pp. XX, 257. 


Recensire un volume di poesie nella nostra rivista di teologia e di filosofia, 
può sembrare impertinenza. E così sarebbe, se il bel volume del Prof. Giacchetti 
non fosse che quisquilia di poesia, senza contenuto di verità e di umanità. E’ 
questa poesia, che ai tempi nostri va sotto il nome di « poesia pura », che lo 
Aquinate metteva in contrasto con la teologia, associandole tuttavia nel comune 
impiego del simbolismo : « Poética scienza est de his quae propter defectum 
veritatis non possumt a ratione capi, unde oportet quod quasi quibusdam simi- 
litudinibus ratio seducatur; theologia autem est de his quae sunt supra ratio- 
nem, et ideo modus symbolicus utrique communis est, cum neutra rationi pro- 
portionetur » (Prolog. in 1 lib. Sent., a. 5, ad 3). 

Le Cene di Lazzaro che il Giacchetti ha imbandito « Ai soli partigiani se- 
greti - della italica poèsi -.nella giovine - benedetta Repubblica », sono laute 
cene, ricche non solo di bellezza, per l’armonia classica d’un verso sentito e 
limato, ma ricche altresì di intima tormentata passione per gli ideali più 
grandi dell’uomo totale ; religione, patria, famiglia, libertà. 

Anche noi dunque, benchè ufficialmente non invitati, ci siamo assisi al 
banchetto de Le Cene di Lazzaro e le abbiamo gustate, trovandovi con A. 
Anile, « qua e là strofe perfette degne di un grande poeta », e con G, A. Ce- 
sareo « uno stile fresco e fragrante », che merita al Prof. Giacchetti di venir 
salutato come «il poeta della Marca, il poeta della fede, dopo quello del dub- 
bio, il poeta di Dio, dopo quello di Arimane ». 

Il poeta anconitano offre nelle sue Cene, ai fortunati commensali, una 
poesia sostanziosa, permeata di cultura classica, riecheggiante, nella musica- 
lità del verso, alcuni dei nostri più grandi poeti moderni, Leopardi e Pascoli. 
Il vero pensiero, quindi, non è sempre di pronta e facile assimilazione, ma 
non vuol essere ermetico nè riesce indigesto. Sono Cene, nelle quali vengono 
offerti al buongustaio i frutti primaticci della giovinezza (lib. I-II, 1907-1013) 
e i frutti maturi dell’età adulta (lib. IV-V, 1917-1949). Squisite, tra le altre, 
Ode alla solitudine, e le liriche: Dopo vent'anni, Gli occhi, Esequie fiorentine, 
Al campanile di S. Maria del Fiore, Toscana, Canzone delle Rose. 

Il Giacchetti non è un poeta estemporaneo, pur essendo un poeta vero, 
che nasconde nell’animo, fresca e profonda, la vena nativa della poesia. Egli 
sa bene, per esperienza propria ed altrui, che la vera e grande poesia non è 
frutto di generazione spontanea, ma germoglio e fioritura d’un seme vivo im- 
messo nel cuore dal Creatore, e che a Lui ritorna per le vie del vero, del 
buono e del bello: « Tutto ciò che mente cuore e mano s’affaticano a operare 
senza il desiderio e il trovamento dell’eterno, ossia della verità della bontà della 
bellezza che sono l'Eterno Cristo, non è se non industria imbecille di farsi 
divorare dal tempo », 
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«Il bello è cosa difficile», sentenziava l'Autore dei Dialoghi : Fedro, Ione, 
Convito, Protagora. Il poeta, quindi, ha la sua croce: « Poeta, tu hai la tua 
croce » {Soliloquio). E la croce, anche per il poeta, è un « simbolo atroce », per- 
chè le rose della poesia, di cui il poeta circonda la sua vita, fioriscono dalle 
spine d’un lento doloroso travaglio interiore. La c Poesia dicendo dal firma- 
mento » nell’animo del poeta, ma come « un presentimento di dolore infinito ». 
E’, infatti, la poesia vera, profondamente e integralmente umana nel suo 
fluire dal cuore dell’artista e dall’arte stessa: «In egressu artificiatorum ab 
arte est considerare duplicem processum, scilicet ipsius artis ab artifice, quam 
de corde suo adinvenit; et, secundo, processum artificiatorum ab ipsa arte . 
inventa » (S. Tommaso, In I Sent., d. 32, q. 1, a. 3, ad 2). 

Il volume del Prof. Giacchetti è un bel saggio di poesia moderna, che non 
rinnega l’antica, ma si avvalora di questa per sublimarsi nel bello eterno. E? 
poesia di un letterato e di un esteta, che dell’arte ha una concezione filosofica 
classica, tradizionale, in contrasto con le utopie idealistiche di alcuni scrittori 
d’estetica moderni. Così, ad esempio, leggiamo nella presentazione del volu- 
me : « Penso col Buffon che l’ingegno creatore sia una lunga pazienza e ho 
veduto sui manoscritti, dal Petrarca al Leopardi, quanto han dovuto sudare 
tra mille varianti i più potenti pregando la sillaba che non veniva dalla 
eternità vocale... Io credo che accettare la prima ispirazione e composizio- 
ne sia spesso come pigliare partito ab irato nelle controversie; che al poeta, 
il quale dee sognare davanti alla ragione, le lettere non nocciono, tal quale 
all’inventore le scienze; e che il segreto del meglio sia qui: scrivere in ma- 
niera da intendere, e non pentirsene, dopo avere fin dimenticato il già scritto... 
L’agonia del bello, credo, ancora, è tra noi cominciata col vagellare che le 
arti debbano cercare novità che, se cercate, non si trovano perchè non ci sono, 
e se ci sono non si cercano e sono bellezza, che è nuova sempre e non muta 
l’arte... Come la preghiera, il verso vien da Dio con l’amore e col dolore ;.e 
li placa in Dio ». 

L’estetica di S. Tommaso, che vede nell’arte un abito della mente, con 
ramificazioni in tutte le facoltà spirituali e sensitive dell’uomo, e all’arte asse- 
gna Dio, quale suo primo motore ispiratore, non è dunque un'estetica da 
museo, frutto ormai rancido del tramontato Medio Evo. Essa, al contrario, 
è un’estetica sentita e attuata da autentici poeti di oggi, come fu sentita e 
attuata da sommi artisti, esteti e poeti di altri tempi: Michelangelo, Leo- 
mardo, Dante, L’ « alta fantasia » che ideò La Divina Commedia non giunse 
a tanto, se non perchè disciplinata da un ingegno sovrano. « Il poema sacro — 
al quale ha posto mano e cielo e terra» resta come la riprova più gloriosa 
della verità ‘delle teorie tomistiche intorno al bello e all’arte; queste tramon- 
teranno, quando anche su quello calerà, lugubre, il velo del silenzio e dell’oblio. 
Ma avremo, noi italiani, il folle e di rinnegare i due geni sovrani del 
vero e del bello? 


x * * Luci Ciappi O. P. 


FERNANDO VAN STEENBERGHEN - Epistemologia (Indagine critica sulla conoscen- 
ZO) AS IEIRIOSO ppi 310. 


A colmare la lacuna lamentata dai professori di seminari e studentati 
circa la mancanza di comprensibili trattati o anche manuali di epistemologia 
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la S.E.I. ha fatto tradurre dal Prof. Aristide Vasco la presente trattazione del 
Van Steenberghen che in questi ultimi anni proprio dalla cattedra di Episte- 
mologia e Ontologia è passato a succedere a Maurice De Wulf nella cattedra 
di Storia della Filosofia medievale, nell’ Università di Lovanio. 

Vi si trova un tentativo di organizzazione logica di tutti i problemi che 
si pongono a riguardo della conoscenza alle soglie di una filosofia sistematica. 
L'ispirazione è senza dubbio tomista, ma la riflessione personale dell’autore è 
guidata sopratutto dalla natura dei problemi posti nel nostro tempo è dalle 
esigenze della moderna critica filosofica. Evidente l’influsso del Noél. 

Il volume si divide in quattro parti. | 

I) - Dopo aver determinato il valore dell’epistemologia in una filosofia 
sistematica e dopo aver indicato il metodo generale della epistemologia nella 
sua indagine, terminologia e tecnica espositiva, si mostrano i dati della discus- 
sione sulle affermazioni del senso comune circa la conoscenza con le obiezioni 
dello scienziato e del filosofo. Innanzitutto risulta che l’epistemologia richiede 
un’ analisi, una descrizione degli elementi costitutivi e immediati della co- 
scienza (epistemologia analitica 0 descrittiva) : in base a questa descrizione si 
potrà tentare una crtica della conoscenza intesa a stabilire il valore e la pos- 
sibilità del sapere umano (epistemologia critica); l’analisi e la critica «pon- 
gono » l’oggetto di una terza. disciplina che si applica a determinare le leggi 
generali dell’attività discorsiva dello spirito (epistemologia logica). 

Trovati nell’indagine sul senso comune gli elementi conoscitivi della co- 
scienza e il punto di partenza dell’epistemologia propriamente detta, questa 
. parte preliminare si chiude con un’esauriente storia della teoria della cono- 
scenza nei secoli, mostrando la complessità dei problemi da affrontare e of- 
frendo utili motivi per la loro soluzione. PSE 

II) - Epistemologia analitica o descrittiva. — AI inizio della cono- 
scenza attuale — dice il Van Steenberghen — si rende necessaria una duplice 
affermazione : della realtà e della coscienza, o ancora di una realtà cosciente o 
coscienza reale, che è in pari tempo «divenire» e « durata nel tempo», quindi 
realtà molto complessa. (art. II). 

Nell’unità della coscienza reale vi è una dualità reale e ‘ineluttabile di 
soggetto e oggetto, di conoscente e conosciuto, di io e non-io. Tale dualità di 
polo soggettivo e polo oggettivo rivela il conoscere come una modalità del- 
l'essere (art. III). 

La coscienza comporta sempre un certo contenuto oggettivo : infatti l’og- 
getto conosciuto è presente alla coscienza come un dato che si impone al sog- 
getto, lo domina e ne commisura la conoscenza (presenza oggettiva). Tale fatto 
manifesta la priorità dell'essere sul conoscere (art: IV). 

Invece il soggetto conoscente è presente alla coscienza come tendenza 0 
appetito reale di conoscere cioè di divenire, di possedere, di essere gli oggetti 
stessi (« intus-legere », « fit quodammodo omnia » !); si può quindi dire che il 
soggetto è « funzione » o capacità di oggetti. Nello stesso tempo è conoscenza 
di sè o coscienza dell’io conoscente gli oggetti : il che è un atto, un'attività im_ 
manente del soggetto stessa (art. V). 

Proseguiamo : l’atto conoscitivo offre tanto da parte dell’oggetto quanto 
da quello del soggetto una complessità che rivela determinata struttura : alla 
oggettività decrescente dell’oggetto nel dato, immagine e concetto, corrisponde 
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la crescente attività assimilatrice del soggetto nella percezione, immaginazione 
e concezione. Eppure questa strettura complessa non compromette l’unità del. 
l’atto conoscitivo (art. VI). 

L’atto elementare di conoscenza si inserisce dunque nell’attività integrale 
del soggetto conoscente, come uno dei fattori di questa multiforme attività in 
cui si possono distinguere tre aspetti dominanti : l’attività conoscitiva, l’appe- 
tito, l’attività biologica (art. VII). 

Terminando quindi la seconda parte, l’autore osserva che l’analisi della 
coscienza rivela che, conoscendo, si persegue sempre un fine, uno scopo, un 
valore: tale fine è il «possesso » adeguato, quanto è possibile, dell’essere. 
Questa finalità permette le definizioni di verità ed errore e permette pure di 
formulare l’oggetto della Critica (art. VIII). i 

III) - Epistemologia critica. — Qui ci si propone di determinare il 
valore della conoscenza, la sua portata esatta, formulare insomma « giudizi 
di valore », non più solo « giudizi di presenza » : è la ricerca della norma asso- 
luta della conoscenza. Tale norma ci è accessibile: è l'affermazione dell’ essere 
(che si può formulare in diversi, equivalenti modi). In ‘questa affermazione — 
si può dimostrare — si raggiunge veramente il fine ultimo che il soggetto co- 
noscente si propone, cioè il possesso pienamente oggettivo di tutto ciò che è. 
E questo si dimostra in tre tesi: 

a) L'affermazione dell’essere, come espressione. cosciente di un oggetto 
presente alla mia conoscenza ha un valore oggettivo, cioè relativo al valore 
dell’oggetto che esprime. E’ quindi suscettibile di verità (o di errore), di neces- 
sità, evidenza oggettiva e fondata certezza. 

b) L'essere o la realtà; oggetto primo dell’affermazione, si impone come 
valore assoluto della mia conoscenza e fine ultimo del mio appetito conoscitivo. 

c) Tale affermazione che realizza l’ideale della conoscenza perfetta pos- 
siede una verità assolutamente evidente e assolutamente certa. Tuttavia tale 
realizzazione del valore assoluto della conoscenza avviene in modo imperfetto : 
quindi, pur offrendo una norma che permette la valutazione degli altri ele- 
menti della mia conoscenza, essa lascia parzialmente. insoddisfatto l’appetito 
conoscitive (il che non nuoce alla perfetta oggettività della conoscenza della 
realtà come tale). 

Ma l’attività conoscitiva non si riduce solo all’affermazione della realtà 
come tale : l’esperienza ci pone in contatto con forme di essere assai varie di 
cui si desidera penetrare il segreto riportandole' all’unità fondamentale, nel 
cogliere ogni esperienza particolare come un modo di essere, vale a dire cono- 
scere la realtà come fondamentalmente una e insieme come diversificata. Per- 
ciò il progresso della conoscenza consisterà nell’unificare il diverso, nello sco- 
prire le relazioni per le quali il diverso costituisce veramente una unità, nel 
comprendere insomma il come e il perchè degli elementi che costituiscono 
ordine del reale. A tal fine Autore esamina le condizioni in cui si presentano 
la conoscenza dell’io (tale conoscenza empirica e concettuale si esprime in giu- 
dizi veri, evidenti e certi), la conoscenza del mondo corporeo (debitamente cri- 
ticata, la materia offre giudizi veri, evidenti e certi, quando esprimono i carat- 
teri più immediati del dato corporeo : offre invece giudizi sempre più appros- 
simativamente veri, imperfettamente evidenti e probabili, via via che ci si al 
lontana dai dati immediati) e il progresso della conoscenza attraverso il di- 
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| scorso (che esplicita la conoscenza immediata del reale e delle sue modalità : il 
| valore di questa attività discorsiva va soggetto alla stessa «norma» della 
conoscenza immediata; bisogna però distinguere l’ordine reale che il raziocinio 
tende ad esprimere, e l’ordine logico in cui essa si esprime. La conoscenza 
mediata così può esprimersi in giudizi veri, necessari, evidenti e certi). 

‘Con qualche riflessione critica sulla funzione della memoria nell’attività 
conoscitiva termina questo esame delle modalità della conoscenza. 

IV) - Conclusioni dell’ epistemologia. — Lo studio della conoscenza par- 
tendo dai soli dati di coscienza si limita alla «descrizione », poi alla « cri- 
tica » di un qualsiasi atto di conoscenza, e si completa nella « affermazione» 
intesa come espressione concettuale della esperienza della percezione del dato 
corporeo oggettivo e della autoconoscenza : infine lascia intravvedere la pos- 
sibilità di una esplicazione della conoscenza immediata attraverso i procedi- 
menti del «raziocinio », studiati e criticati in logica, terza tappa dell’ episte- 
mologia. 

Tali conclusioni implicano altri notevoli risultati, nell’elencare i quali il 
Van Steenberghen espone i dati fondamentali del realismo critico (Natura, 


valore e finalità della conoscenza. I diversi aspetti del. realismo critico — me- 
tafisico, psicologico, cosmico —. Il metodo del realismo critico. I problemi 
ulteriori). 


Segue un’acuta disamina sulle principali deviazioni epistemologiche con 
evidenti allusioni polemiche, e il lavoro si chiude con un capitolo riservato alla 
diversificazione del sapere. 

In complesso questo trattato è chiaro e preciso : rivela un’accurata prepa- 
razione metafisica e una non indifferente somma -di nozioni biopsicologiche e 
fisico-chimiche, 

R. Frascisco O, P. 


AUTORI Vari - La Chiesa e il peccatore, a cura di S. Offelli - Marietti, Torino, 
1950, pp. 200. 


Don Siro Offelli ha tradotto, ridotto e trasformato una raccolta di articoli 
di diversi autori francesi sul sacramento della Penitenza, tentando di dare una 
impostazione unitaria di vera trattazione: così ha soppresso i nomi degli au- 
tori, ha rotto il piano originale prestabilito in qualche punto. Avremmo prefe- 
rito la fedele traduzione e la precisa impostazione del lavoro che certo rivela 
un altro criterio ordinatore. Ad ogni modo si tratta di studi assai interessanti 
e profondi. 

Tra i quattordici autori, troviamo i domenicani PP. Dondaine, Henry, 
Carré, Perinelle, Dorange e Mellet. 

L'edizione italiana dopo un originale « Messaggio biblico sulla n 
za », presenta come roi un articolo sulla santità della Chiesa e la 
remissione dei peccati. Le varie parti sono così divise ; 

Confessione e riconciliazione - Contrizione, atto principale della Peni- 
tenza - La riparazione - Come il sacramento della Penitenza ci guarisce, 

Ricca e ben curata la bibliografia che è stata adattata con molte aggiunte 
al pubblico italiano. 

R. Frascisco O. P. 
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J. Mouroux - « Je croîs en toi» - Structure personal de la foi, « foi vivante » 


(Les éd. de la Rev. des Jeunes) Paris 1949, pp. 127. 


Questo libro di piccola mole raccoglie uno studio pubblicato dall'A. già 
nella Riv. Recherches de Sc. religieuses, 1939, sulla fede, studiata non da un pun- 
to di vista astratto e analitico, ma sintetico e concreto, totale, che ne metta in 
rilievo la struttura nel momento esistenziale, vivente, E’ sotto questo aspetto, 
dice il M., che la fede si presenta come un insieme organico di relazioni perso- 
nali: sistematicamente dunque vien studiata la persona che è al termine di- 
retto dell’atto di fede : il «tu» che è Dio. E veramente tutta questa bellissima, — 
scorrevole e penetrante meditazione teologica si svolge attorno alle due grandi 
realtà che fungono da protagonisti di questo dramma interiore, in cui l’uomo 
tutto sacrifica, la superbia e la debolezza e le forme di vita irriducibili con una . 
incarnazione della fede, per unirsi con l’altra Persona. Risalendo alle fonti. 
della fede (Parte I) noi troviamo la classica formula tradizionale : « credere 
Deum, in Deum, Deo », che ci dice come ci si muova in un ordine personale : 
Dio, essere personale, non verità astratta, ma verità e felicità, per cui I’ atto 
di fede è un’ affermazione e un amore, un amore che ricerca una persona e 
che l’afferma per possederla. Alla parola di Dio noi crediamo con una fede 
che in Cristo vediamo realtà viva: la nostra fede è un eterno sì, un eterno 
amen : fede cristologica dunque, e per questo anche trinitaria. A un «tu» (Dio) 
personale termina l’azione di un «io» persona, per cui noi cogliamo la fede nel 
suo cuore come atto di una persona, contatto personale e personalizzante 
(Parte Il). 

Notevole quest’ultima affermazione dell’A., fondata sull’impegno che la 
‘ fede esige dall’uomo il dono di sè, rinnovato e approfondito, all’ Essere infinito. 
È Ed è appunto perchè i più alti valori umani sono immanenti all’atto di fede 
(p. 70) che se ne può spiegare la forza personalizzatrice. Alla luce di questo 
principio s’illuminano i misteri del primo incontro con Dio e di un incontro 
consumato nell’unità più intima. Il mistero della fede è testimonianza umana 
attraverso la quale risplende quella divina, come irradiazione dalla vita del fe- 
dele che ha ricevuto il sigillo dell’unione con Dio nel Sacramento della Cresima 
(Parte III). 

Negli « aspetti complementari » (Parte IV), vien trattato il carattere « ec- 
clesiale » della Chiesa (relazione con le altre persone) oltre che con Dio): è 
infatti nella Chiesa mantenuto il deposito che dalla Chiesa vien dato, nella 
Chiesa fa entrare e si sviluppa in Chiesa, « comunità » in cui si realizza una 
fede vivente, globale esperienza di Dio, non nuda evocazione di un oggetto, 
ma incontro con Qualcuno, ospite divino, colloquio col Diletto; esperienza mi- 
steriosa, perchè il pellegrino cammina nelle tenebre, sospesa al corpo sacra- 
mentale del Cristo, elevata ogni giorno a Dio dai cuori dei credenti che in 
Lui sperano. P. ALBERTO PeRoTTO O. P. 
Dr. Livio BorpIN - La partecipazione dei fedeli al sacrificio della Messa nella 

Teologia contemporanea. - Finalpia, Scuola Tipografica Benedettina, 1948, 

pag. 67 in 80, | 

Secondo il De la Taille, il fulcro della vita religiosa è la partecipazione dei 
fedeli al Sacrificio della Messa. La natura e l’estensione di questa partecipa- 
zione è però vivamente discussa dai teologi, che, sulla scorta dei Santi Padri 
e della Liturgia stessa, vogliono precisarne i limiti. 
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K Il Bordin, in questa sua opera, raccoglie, espone e confronta le varie 
tesi, per vedere quale è l’orientamento attuale della ‘Teologia, a proposito della 
partecipazione dei fedeli nell’offerta del Santo Sacrificio, nonchè del signifi- 
cato del carattere impresso dal Battesimo e dalla Cresima, e sopratutto del 
sacerdozio dei fedeli. 

Egli sostiene che i fedeli « offrono» il Santo Sacrificio mediante il sacer- 
dote, ma in senso «praecisivo » : sottolineando, cioè, l’atto di offrire con 
esclusione dell’atto di consacrare. Difatti i fedeli sono stati incorporati, me- 
diante il Battesimo e la Cresima, ad una società, la Chiesa, e possono offrire 
il sacrificio di questa società, cui appartengono, sempre, in 04 del carattere 
impresso da questi sacramenti. Il carattere del Battesimo conferisce loro il 
potere di offrire il sacrificio per ottenere tutte le grazie necessarie all’esercizio 
della vita cristiana; quello della Cresima, il potere di offrirlo per ottenere le 
grazie necessarie alla pubblica professione di fede. 

Questa partecipazione al Sacrificio è ministeriale, ma subordinata, e non 
può essere chiamata in senso proprio « sacerdozio dei fedeli», — malgrado che 
questa espressione sia oggi abbastanza comune —, perchè non si può affer- 
mare una tale prerogativa dei fedeli, nè basandosi sulla ‘Scrittura, nè sulla 
Tradizione, nè sulla Teologia contemporanea, nella quale regna, anzi, al 
riguardo, una grande incertezza. 

Ci auguriamo che Padre Bordin ci faccia presto altre chiare sintesi del 
pensiero teologico contemporaneo su problemi liturgici, che, come la presente, 
siano un vero contributo anche alla vita spirituale. 


L. MANGINI 
*X% * 


DanTE Moranpo - Rousseau. - « La Scuola», Brescia. Collana « Maestri del 
Pensiero ». 


La figura del Rousseau ci viene qui presentata, con chiarezza e ricchezza 
di particolari, nei suoi diversi aspetti di artista, di politico, di filosofo e di 
educatore. 

L'esposizione analitica ed organica non nuoce al carattere sintetico dello 
studio. E’ infatti merito dell’Autore l’aver saputo sottolineare ciascuna delle 
svariate manifestazioni del pensiero del Rousseau senza perdere di vista l’uomo, 
ma inquadrandole tutte armonicamente nella complessa ‘personalità del Gine- 
vrino. Lo studio è diviso in due parti: L’uomo e Il pensiero. 

Nella prima parte, in un capitolo breve e succoso, viene tratteggiato il 
secolo dell’illuminismo, di cui vengono messi in luce i problemi, le esigenze e 
tutte le caratteristiche che hanno fatto di esso il secolo della rivoluzione. 

In questo ambiente viene inquadrata la vita del \Rousseau, della quale il 
Morando ci traccia un quadro completo, prima di passare, in un terzo capi- 
tolo, alla rassegna cronologica delle opere. 

Nella seconda parte, il pensiero politico del Rousseau viene delineato attra- 
verso un'esposizione critica delle opere principali: «Il discorso sulla disugua- 
glianza » e «Il contratto Sociale ». 

Qui vediamo illustrata tutta la sua dottrina, con i suoi paradossi, il suo 
anti-intellettualismo, il sùo utopistico desiderio del ritorno alla natura. Segue 
l’esposizione critica del pensiero pedagogico attraverso un ‘analisi dell’« Emi- 
lio» e in particolare della « Professione di Fede del Vicario Savoiardo ». 
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Completa lo studio un capitolo di valutazione, ampio e chiaro. 
Mediante una critica profonda ed oggettiva, l'Autore mette in luce i punti 
positivi e negativi del pensiero rousseauniano, spiegando ampiamente gli uni e 
gli altri ed inquadrandoli nella personalità del Ginevrino. , 
E’ un volumetto consigliabile a chiunque desideri intraprendere uno studio 
serio e nello stesso tempo sintetico di un pensatore che tanta eco di problemi 
di apprezzamenti e di critiche ha suscitato nel campo politico, pedagogico e 

filosofico. 
I. DeL Grosso 

** * 


Lokuanc S. - Sun Yat Sen. - Brescia, « La Scuola ». Collana « Maestri delle 
‘Dottrine Sociali », 1950. 


Il fondatore del partito rivoluzionario cinese (Kuoumintang), colui che 
Chang-Kai-Sek ha chiamato «Il Padre della Republica cinese», ci appare 
attraverso le nitide pagine di Lokuang non solo come uomo di azione intre- 
pido ed inesausto, ma anche come pensatore, che incarna nella prassi la _ 
teoria, À 

Sun Yat Sen ha voluto introdurre introdurre i sistemi occidentali per 
riformare la Cina, mantenendo però tutta la tradizione e lo spirito cinese. 

Dopo un accurato studio delle principali legislazioni occidentali ed un 
esame critico di quanto vi era ancora di conservabile delle istituzioni giuridiche 
millenarie della propria patria, Sun Yat Sen detta la tua teoria del Tridemismo 
o dei tre principî per risolvere i problemi del suo popolo: il principio del na- 
zionalismo, della democrazia e della «vita sociale ». 

i Più che un trattato di sociologia, il Tridemismo è uno schema per attività 
politica. 

Il nazionalismo di Sun Yat Sen consiste nel ridare al popolo cinese la) 
coscienza della propria libertà e sovranità: nessun servilismo, nessun impe- 
rialismo. 

L’idea democratica si concretizza nel diritto di voto, di revoca, di inizia- 
tiva e di referendum, che sono riconosciuti al popolo. 

Il potere è diviso in cinque funzioni distinte che rispettano la tradizione 
cinese : potere legislativo, esecutivo, giudiziario, di controllo (o censura), di 
esame (dei funzionari). 

Il principio della « vita del popolo » è ciò che corrisponde più propriamente 
alla nostra sociologia. Sun Yat Sen si pone sul terreno realistico e condanna 
apertamente il comunismo e il socialismo, malgrado che, per aver sostenuto la 
nazionalizzazione delle grandi industrie, sia stato qualche volta male inteso. 
Tuttavia egli avverte chiaramente che il problema cinese non è quello di com- 
battere i capitalisti per soccorrere gli operai poveri, ma consiste nel sollevare 
i più poveri ad essere meno poveri, 

Perciò affronta i problemi fondamentali dell’alimentazione, del vestito, del- 
l’abitazione, delle comunicazioni, dando soluzioni originali, che sono il risul. | 
tato delle diverse teorie occidentali adattate alle esigenze della società cinese. | 

Chiude l’interessantissimo studio un’appendice in cui è riassunto il « De- 
stino della Cina» di Chang-Kai-Sek, che si può ritenere una continuazione o 
modernizzazione del Tridemismo, 
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Il volumetto è quanto mai opportuno per coloro che desiderano conoscere 
i problemi e la mentalità di quei popoli che ora tragicamente sono alla ribalta 
della storia. 


L. MANGINI 


VANNICELLI LuIcIi - Pensatori cinesi. - « La Scuola », Brescia - Collana « Mae- 
stri del Pensiero ». 


Venticinque secoli di speculazione cinese sono delineati panoramicamente 
con una competenza ed una chiarezza invidiabili. 

L’Autore divide il suo studio in due parti. Nella prima traccia la storia 
delle correnti e delle scuole nella loro origine e nel loro sviluppo, nei reciproci 
influssi, nella loro azione e reazione all’ambiente cinese, allineando i princi- 
pali filosofi di ogni epoca, di cui tratteggia, a grandi pennellate, la vita, le 
opere e la dottrina. 

E’ così che avvertiamo subito il confluire di diversi modi di concepire la 
realtà, che si avvicenderanno e si accavalleranno nel fondo del pensiero cinese : 
il realismo dei confuciani, dei leggisti e dei moisti; il panteismo dei taoisti, 
l’idealismo dei dialettici, il materialismo monista di W'ang-ciung e dei neo-con- 
fuciani, e infine lo scetticismo fatalista di Vang-gin. 

Nella seconda parte il pensiero cinese viene esposto sinteticamente per 
problemi, che vengono illustrati nella loro genesi interna e nei loro aspetti 
principali ed originali. 

Breve, chiaro e succoso è il capitolo di valutazione, che mette in luce i 
valori e dà la spiegazione del loro mancato pieno svolgimento. 

Competenza, sobrietà, chiarezza e profondità raccomandano il volumetto 
a quanti desiderano avere un’ idea sintetica ma assolutamente precisa della 
filosofia cinese. 


L. MANGINI 
x X X\ 


A. D. SertIiLLAncGEs O. Pi - Il mese di Maria. - Morcelliana, 1949, pp. 158. 


Esce ora in pulito ed elegante italiano, dovuto alle Benedettine della « Ma- 
ter Unitatis», un’opera mariana tra le più care del compianto Padre Sertil- 
langes : sono 31 meditazioni per il mese di maggio, sullo stesso tono di « Do- 
veri », « Meditazioni » e « Affinità ». 

Lo stile affascinante del grande pensatore francese qui si avvolge di una 

particolare grazia d’espressione e di sentimento, avvicinando temi affettivi o 
meglio affettuosi nei riguardi della Madre di Dio, 
i Più che altro si tratta della vita stessa della Madonna in tutte le sue fasi 
evangeliche, rivissuta con osservazioni fresche e originali attraverso l’indagine 
teologica approfondita nella considerazione del pensiero contemporaneo per lo 
sviluppo dell’imitation de Marie suggerita indirettamente all’anima. 

Lavoro preziosissimo, pieno di riferimenti a finissime esperienze psicolo- 
giche dell’umanità e adatto per la materia a magnifici sviluppi oratorî, questo 
studio mariano gioverà certamente sia al culto della Vergine che alla riforma 
spirituale del lettore meditativo. 

R. FRrascIsco 


\ — 
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REVUE INTERNATIONALE DE PHILOSOPHIE - 1949 


No 7, Janvier 1949 (Etudes d’esthétique). 


Charles Lalo, Méthodes et objets de Vesthétique sociologique; R. W. Church, 
Felt Beauties and their Evaluation; Raymond Bayer, Esthétique et objecti- 
vité; Adrien Ledent, L’Esthétique de Stendhal; }. Segond, L’Antinomie de 
VUn et du Plusieurs dans la pensée religieuse. 


No 8, Avril 1949 (Philosophie scientifique). 


Guido Calogero, In Memoriam. Guido De Ruggero; Jean Cavailles, Mathe- 
matiques et formalisme; Louis De Broglie, Sur la relation d’incertitude de 
la seconde quantification; Flmer S. C. Northrop, The implication of Tra- 
ditional Modern Physics for Modern Philosophy; F. Gonseth, De la me- 
thode dans les sciences et en philosophie. 


No 9g, Juillet 1949 (L’existentialisme devant l’opinion philosophique). 


Enrico Castelli, L’existentialisme : philosophie de la crise; A. De Waelhens, 
Les constantes de l’existentialisme; Jacques Gerard, Existende et position; 
Jean Paumen, La sagesse romantique de Martin Heidegger; H. J. Pos, 
L’ existentialisme dans la perspective de LV histoire; F. H. Heinemann, 
What in Alive and what in Dead in Exinstentialism?; J. Segond, Réflexions 
critiques sur V’existentlalisme et le monde des valeurs; V. J., McGill, Sar- 
tre's Doctrine of Freedom. 


No 10, Octobre 1949 (Henri Bergson) 


Jean Hyppolite, Aspects divers de la memoire chez Bergson; F. Gregoire, La 
collaboration de l’intuition et de Vintelligence; W. Stark, Henri Bergson : 
a Guide for Sociologists; Henri Gouhier, Bergson et V Histoire des idées; 
Hjalmar Sunden, Bergson en Suede. Bibliographie. 


CH. Lato, già noto per le sue molte pubblicazioni sull’estetica, proponendo 
la sua teoria dell’estetica sociologica (N. 7), crede di poter evitare i due estre- 
mi dell’individualismo anarchico e totalitario e del sociologismo parimenti tota- 
litario. Secondo l’individualismo estetico, che per evitare l’anarchia impressioni- 
sta si fa totalitario, i valori estetici o sono assoluti o non esistono affatto. La 
scelta non si pone che tra la totalità e il nulla. L’intuizionismo del Croce è 
dall’A. inserito in questa corrente individualistica. L’individualismo totalitario 
può certo essere comodo, ma non è giustificato da fatti storici, dall’osservazione 
psicologica. i 

Sull’esistenza di bellezze considerate come universali A. avanza dubbi e 
non la crede incontestabile, L’atteggiamento di fronte a un ideale estetico va- 
ria secondo la razza, la diversità di cultura, di civiltà, etc.. Inoltre anche nel- 
l’ambito della stessa cultura un ideale estetico, se sopravvive alle sue' origina- 
rie condizioni sociali, è solo a titolo di valore morto, non di valore vivo. 

Quindi l'estetica sociologica pretende sostituire « alla tesi dell’universalità 
totalitaria e all’antitesi dell’individualità libertaria la sintesi del gruppo orga- 
nico, della relatività vivente dei complessi concreti » (pag. 8). Perciò l’umane- 
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simo tradizionale, che si dice universale nello spazio e nel tempo, è una spe- 
ciosa, anche se generosa utopia. Il mondo estetico, come quello astronomico, 
non è fatto di elementi isolati, ma di strutture complesse ed articolate, mai 
assolute e ribelli ad ogni irrigidimento dogmatico. Sul raggruppamento orga- 
nico insiste quindi l’estetica sociologica, che però altrettanto decisamente vuole 
evitare l’altro estremo, cioè il sociologismo totalitario; il quale nella doppia 
forma di parallelismo socio-estetico e di ‘autarchia sociologica, priva l'estetica 
di ogni valore specifico. Secondo questa concezione l’arte viene asservita ai va- 
lori sociali anestetici (valori morali, religiosi, familiari, nazionali, razziali, ses- 
suali, etc.); e la sua funzione sarà quella di riflettere tali valori. L'arte dunque 
non avrà un valore proprio, specifico e autonomo, ma solo in quanto riflette 
valori anestetici, 

L’imperialismo sociologico poi ammette che i dati che si dicono propri della 
vita psicologica, sono in realtà subordinati all’assieme della vita sociale che li 
condiziona. Perciò l’opera d’arte avrà la sua ragione esplicativa più che nelle 
qualità personali e individuali, nei caratteri collettivi dell’epoca, dovuti allo 
sviluppo sociale del momento. A questo imperialismo sociologico l'A. oppone 
un’organizzazione sociale dell’arte a tipo democratico, in cui è fatto parte alle 
cause sia individuali che sociali. 

Nell’estetica sociologica la sanzione estetica è funzione sociale non indi- 
viduale ; giudice dei valori estetici è il pubblico non l’individuo. L’A. afferma 
però che queste sanzioni collettive non sono i soli segni oggettivi del valore 
estetico; ne sono però i migliori (pag. 18). 

L’A. inoltre rigetta la concezione crociana dell’arte come intuizione-espres- 
sione : «l’arte non è nè sempre nè fondamentalmente un linguaggio d’espres- 
sione, mentre è sempre e fondamentalmente un gioco di combinazioni » (p. 21). 
E’ appunto questa concezione dell’arte come gioco che giustifica assai meglio 
del linguaggio, il punto di vista sociologico in arte. Abitualmente non si gioca 
da soli, ma in più; quindi il gioco estetico non si esprime con le sole funzioni 
individuali. 

La grande difficoltà contro l’estetica sociologica è data dall’esistenza del 
genio artistico, che è tutto spontaneità creatrice, autonomia, indipendenza da 
ogni schema prefisso e da ogni regola prestabilita. All’obiezione, realmente 
molto grave, lA. risponde affermando anzitutto che il genio è un’eccezione; 
non è perciò lecito fondare su di esso una teoria generale dell’estetica. Inol- 
tre, secondo l’A., il genio più che creatore, è un organizzatore; più che pre- 
cursore, è un profittatore (cfr. pag. 37). Se è vero che le grandi rivoluzioni este- 
tiche sono in opposizione frequente con i gusti dominanti dell’ambiente ane- 
stetico, è anche vero che esse sono in armonia coi bisogni estetici di una élite 
educata, attiva, che nell'amore del rischio estetico lascia le tradizioni usate, per 
promuovere appassionatamente arti viventi. 

Abbiamo riassunto un po’ diffusamente, e speriamo fedelmente, l’art. del 
Lalo; e con piacere lo segnaliamo ai competenti sia per l’originalità della teo- 
ria, sia per le interessanti osservazioni sugli innegabili influssi e interferenze so- 
ciali sul campo dell’estetica. Se però questo può bastare per spiegare alcuni 
aspetti dell’arte, non crediamo che sia sufficiente a definirne l’intrinseca natura. 

Inoltre l’arte, secondo IA. non deve essere definita come un linguaggio 
espressivo, bensì come un gioco di combinazioni. Ma questo gioco di combina- 
zioni se vuole essere qualche cosa di più di un artificio geometrico o matema- 
tico, deve pur dire qualche cosa dell’animo di colui che lo contempla; deve cioè 
poter esprimere qualche cosa. Una chiesa gotica considerata come semplice 
combinazione strutturale in cui si pongono problemi di equilibrio, di peso, di 
resistenza etc. potrà interessare forse un ingegnere, ma lascierà certo indiffe- 
rente un artista! i ; 

Infine nella via del sociologismo è assai difficile — come energicamente 
tenta di fare il Lalo — fermarsi a metà strada; facilmente si scivola in quello 
che egli chiama l’imperialismo sociologico. 


Dell’oggettività dell’arte si interessa invece R. Baver (N. 7), il quale 
mette in luce in termini assai chiari e precisi il paradosso che sembra stare 
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alla base della scienza del bello. Difatti come scienza essa dovrebbe liberarsi 
da ogni fattore personale e soggettivo, e interessarsi del quanto, non del quale. 
L’estetica invece è scienza, ma della qualità, ed è inseparabile dai moventi o 
fattori personali. Soggettività e qualità costituiscono così le circostanze ne- 
cessarie e le condizioni aporiche dell’estetica. 

Inoltre il giudizio estetico normale non è index sui; quale criterio e metodo 
darà garanzia di validità e di certezza? Ogni metodo tendente a stabilire questo 
criterio di rettitudine e normalità del giudizio estetico urta inesorabilmente 
contro un’esperienza estetica che si presenta come non universalizzabile, non 
verificabile, e addirittura come impensabile. Perchè è pensabile solo l’omoge-. 
neo; e l’arte si muove nell’eterogeneità della qualità; non è verificabile, per- 
chè è, non per dimostrazione o per discorso, ma per intuizione; non è univer- 
salizzabile, perchè fondamentalmente legata alla singolarità della sensibilità e 
d’un temperamento. 

Il soggettivismo e il’ pirronismo estetico che sembrano inseparabili dal pro- 
blema stesso dell’arte, vengono dall’A. evitati coll’adozione di un metodo, che 
partendo da un fatto immediato e innegabile, quale è il fenomeno linguistico, 
conclude logicamente all’affermazione dell’oggettività estetica. Non lo segui- 
remo nell’interessante descrizione delle varie fasi del suo procedimento, ricco 
di originali osservazioni: ci limitiamo solo a notare che tutto questo procedi- 
mento, se bene abbiamo capito, ha valore dalla interpretazione oggettiva del 
fenomeno linguistico; cioè dalla concezione della parola come sostituto della 
realtà, nel caso di una qualità, di un quid proprium estetico. In caso contrario 
non usciremo dal soggettivismo che pure si voleva evitare. Da questo fatto 
semplice e originario, dal fatto .cioè che noi anche nell’arte qualifichiamo; si 
può legittimamente concludere che la qualità estetica non è pura eterogeneità; 
e che si dà una coalescenza e una omogeneità qualitativa che si presta alla 
generalizzazione del pensiero. Lo schema del metodo baconiano serve all’A. per 
determinare e realizzare l’omogeneità qualitativa. A questo proposito si pos- 
sono leggere osservazioni assai istruttive. 


Nello studio critico-storico sull’estetica dello Stendhal, condotto su docu- 
menti inediti, A. LADENT (N. 7) esamina soprattutto Popera Histoîre de la pein- 
ture in Italie, di cui intende determinare l’originalità, difendendola dall’ac- 
cusa di plagio, e definirne gli influssi che l’hanno originata e da cui dipende. 
Esamina poi in modo particolare l’influsso di Stendhal su Taine; influsso che 
pur essendo innegabile, non deve però essere esteso all’assieme dell’opera di 
Taine. 


E. CastELLI (N. 9) nota che l’esistenzialismo come filosofia della crisi non 
ha valore puramente negativo, Esso è un invito alla sincerità. E’ nato dal fal- 
limento di ogni posizione puramente intellettualistica, e ha avuto il merito di 
dichiarare tale fallimento, 


Studiando le costanti dell’esistenzialismo. A. De WAELHENS (N. 9) presenta 
l’esistenzialismo stesso come un movimento filosofico originale e irriducibile. 
Nonostante le molteplici divergenze e opposizioni che si costatano, l’esisten- 
zialismo deve essere considerato come una unità organica, dovuta alla neces- 
cità immanente con cui in esso si collegano i due motivi fondamentali, cioè 
la fenomenologia e la concezione kierkegaardiana dell’esistenza. Questi gli ele- 
menti, che costituirebbero il nucleo centrale dell’esistenzialismo in tutte le sue 
varie forme, e per cui si costituisce in unità organica. La fenomenologia fonda 
filosoficamente Ja concezione kierkegaardiana dell’esistenza, elevandola sullo 
psicologismo arbitrario; ma è sulla concezione kierkegaardiana dell’esistenza 
che la fenomenologia si esplica perfettamente e diventa se stessa. Difatti la 
esistenza di Kierkegaard importa l’idea di una soggettività che si fa e si 
sceglie di fronte a l’altro. E la descrizione fenomenologica in ultima analisi 
dimostra che non si dà soggettività che per la trascendenza, per l’apertura sul 
mondo, o, secondo la terminologia di Heidegger, per l’ex-sistenza. Quindi i 
due motivi dell’esistenzialismo si richiamano e si postulano vicendevolmente 
e spiegano l’originalità e irriducibilità dell’esistenzialismo stesso. 
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J. GERARD (N. 9) partendo da quello che egli dice il tema centrale dell’esi- 
stenzialismo, cioè l’essere nel mondo, e interpretandolo alla luce della dottrina 
della intenzionalità husserliana, si sforza di determinare i rapporti tra esistenza 
e posizione. 


H. J. Pos (N.9) tentando un inquadramento storico dell’esistenzialismo, ri- 
sale fino a Socrate e a Platone, per concludere che Platone non può più esserci 
di guida, nè nel dominio della conoscenza teorica, nè in quello della conoscenza 
pratica e morale. i 

La scienza moderna è nominalista ed empirista; nega nel modo più espli- 
cito la priorità dell’ universale affermata dalla vecchia ontologia : 1’ universale 
viene ridotto a una immagine puramente verbale del reale. La conoscenza 
scientifica moderna possiede una struttura che Platone non poteva prevedere : 
essa non è più contemplazione dell’eterno, ma attività nel tempo. Con la ca- 
duta dell’universale cade anche l’ontologia che non può sussistere senza 
l’universale. 

‘. Ma l'estremo nominalismo che costituisce il clima della filosofia contem- 
poranea, si estende anche all’ordine morale; anzi si deve dire che esso stimola 
la critica soprattutto in rapporto alla morale. E l’esistenzialismo che secondo 
l’A. deriva da questo clima nominalistico, sarebbe anzitutto un nominalismo 
della coscienza morale; ‘secondo cui nell’atto morale è più essenziale la deci. 
sione, RAR concreta e particolare, della giustificazione, tendente a ripor- 
tare la realtà particolare all’universale, 

In un.clima di estremo nominalismo l’universale, principio di atto morale, 
e l universale teoretico si equivalgono, cioè entrambi sono negati come prin- 
cipio di valore. Sono io solo a decidere e ad agire: la giustificazione dell’atto 
è l’atto stesso. 

«E’ per l’esistenza che io divento essenza, non inversamente. L’essenza 
non presiede all’esistenza, ma ne è piuttosto il risultato » (pag. 301). 

Da Platone dunque bisogna risalire a Socrate, di cui l'A. saluta «il pen- 
siero soggettivo e intuitivo, parente del nostro» (pag. 304). Difatti sempre 
secondo l’A., Socrate non è quell’intellettuale che sembra ; è in realtà un in- 
tuitivo «di cui la certezza morale non lascia posto per l’idea di una giustifi- 
cazione aggiunta agli atti stessi» (pag. 304). Socrate avrebbe compreso « che 
la giustificazione più profonda degli atti, sono gli atti stessi» (1. c.). Afferma- 
zioni queste originali e anche ardite, che suppongono quello che l’A. difatti 
ammette, che cioè Socrate abbia ignorato il principio del bene, sulla cui ri- 
cerca e definizione tanto tormentava i suoi discepoli; suppone inoltre che So- 
crate non fosse convinto che l’atto dipenda da un principio giustificatore; e che 
la sua filosofia non sia consistita nella ricerca del bene universale. L’esisten- 
zialismo quindi si ricollegherebbe a Socrate; anzi non sarebbe che un « So- 
cratisme forcé » (p. 304). Ma un simile accostamento, non del tutto conforme 
alla interpretazione tradizionale di Socrate e della sua dottrina, avrebbe bisogno 
di un più ampio approfondimento! 


Il problema dei rapporti tra esistenzialismo e il mondo dei valori viene 
esaminato da J. Seconn (N. 9); il quale categoricamente afferma che « l’esi- 
stenzialismo non può esimersi dal riconoscere l’esistenza dei valori » (pag. 340). 
L’A. dimostra questa affermazione facendo intervenire come principio dimo- 
strativo la verità, che egli chiama «il valore dei valori» (p. 326), il valore ori- 
ginario, includente tutti gli altri valori. L'A. esamina in modo particolare la 
ipotesi di Sartre del libero decreto costitutivo del mondo. La scelta implicita 
in questa attitudine radicalmente libertaria, importa una affermazione; e que- 
st’affermazione significa qualcosa per il pensiero che l’afferma, in quanto esso 
suppone la verità della sua affermazione; quindi il valore di questo libero de- 
creto. « Vi è dunque, conclude l’A., alla base della esegesi esistenzialistica della 
natura delle cose e della conoscenza, come alla base di ogni atra esegesi, la 
ammissione originaria, primordiale di questo valore dei valori che si chiama 
verità » (p. 327). Dunque l’esistenzialismo, come ogni altra esegesi filosofica, o 
è priva di senso, o se ne ha uno, dovrà inevitabilmente considerare l’esistenza 

‘ in funzione dell'essenza, non inversamente. Quindi VA. si crede autorizzato a 
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non considerare l’esistenzialismo come principio di una obiezione insuperabile 
contro l’idealismo dei valori. 


Nel suo art. sui diversi aspetti della memoria in Bergson, (N. 10) J. Hippo- 
LITE riporta questi diversi aspetti e significati a quello che è fondamentalmente 
per il Bergson, cioè la memoria intesa come sintesi del passato e del presente 
in vista dell'avvenire. Significato che identifica lJa memoria con la durata crea- 
trice; differenziandola essenzialmente dalla concezione comune, che fa della mé- 
moria una facoltà puramente di ripetizione e riproduzione. Ma se la memoria è 
la durata creatrice, e questa è in tutto indivisibile, come è possibile la distin- 
zione di passato e presente? La separazione di passato e presente risulta dalle 
esigenze dell’attenzione alla vita, e dallo slancio creatore, che caratterizza la 
durata. Ma lo slancio creatore è finito, e l’attenzione alla vita, limitata; quindi 
lo spirito deve poter opporre il suo passato al suo presente, come ciò che con- 
templa è cio che fa. La distinzione di passato e presente si risolve nella di- 
stinzione, fondamentale nel bergsonismo, di contemplazione e azione. Il passato 
come tale è termine di pura contemplazione, di conoscenza pura; il presente 
invece di azione. Il passato puro, il puro ricordo, secondo il Bergson, è senza 
oggetto — il puro ricordo non si identifica con l’immagine — inestensivo, e im- 
potente. Ma per ciò stesso il passato come puro conoscere, non cessa di esistere, 
ma accompagna il presente vissuto come l’ombra accompagna l’uomo che si 
sposta. Così, al contrario di quanto affermava Plotino, la contemplazione è 
l’ombra dell’azione. 


F. GREGOIRE (N. 10) intende scagionare Bergson dall’accusa, che sovente 
gli viene mossa, di aver sostituito la ragione o l’intelletto concettuale con una 
intuizione improvvisata, incontrollabile e inesprimibile. L’A. mette in evidenza 
i rapporti di stretta e multiforme collaborazione realizzata dal Bergson tra la 
intuizione e la ragione concettuale. Nei riguardi dell’intuizione l’intelletto eser- 
cita una doppia funzione : psicologica, suscitando ed evocando l’intuizione, che 
senza l’intelletto resterebbe sotto la forma di istinto ; critica, controllando Vin- 
tuizione. Controllo necessario, perchè le intuizioni a. cui il filosofo arriva, non 

sono sempre di una evidenza tale da rendere inutile ogni giustificazione. Giu- 

| stificazione che consisterà nel fatto che uno o più ragionamenti almeno pro- 
babili, convergono con l’intuizione verso la stessa soluzione. Ma la collabora- 
zione non si limita a questo: la conoscenza concettuale può anche esprimere, 
approssimativamente, l’intuizione. Espressione però che sarà fatta non me- 
diante i concetti tradizionali, classici, derivati dal mondo esteriore, dallo spa- 
zio; quindi sempre simbolici e metaforici; ma mediante concetti nuovi. I quali 
non possono essere una semplce unione di concetti ordinari; nè si hanno per 
astrazione dallo spazio, ma derivano dall’intuizione 

Se questa è la collaborazioe che termina con l’affermazione del carattere 
puramente simbolico e metaforico dei concetti tradizionali, e conseguentemente 
l’inesprimibilità mediante questi di quelli che sono i concetti nuovi dell’intuizione, 
l’accusa di intuizionismo incontrollato e inesprimibile non sembra poi total- 
mente infondata. 


Della concezione bergsoniana della storia delle idee, quindi della filosofia, 
tratta H. GounIER (N. 10) che presenta il bergsonismo come «una visione 
storica del reale, in cui la storicità è definita mediante l'a discontinuità della 
invenzione, di cui è segno l’imprevidibilità » (p. 443). Quindi niente storia delle 
idee senza i creatori di idee che sono i filosofi ; niente evoluzione-storica, senza 
la discontinuità delle invenzioni. Perciò Bergson stesso denuncia l'illusione di 
una logica interna che si svolgerebbe al di sopra degli individui; e l’illusione 
di una evoluzione senza creazione. Se l’intuizione originale di un filosofo è una 
emozione creatrice, — emozione quindi non dipendente dall’idea, ma generante 
l’idea — essa è intimamente legata alla realtà storica, a un io, il cui essere è 
biografico. L’analisi quindi e la ricostruzione del pensiero di un filosofo si trova 
unita non alla ricerca di una essenza intemporale, ma a una biografia intel- 
lettuale. Da questo punto di vista, che elimina l’essenza e non ammette l’ante- 
riorità del possibile sul reale, una filosofia della storia, come sforzo per ren- 
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dere razionale la storia, non è concepibile. Nel bergsonismo, secondo l’A., 
l’unica filosofia della storia legittima «è quella che nega la legittimità della 
fiosofia della storia » (p. 441). 


F. GonserH (N. 8) esaminando la questione del metodo nelle scienze e nella 
filosofia, alla domanda se la filosofia scientifica (che distingue dalla filosofia 
delle scienze) possa avere.un metodo diverso da quello delle scienze, risponde 
negativamente. Ora il metodo delle scienze non è il metodo della conoscenza 
in estensione, bensì della conoscenza in evoluzione: metodologia quindi dia- 
lettica. La quale si distingue fondamentalmente dall’ideale eidetico e razio- 
nale della tradizione, che importa una metodologia antirelativistica, e afferma 
lincondizionale come punto di partenza. E 

S. DE ANDREA O. P. 


RIVISTA INTERNAZIONALE DI SCIENZE SOCIALI 
Anno LVII, serie III, vol. XXI, 1949. 


Fasc. I - A. Gemelli, La legislazione dell’orientamento professionale; G. Car. 
pano, La teoria del costo opportunità e il principio dell’utilità marginale; 
S. Lombardini, Osservazione sulla feoria della concorrenza monobpolistica ; 
F. Duchini, Protezione sociale o politica sociale? 


Fasc. II - F. Vito, Economia mondiale e prospettiva di unione europea; M. De 
Luca, Pubblica e privata impresa nella lotta contro «l'incertezza »; C. Ze- 
bot, II dibattito fra economia «libera» ed economia « pianificata »; G. Ste- 
fani, Recenti contributi alla teoria economica. 


Fasc. III - A. Franchini-Stappo, I consumi nella teoria economica;'G. Dalla 
Porta, Appunti su alcuni problemi teorico pratici della pianificazione e sul 
‘programma a lungo termine; L. Ranieri, Note geografiche sull’economia 
creditizia in Italia. 


Fasc. IV - F. Vito, La sicurezza sociale e i suoi riflessi sulla formazione e sulla 
distribuzione del Reddito nazionale : S. Lombardini, Recenti sviluppi della 
teoria dell'equilibrio generale: verso la dinamica economica?; L. Chiava- 
relli, Osservazioni sulle presumibili perdite annuali delle scorte auree mon- 
diali. 

Come bisogna concepire l’intervento dello Stato: mirante a garantire gli 
individui contro i rischi della vita sociale? Dev’essere una protezione, oppure 
una politica sociale, cioè la creazione di un sistema per cui gli individui pos- 
sano realizzarsi economicamente da soli? 

Protezione vuol dire diminuzione di libertà individuale, ‘perchè l’individuo 
avrà tanto meno libertà quanto più protezione, e sarà tanto più libero quanto 
meno sarà protetto. Lo Stato non può non intervenire, ma l’antinomia tra pro- 
tezione e libertà dev'essere risolta in favore della politica sociale. 

Questa è la tesi di F. DucHiNnI. Essa non si ferma a discutere sui concetti 
di protezione o politica sociale. Essa constata (e da ciò lascia vedere la sua pre- 
ferenza, e giustamente, verso la politica sociale) l’evoluzione che si è fatta e si 
fa a proposito dell’intervento statale. 

Nell’economia liberale, dominata dalla libera concorrenza, lo Stato si ri- 
serva il compito di proteggere coloro che nella lotta della libera concorrenza 
vengono colpiti da eventi cui non possono sottrarsi. E? lo Stato paternalistico 
che sente il dovere di proteggere l’individuo che si trova in una condizione di 
inferiorità di fronte a una classe che decide per lui. 

Senso di protezione anche nell’economia pianificata, la quale non esclude il 
benessere dei singoli, ma lo considera come un aspetto dei fini dello Stato. 
«Lo Stato decide, poi si preoccupa di creare un sistema che aiuti coloro che 
l’attuazione delle sue decisioni danneggia...» (n. 3, pag. 64). : 
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Oggi invece si fa strada al concetto che allo Stato spetti soltanto il com- 
pito di mettere solo le condizioni al progresso degli individui, cioè alla realiz- 
zazione di se stessi, senza sentirsi protetti. Il nuovo indirizzo o politica sociale 
vuole modificare il sistema per eliminare la causa dello squilibrio : E’ il con- 
cetto personalistico che entra nell'economia, e parlare di protezione sociale è 
fuori luogo. 

Ben inteso, non si può parlare ancora di una soluzione radicale di tutto il 
vasto problema, ma l’autrice non può non sottolineare questa tendenza odier- 
na, che si è manifestata chiaramente negli Stati Uniti, che prende piede nella 
stessa fortezza tradizionale del Liberismo, l’Inghilterra, e che trova il suo av- 
vio in Italia. | 

Ma non sarà uno Stato isolato che potrà creare questo progresso, perchè 
questo sistema di politica sociale, questo nuovo indirizzo richiede la coopera- 
zione e la coordinazione internazionale. 5 

Non si può non augurare che la nuova tendenza rilevata dall’autrice di- 
venti presto una realtà ancora più vasta: è tanto di guadagnato per la dignità 
della persona umana. 


CyriL ZeBor affronta Il dibattito fra Economia « Libera » ed Economia 
« Pianiîficata ». 


La discussione su questi due tipi di Economia non è nuova; tante pagine 
si sono già scritte, tante polemiche sono già sorte. 

Si può risolvere questo problema, si domanda Cyril Zebot, solo sul piano 
della Scienza Economica, oppure la soluzione è da cercarsi in un campo pura- 
mente etico? Esso si può risolvere sul piano della Scienza Economica, dice 
l’autore, perchè l'Economia non può non tenere conto nella sua stessa struttura 
dei valori umani. L'Economia infatti è la ricerca dei mezzi per raggiungere 
determinati fini o bisogni. Ci vuole cioè un doppio giudizio : uno concernente i 
fini, un’altro concernente i mezzi. Ora, sono gli uomini stessi, sia come sog- 
getti economici che nella loro qualità di membri delle rispettive entità sociali, 
che danno il giudizio sui fini o bisogni. Essi hanno pure una voce diretta anche 
nelle decisioni riguardanti i mezzi. Perchè, anche nel fatto puramente tecnico 
della prestazione dei mezzi, la persona umana è la sola fonte di attività razio- 
nale. Più essa sarà libera da coercizioni esterne e più sarà interessata al suo 
benessere economico, tanto più sarà efficace il suo lavoro e la sua produzione 

E’ in questo che si può trovare l’indice economico secondo cui si può com- 
parare e misurare l'adeguatezza dei diversi sistemi in questa materia. Questo 
indice è il grado di possibilità dei soggetti economici a prendere le loro fonda- 
mentali decisioni economiche. 

E’ questa l’idea dominante di Cyril Zebot. I soggetti economici, meglio 
di qualsiasi autorità centrale, possono prendere decisioni economiche sui fini e 
sui mezzi. E quindi l'Economia libera meglio di quella pianificata raggiunge i 
fini stessi essenziali dell'Economia. E sono giuste le sue conclusioni riguardo 
al sistema collettivista. Non dobbiamo solo condannare questo sistema perchè 
ci porta alla schiavitù, e quindi contrario al nostro orientamento etico, ma an- 
che perchè distrugge la fondamentale relazione economica tra i mezzi e i fini, 
che devono essere determinati dai soggetti stessi economici. A parte le conse- 
guenze politiche di indole totalitaria, che possono venire da una economia pia- 
nificata, essa si basa su questa pretesa assurda, che le decisioni economiche 
sui fini e sui mezzi di ogni genere e per ogni persona si debbono prendere da 
una autorità centrale onnipotente e onnisciente. 

Ma può un Governo, osserva l'Autore, usare per la sua pianificazione le 
conoscenze che milioni di persone coi loro differenti bisogni, preferenze, abi- 
lità forniscono ad altri milioni di persone o imprese attraverso il meccanismo 
del mercato? Evidentemente no. Il «mercato » dà all’uomo la possibilità e la 
opportunità di esprimere liberamente i suoi bisogni e le sue offerte, Esso può 
dare ragionevoli decisioni sul genere, sulla qualità, sulla quantità delle merci 
da prodursi e determinare il loro valore attuale. i 

Al Governo spettano soltanto, le decisioni sulle necessità generali e sui 
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rischi sociali, perchè in questo la società ha comuni bisogni. Oltre a ciò, il 
Governo deve sostenere le regole della concorrenza, equilibrando le rispettive 
posizioni contrattuali degli individui, delle imprese e dei gruppi sociali, perchè 
questo implica a sua volta la repressione delle combinazioni e abusi monopoli- 
stici, la regolamentazione dei contratti collettivi tra i Sindacati operai e gli im- 
prenditori, in modo da equilibrare le posizioni contrattuali. Vegli il Governo a 
una Economia di « moneta sana », di modo che essa non sia un fattore di per- 
turbazione dell’economia, e non rifletta l’arbitrarietà e l’incompetenza dei Go- 
verni con danno della popolazione, ma soltanto reali cambiamenti nei bisogni 
della popolazione e nei costi. La politica fiscale è competenza del Governo ; esso 
la adegui alle condizioni economiche generali, perchè si possano così frenare le 
maggiori fluttuazioni nel campo produttivo e raggiungere così il «pieno im- 
piego ». Lasci da parte la sua mentalità « scientifica » e la sua pesante mac- 
china burocratica, ed incoraggi e regoli la coordinazione e la cooperazione tra 
la massa e le istituzioni che la riguardano immediatamente. Î 

Queste concezioni, ispirate alla filosofia sociale cristiana, conclude 1’ Au- 
tore, apriranno la strada verso la libertà, verso il benessere economico e il 
progresso. 


Constatato l’orientamento moderno della sicurezza sociale, orientamento di 
respiro più vasto e di solidarietà sociale più accentuata per rispetto a quello 
iniziatosi nel secolo scorso, F. Vito vuol rispondere a due domande, se cioè la 
sicurezza sociale ostacoli la formazione del reddito nazionale, e se poi detta 
sicurezza venga ad intralciare il normale processo delle distribuzioni del reddito. 

Domande che si impongono, perchè è ovvio e di esperienza comune che 
un programma di sicurezza sociale dipende dal reddito nazionale, cioè dalla 
disponibilità di quei beni da destinarsi ai beneficiari nel momento del loro bi- 
sogno. Fallisce dunque questo programma, se esso ostacola la formazione e la 
distribuzione di questi beni. 1 

Dare una definizione rigorosa di sicurezza sociale non è ancora possibile. 
Bisogna infatti tenere conto dei fattori ambientali : un conto è la sicurezza so- 
ciale, ad esempio, negli Stati Uniti dove le risorse naturali sono abbondanti, e 
un conto è in Italia, paese povero di dette risorse, e ricco di mano d’opera. 

Tuttavia in ogni sicurezza sociale c'è un fondo comune, cioè la direttiva 
generale di politica economica e sociale adatta ai nostri tempi. E’ su questa 
direttiva che si accaniscono gi oppositori : la sicurezza sociale, essi dicono, in- 
debolisce l’iniziativa del singolo, ne attenua il senso di previdenza e la volontà 
di risparmio. Tutto ciò porta all’abbassamento del reddito nazionale. 

Costoro però vedono solo un aspetto del problema, ignorando l’altro non 
meno importante, quello che cioè considera le altre qualità dell’uomo. Forse 
che un uomo tutelato contro le malattie non lavora di più e quindi non rende 
di più? Non si è constatato che nell’industria inglese si perdono sette giorni 
all’anno per lavoratore a causa di malattia? Forse che la maggior istruzione 
non ha la sua ripercussione su una economia più florida? Non ci si lamenta 
forse della carenza di mano d’opera qualificata? 

Un uomo, quanto più si sente sicuro, lui e la sua famiglia, quanto più può 
guardare con fiducia all’avvenire, quanto più riacquista il senso della solida- 
rietà sociale, tanto più lavorerà e produrrà. 

Perchè allora non tenere conto di questi effetti positivi che controbilan, 
ciano e molto bene quelli che possono essere negativi? Si proceda pure con 
cautela, ma non viene per questo intaccato il principio fondamentale della sicu_ 
rezza sociale. : 

Questa sicurezza poi viola il normale procedimento di distribuzione del 
reddito? Da molte parti si risponde affermativamente, sostenendo che essa si 
risolve in un abbassamento del reddito nazionale. Qui le critiche sono più fre- 
quenti e vivaci, probabilmente in reazione alle concessioni grossolane dei col- 
lettivisti che vogliono la ripartizione in parti uguali del reddito nazionale. Ma 
non è questione di dividere in parti uguali la classica torta, ma di assorbire, 
con vari procedimenti, una parte dei redditi più elevati, affinchè tutti possano 
usufruire di quei beni indispensabili a una vita degna dell’uomo. 
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Non è possibile, dicono gli abbiettanti, accrescere il reddito dei meno ab- 
bienti, senza accrescere tutto il reddito del paese. Rimangono quindi sempre 
le disuguaglianze. Perchè il reddito si distribuisce secondo un modello unifor- 
me, uno schema ineluttabile che si fonda nella differenziazione biologica degli 
individui, la quale si presenta in modo uniforme in tutti i Paesi. 

Si, ammettiamo la grande importanza che hanno le doti fisiche e mentali 
degli individui per la capacità di guadagno : esse influiscono sulla uniformità 
di questa distribuzione, ma non influiscono anche tutti quei fattori che si chia- 
mano col nome di «istituzioni », quali sono l'ordinamento della proprietà, ere- 
dità ecc.? Modificando questi fattori, lo schema, l’uniformità di distribuzione 
non sarà più ineluttabile. i 

Un’altra critica, la più importante, vede nella sicurezza sociale un dann 
del sistema economico attuale, perchè distribuirebbe il reddito non in cambio 
di una controprestazione, secondo la legge del mercato, ma in base ad un 
principio soltanto di bisogno. Questo è dannoso, perchè sconvolge l’efficacia 
degli incentivi e col gioco del mercato scuote anche quello del reddito nagio- 
nale. Tuttavia bisogna riconoscere la necessità di una sicurezza nazionale. 
Si deve cioè promuovere l’ istruzione professionale delle giovani genera- 
zioni, affinchè si riducano le disuguaglianze nelle posizioni iniziali di par- 
tenza. Ed impedire poi la concentrazione della ricchezza con l’imposta suc- 
cessoria sulla proprietà ereditaria, di modo che si tolgano le conseguenze in- 
desiderabili di una libertà troppo grande nel disporre della proprietà, a mano 
che ci si allontana da colui che eseguì il lavoro e il risparmio. Così il meccani- 
smo del reddito potrà essere messo in marcia sulle basi della concorrenza. 

L’obbiezione contiene della verità, e riconosce la necessità di stabilire una 
proporzione del reddito nazionale che si vuol ripartire secondo il bisogno, per 
non compromettere l’efficacia dell’incentivo, e per non sminuire il senso di 
responsabilità. Ma non si può d’altronde pretendere di mettere in esecuzione il 
meccanismo. distributivo secondo la legge della concorrenza, perchè l’idea di 
sicurezza sociale è appunto sorta a causa dell’insufficienza di questo meccani- 
smo distributivo basato sulla concorrenza; insufficienza per la tutela delle di- 
gnità dell’uomo. Perchè non tanto il meccanismo del mercato, quanto invece 
la tutela della persona umana può essere accolta come principio regolativo della 
distribuzione. Bisogna integrare il meccanismo del mercato, non solo riavvici- 
nando le posizioni iniziali di, partenza ed eliminando le sperequazioni che esi- 
stono nella proprietà; ma completando e sviluppando le assicurazioni sociali, 
estendendo la tutela della salute, sviluppando una politica economica orientata 
verso la piena occupazione. 

i G. GHITTINO O. P. 


DOCTOR COMMUNIS — 1949 


N. I - Guy de Broglie, S. J., Pour une théologie du Festin Eucharistique; E. 
Toccafogdi, O. P., Filosofia ed esistenza; L. Bender O. P., Cautiones non 
sincerae et validitas dispensatiomis; F. Carnelutti, Lineamenti del pensiero 
giuridico italiano. l 


NN. II - III - La filosofia del Comunismo. — Giorgio La Pira, Marxismo e 
: cristianesimo; Ugo Viglino, La funzione sociale della proprietà e il suo 
fondamento metkifisico; R. Garrigou-Lagrange; O. P., La subordination de 
l’Etat à la perfection de la personne humaine selon S. Thomas; Amedeo 
Giannini, Stato sovietico e Società delle Nazioni sovietiche; Gustavo Gund- 
lach, S. J., IT Comunismo come sistema economico; F. M. Dominedò, Co- 
munismo e Democrazia; G. M. Roschini, O. S. M., Le contraddizioni di 
un medesimo autore sulla condizione della donna in regime sovietico; Ugo 
Lattanzi, Il migliore argomento contro il comunismo; Bianca Magnino, 
L'ideologia comunista e il problema filosofico della verità; I. Giordani, 
L’ateismo politico del Comunismo; Ferd. Storchi, Sindacalismo libero e 
sindacalismo marxista; G. Lume, Il lavoro în Russia; E. Toccafondi, O. 
P.,I valori spirituali e il fattore economico; C. Caravaggi, S. J., Valore 
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umano e marxismo; C. Fabro, C. P. S., Aporie dell’ideologia comunista; 
G. Bettiol, Marxismo e diritto penale; Gedeone Peterffy, L’ Etica del comu- 
nismo; L. De Simone, La persona; affermazione tomista - negazione co- 
munista; L. Bogliolo, Salesiano, Antiumanesimo della filosofia marxista; 
Gustavo A. Wetter S. J., La scienza nella cultura sovietica; F. A. Mor- 
lion, O. P., Il complesso psicologico del comunismo; Pietro Pavan, La 
libertà del’uomo nel comunismo. 


Guy BrocLIE, S. J. - Pour une théologie du Festin Eucharistique. 


L’A. vuol richiamare i teologi ad un aspetto dell’Eucarestia trascurato 
dalla trattazione manualistica post-tridentina, cioè quello del «banchetto euca- 
ristico ». Osserva che l’impostazione attuale del trattato « De Eucharistia» si 
limita ai due aspetti considerati dal Concilio tridentino, dell’ Eucarestia Sacra- 
mento e Sacrificio. Il Concilio non intendeva esaurire la teologia eucaristica, 
ma trattava i punti dottrinali messi in discussione dal Protestantesimo. Si ha 
così una teologia eucaristica che sviluppa l’aspetto individuale dell’ Eucarestia, 
trascurando quello sociale, rappresentato dal «banchetto ». E’ necessario svi- 
luppare questo ultimo aspetto per non avere una trattazione incompleta. 

Considerando l’essenza dell’Eucarestia come «banchetto », A. precisa di 
accettare in pieno la dottrina della Chiesa sulla presenza reale; egli vuole an- 
cora distinguere l’essenza dalla validità. Questa considera l’insieme degli atti 
necessari per avere l’effetto sacramentale; l’essenza vuol riprodurre l’effetto 
totale, anche. psicologico, inteso dal rito sacramentale. Mentre l’Eucarestia è 
valida per le due Consacrazioni e la S. Messa richiede la sola Comunione del 
Celebrante, il rito eucaristico consiste nella partecipazione della collettività alla 
Cena del Signore. \ 

Istituendo una teologia del « banchetto eucaristico » non si vuole accen- 
tuare l’aspetto materiale di esso, ma quello simbolico: l’Eucarestia è un ban- 
chetto spirituale. Nella psicologia dei popoli è insita l’idea del banchetto-sacri- 
ficio; di Dio commensale degli uomini, Questa idea è usata da Cristo nella 
istituzione dell'Eucarestia, la quale è il «banchetto », in cui Cristo è cibo 
nostro e, nello stesso tempo, vittima a Dio. E’ quindi il rito del banchetto che 
include in sè il Sacramento e il Sacrificio. 

L’A. vuol provare la sua tesi ricordando che Cristo ha istituito l’Eucare- 
stia non dopo la cena pasquale, ma durante essa, in modo tale che la cena 
entra nel rito eucaristico; in questa cena Gesù si fa vittima al Padre e cibo 
a noi. Egli sostiene anche la tesi della partecipazione di Cristo alla Comu- 
nione degli Apostoli, come esemplare nostro, sposo della Chiesa; così la nostra 


x 


Comunione è partecipazione ai frutti della Comunione di Cristo. 


P. EuceNIo Toccaronpi, O. P. - Filosofia ‘ed Esistenza. 


L’A. si pone il problema dell’esistenzialismo come sistema filosofico a sè 
stante. Rileva il carattere dell’esistenzialismo come reazione agli eccessi della 
filosofia idealista; come ripulsa e ritorno verso la filosofia in genere e rivaluta- 
zione dell’individuo contro il trascendentalismo idealista. Tuttavia, essendosi 
fermato alla considerazione dell’esistente individuale, ha posto dei problemi 
troppo complessi per arrivare ad una dottrina sistematica. Mancando, anzi 
rinnegando la metafisica razionale, si è precluso la via per essere « filosofia ». 
Non si può quindi parlare di filosofia esistenzialista, ma solo di problemi im- 
postati dalla posizione di pensiero esistenzialista. Ret 

L’E. ha respinto in blocco le altre filosofie, senza discriminazione ; le con- 
seguenze sono che ha assunto aspetti di tutti i sistemi che si lasciano « esi- 
stenzializzare ». 

Il P. ToccaronpI pensa che il problema dell’esistenza non si possa risol- 
vere se non nell’ambito di una metafisica sicura, se non si vuol chiuderlo in se 
stesso, come una problematica a sè stante e senza possibilità di soluzione. Que- 
sta metafisica è la tomista. Contro le accuse «di astrattismo, lA. afferma che 
la filosofia tomista, pur considerando l’uomo nell’universale, lo valuta qual’è, 
cioè vivente nella società. Essa, per il suo carattere di filosofia cristiana, ne 
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considera l’origine, la natura spirituale, il fine trascendente e dà un giudizio 
di valore definitivo per l’uomo in quanto tale. 

Concludendo, anche l’E. ha portato il suo contributo alla ricerca della ve- 
rità che si inserisce in quella filosofia perenne, la quale, durante i secoli si è 
arricchita del contributo di tutti i pensatori. La filosofia perenne poggia i suoi 
criteri di certezza positivamente nell’evidenza oggettiva del vero e negativa- 
mente nella Fede Cristiana. Il tomismo, come «Summa » del sapere filoso- 
fico e teologico, se non esaurisce totalmente il problema della vita che in col 
laborazione con le altre scienze, può risolvere la problematica dell’E. con la 
sua conoscenza dell’uomo in sè, esistente nei singoli individui. 


Il II-III numero del Doctor Communis contiene gli Atti della Settimana di 
studio indetta dall'Accademia di S. ‘Tommaso d’Aquino sul tema La filosofia 
del Comunismo. Notiamo alcuni articoli tra i più significativi. 


Giorgio LA Pira - Marxismo e cristianesimo, due teologie antitetiche. 


L’A. intende dimostrare l’inconciliabilità tra il comunismo e il cristiane- 
simo, come tra due concezioni della vita completamente opposte. Vuol anzi- 
tutto provare come tutti e due i sistemi siano totalitari, in quanto danno una 
interpretazione totale della realtà. Per questo chiama il Marxismo « teologia », 
nel senso di Weltanchauung, cioè di sistema interpretativo della realtà tutta; 
natura, persona, società, storia. 

Il marxismo è una teologia immanentistica, materialistica, ricalcata sul- 
l’immanentismo dialettico di Hegel, anche se capovolto. Esso non vuol essere 
una sola teoria, ma una dottrina rivolta alla trasformazione della realtà, me- 
diante un organo gerarchicamente operante, il Partito comunista. Abbiamo in 
questo delle evidenti analogie col cristianesimo, dottrina generale e dinamica, 
che opera attraverso l’organizzazione esterna della Chiesa. Come la Chiesa, 
ma in senso inverso, il P. C. è unitario, gerarchico, con al vertice un uomo; 
è in sè universale, internazionale; è messianico, perché tende ad una palinge- 
nesi, dalla quale emerga la città felice, 

Il P. C. ha anche carattere squisitamente apostolico. perchè le sue mire 
sono di conquistare il mondo per la formazione di una nuova società. Questi 
paralleli hanno una ragione storica nell’influsso esercitato su Lenin dalla 
Chiesa ortodossa russa. 

La teologia marxista si fonda sull’ateismo, sul materialismo; essa crolla 
totalmente quando si dimostra l’esistenza di un principio trascendente la materia. 

Nella seconda parte della sua relazione, l’A. delinea la fisionomia del cri. 
stianesimo come Weltanschauung spiritualista, tendente alla conquista e tra- 
sformazione del mondo. 

fTra questi due poli si svolge il dramma dell’umanità senza possibilità di 
posizioni intermedie, perchè il marxismo è l’estrema conseguenza logica del- 
l’aspostasia dei popoli dal cristianesimo. 

Concludendo, bisogna separare il comunismo dagli aspetti economici e so-. 
ciali e porlo nella sua vera luce di teologia del materialismo; così l’antitesi 
tra marxismo e cristianesimo si pone assoluta e irriducibile. 


Uco VicLINO - La funzione sociale della proprietà e il suo fondamento metafisico, 


Dopo una introduzione storica sulle teorie circa il diritto di proprietà, 1’A. 
riafferma — in polemica contro il comunismo — che la proprietà privata con- 
viene all'uomo per diritto naturale, fondandosi sulle esigenze della persona 
umana. Mentre il collettivismo è stato prima una teoria e poi un fatto, la pro- 
prietà privata è stata prima un fatto e poi una teoria. 

Delineati gli inconvenienti del collettivismo, 1’A. pone a fondamento meta- 
fisico-morale della funzione sociale della proprietà la stessa socialità dell’uomo, 
che lo obbliga al contributo positivo, al bene comune, anche sul piano economico. 

La funzione sociale non è il semplice limite all’uso della proprietà posto 
dall’ordinamento comune (leggi sul patrimonio nazionale) e neppure 1’ uso di 
essa in ordine al benessere comune. Non si deve confondere con la « massima 
produttività ». Essa comprende anche questo, ma è immanente al diritto stesso, 
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perchè è richiesta dal suo fondamento che è il perfezionamento della persona 
umana. La società è condizione indispensabile della vita dell’uomo e la stessa 
perfezione della persona richiede il reale effettivo ordinamento dei beni mate- 
riali e la loro disponibilità all’utile e al benessere comune. 

La funzione sociale è l’unica che risolve l’antinomia di un diritto naturale 
universalmente uguale e dell’ineguaglianza delle proprietà di fatto. Il suo adem- 
pimento deve essere curato dallo Stato con una legislazione adatta alle esi- 
genze del progresso storico-sociale ed anche con mezzi coercitivi, se il caso lo 
richieda. 

Le linee della legislazione in materia di economia sociale devono essere : 
l’estendere il più possibile la proprietà privata; aiutare i risparmi; frazionare 
la grande proprietà terriera, quando non è sufficientemente curata; l’equa di- 
stribuzione degli oneri fiscali; il restringere il diritto di eredità; promuovere 
l’iniziativa pivata, controllandola secondo i bisogni, senza cadere nel libera- 
lismo o nel rigidismo; difendere le organizzazioni sindacali e promuovere la 
collaborazione tra le classi. 

L’A. conclude ricordando che tali principi valgono anche — con le dovute 
modifiche — sul piano internazionale per la realizzazione di una « superna- 
zionale giustizia sociale ». 


GEDEONE PETERFFY - L'etica del Comunismo. 


L’A. premette che, strettamente parlando, non ci può essere un’etica co- 
munista, perchè la dottrina generale del marxismo nega la spiritualità della 
anima e la sua libertà, fondamenti della morale. Tuttavia il comunismo afferma 
di avere una morale, che esso oppone alla morale «borghese ». Essa risente 
della concezione materialista del mondo ; ha uno slancio di trasformazione e di 
riforma della società. L’A. esamina tre aspetti dell’etica comunista : 

1) Etica rivoluzionaria. Vuol essere l’atteggiamento morale delle classi 
cppresse, protese verso l’elevazione del proletariato, mediante la lotta di classe. 
Peccato è lo sfruttamento delle classi lavoratrici, operato dal capitalismo, sotto 
la maschera della produzione, e dal cristianesimo, sotto la maschera delle 
opere di carità. Virtù per il comunista è tutto ciò che serve alla lotta di classe. 

In questa morale, escatologica, l’ateismo rientra come essenza. L’A. esa- 
mina i fondamenti psicologici dell’ateismo leniniano, influenzato dallo stato di 
ribellione congenita del popolo russo contro il dolore. Ammettere Dio è, per 
Lenin, accettare la condizione di ingiustizia nella quale il proletariato si trova; 
negarlo è redimersi. La morale comunista ha bisogno però di una fede, della 
fede nella futura palingenesi che darà il paradiso in terra. 

2) Etica dell’ordine socciale. Per il comunismo « morale » corrisponde 
all’ordine sociale comunista; questo è il bene assoluto che si deve raggiungere. 
Esalta il lavoro non come perfezionamento personale, ma come strumento del 
benessere collettivo. La morale comunista è essenzialmente pratica; è morale 
ciò che in concreto corrisponde alle esigenze e disposizioni del P. C. che è la 
organizzazione sociale avente la vera dottrina. 

3) Etica dialettica. In corrispondenza alla dottrina generale del comu- 
nismo, anche la morale ha carattere dialettico, segue le esigenze dell’ evolu- 
zione sociale. Questa evoluzione non è solo quantitativa, ma qualitativa ; il pro- 
gresso economico in senso comunista renderà migliori gli uomini anche nella 
cultura e nel sentire. 

L’evoluzione avviene per contrasti e così la prassi comunista si evolve ri- 
tornando spesso allo stesso punto di partenza, ma su un piano diverso, come 
su una spirale. L’A. esemplifica citando i mutamenti di indirizzo della prassi 
politica russa in materia di famiglia, di proprietà, di patriottismo. 

Nella sua critica 1’A. mette in evidenza l’opposizione irriducibile tra l'etica 
comunista e quella cristiana pari a quella tra l’interpretazione dialettica della 
realtà e la metafisica della identità. Nel comunismo la dialettica dipende dalla 
negazione della creazione, dal considerare solo gli atteggiamenti delle cause 
seconde, negando l’armonia stabilita dalla causa prima. Contro il principio” 
della relatività del vero, VA. osserva che, se tutto è relativo, anche il comuni- 


smo lo è, quindi sarà soppiantato dalla sua antitesi, cioè dallo spiritualismo. 


500 ; RIVISTA DELLE RIVISTE 


Il comunismo dà una visione parziale della realtà e si chiude in essa; ol 
tre ai paralogismi di questa posizione di pensiero, si può ergere contro di esso 
la prova dei fatti, il suo concreto realizzarsi che ha smentito le sue aspira- 
zioni, costituendo un nuovo sfruttamento del proletariato, reso schiavo della 
fede nell’ateismo, nella infallibilità del capo, nell’avvento del paradiso in terra. 
L'etica comunista si riduce ad una utopia sanguinosa che sacrifica ogni bene 
umano sull’altare delle sue illusioni. 

P. A. G. SonECLA Oa 


LAVAL THEOLOGIQUE ET PHILOSOPHIQUE — 1949 


N. 1 - Pierre-Paul Mongeau, La Pdassion dans lame et dans l’appetit. Pagg. 
9-24; Charles De Koninck, La Personne de Marie dans le culte de l’Église 
et la. définibilité de VAssomption. Pagg. 25-32; Thomas Hébert, sA. A., 
Notre connaissance intellectuelle du singulier matériel. Pagg. 33-65; Au- 
réle Kolnai, Privilege and Liberty. Pagg. 66-110; M. D. Philippe, O. P., 
Remarques sur les signes divins. Pagg. 111-118; M. Verda Clare, C. S. C.. 
Whether Everything That Is, Is. Good: Marginal Notes on St. Thomas’s 
Exposition of Boethiuss De Hebdomadibus. Pagg. 119-140. 


N. 2 - Henri Du Lac, The PeRI HERMENEIAS : its Place in Logic and its Order 
Place. Pagg. 161-169. Jean Langlois, La definition de la délectation. Pagg. 
170-196; M. Jocelyn O. P., The problem of Measure in the Eternity of 
God. Pagg. 197-203; Mgr. Ferdinand Vandry, Lu royauté de Marie. Pagg. 
204-212; Vincent Martin, The Dialectical Process in The Philosophy of 
Nicholaus of Cusa. Pagg. 213-268. 


Trattandosi di una rivista americana, per caratterizzarne meglio il valore, 
anzichè sunteggiarla brevemente in tutto il suo contenuto, preferiamo soffer- 
marci in modo particolare su due articoli che per la loro estensione e dottrina 
rivelano impegno. e chiara intelligenza negli autori. Si tratta per il N. 1 del- 
Particolo di Thomas Hébert sulla conoscenza umana del singolare materiale; 
per il N. 2 dell’articolo di Jean Langlois sulla definizione della dilettazione. 


THomas HeBERT A. A. - Notre connaissance intellectuelle du singulier matériel. 


Postasi la duplice domanda se la nostra intelligenza possa conoscere le 
cose particolari, e se le possa anche conoscere distintamente, Th. HÉBERT si 
prova a rispondere, secondo la genuina dottrina di S. Tommaso, con un arti- 
colo assai laborioso, condotto in maniera insistentemente analitica. I risultati 
a cui giunge sono notevoli, e noi, non potendolo riportare che nei punti rile- 
vanti e conclusivi, cercheremo di essere sopratutto chiari e semplici nelle 
espressioni, anche a costo di sembrare pedanti. 

L’articolo si divide in due parti: la prima tratta di nozioni preliminari, 
come sono la natura della conoscenza umana e la formazione dell’universale; 
la seconda tratta direttamente l'argomento, visto nella dottrina di S. Tommaso. 


I. - NOZIONI PREREQUISITE PER LA COMPRENSIONE DELLA TESI : 
a) La natura della conoscenza umana. 


L’autore prende le mosse dalla conoscenza angelica per meglio stabilire, 
attraverso il contrasto che le separa, le particolari condizioni della conoscenza 
umana. Il conoscere angelico si attua mediante specie infuse, tanto più ridotte 
di numero e ricche di virtù rappresentative di realtà extra-mentali quanto più 
è elevato il grado di perfezione dell’angelo che le possiede. Dunque la facoltà 
conoscitiva degli angeli è più unificata e meno diffusa che negli uomini, i quali 
attingono la realtà valendosi non di una, ma di molteplici facoltà, ognuna delle 
quali a sua volta si serve di diversi mezzi conoscitivi. Ciò che in altri termini 
significa che l’angelo dal primo istante della creazione ha presente nella specie 
l'oggetto della sua conoscenza, mentre l’uomo nasce tabula rasa, e per acqui- 


RIVISTA DELLE RIVISTE 501 


stare nozioni deve anzitutto cercarsi è rendersi presente ciò che costituisce l’og- 
getto proprio della sua mente. Pertanto, solo l’esperienza di cose materiali e 
inferiori permette all’uomo la formazione di specie intelligibili. La verità del 
cosmo, nel quale egli è sommerso, è frammentaria, sminuzzata e dispersa in 
innumerevoli realtà corporee, le quali sono degli esseri e dei veri in misura così 
scarsa che l’intelligenza umana non li può cogliere senza l’aiuto dei sensi. 

Resta così provata la dipendenza dalla materia della nostra intelligenza, 
che ha per oggetto la quiddità delle cose sensibili, la quale non può essere af- 
ferrata se non mediante la collaborazione di quelle facoltà conoscitive che sono 
i sensi esterni e interni. Il senso profondo della definizione dell’uomo, data dalla 
filosofia perenne, è ora quanto mai chiaro. L’uomo è ‘un « animale ragione- 
vole »; vale a dire egli possiede la vita vegetativa e la vita sensitiva come con- 
dizioni necessarie per la vita dell’intelligenza. il cui atto proprio è il ragiona= 
mento. 

Riassumendo il fin qui detto, appare che nel mondo delle intelligenze 
quella umana è la più imperfetta, l’infima, perchè nel suo atto, come nel suo 
oggetto, è condizionata dalla natura corporea. 


b) Elaborazione dell’universale. 


Vi è nell’uomo, come già abbiamo accennato, tutto un complesso di po- 
tenze e mezzi conoscitivi che dicono ordine all’intelligenza. La necessità di 
queste potenze organiche negli esseri conoscitivi inferiori è spiegata da San 
Tommaso 'con la dottrina dell'emanazione. Manifestamente non si tratta della 
emanazione delle creature da Dio, ma di quella che si riscontra, in diversi 
gradi, negli esseri finiti. Come sua caratteristica, si può dire che è tanto più 
intima all’essere da cui procede quanto più questo è perfetto di natura. 

Negli esseri inanimati il suo termine è sempre completamente esteriore 
ad essi; nel caso invece degli esseri dotati di vita vegetativa ha un modo di 
realizzarsi meno imperfetto, in quanto essa porta ad un termine, più intimo 
agli esseri in questione, Ma se ciò che emana viene. dall’interno di questi esseri, 
col passare del tempo finisce col distaccarsene separandosi dal proprio princi- 
pio, come si verifica del seme, che a un certo momento si divide dal princi- 
pio generatore per diventargli un qualcosa di completamente estrinseco. 

Al contrario, negli esseri di vita sensitiva, essa realizza un termine che 
resta costantemente interiore al mondo del soggetto operante. Siamo tuttavia 
di fronte a un grado di emanazione fondamentalmente imperfetto, in questo 
preciso senso, che il suo termine non si ferma mai totalmente all’interno della 
medesima facoltà che lo ha prodotto, ma trapassa ad un’altra facoltà di cui 
diventa principio fecondatore di azione. 

Venendo ora all’ emanazione propria dell’ intelligenza umana, dobbiamo 
constatare anche qui delle imperfezioni radicali, anche se meno profonde di 
quelle registrate negli esseri inferiori. Per quanto vi sia d’immanenza nella 
conoscenza umana, resta sempre evidente che il principio, l’atto e il termine 
di emanazione sono realtà distinte. Inoltre, questo termine, detto altrimenti 
verbo mentale, dice relazione a ciò che è esterno all’intelligenza, in quanto 
spinge le sue radici sino alla conoscenza sensitiva attraverso la specie im- 
pressa, la cui origine va appunto ricercata nelle facoltà sensibili. 

Mentre tutto ciò conferma che l’uomo trova nell’esperienza sensibile i 
primi principi della conoscenza intellettuale, su cui edificherà tutta la sua 
scienza, resta anche vero che la conoscenza dei sensi è condizione « sine qua 
non » per l’intelligenza nell’elaborazione dell’universale. Anzi, si potrebbe dire 
con S. Tommaso che il senso in una certa maniera presenta l’universale alla 
considerazione della mente: sansus est quodammodo universalis. Il senso pro- 
duce dunque l’universale, beninteso né formalmente né efficientemente, ma 
solo materialmente, in quanto concorre con l’intelletto agente alla formazione 
della specie impressa. ; 

Questa digressione sulla formazione dell’universale ha la sua importanza 
nella trattazione dell’autore, essendo evidente che la mente umana non arri. 
verebbe alla conoscenza universale, senza attingere prima gli esseri particolari. 

A questo proposito occorre ancora notare che l’uomo possiede una facoltà 


n) 
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sensibile con cui attinge il singolare concreto non solo nel suo rivestimento 
esteriore, ma nella sua interezza fisica, ed è la cogitativa. E’ evidente che 
svolge una funzione di cardinale importanza nel processo conoscitivo umano, 
sia per la formazione dell’universale sia per la conoscenza del singolare mate- 
riale. Più precisamente si può affermare che per la cogitativa l’uomo conosce 
direttamente il singolare materiale, ossia l'essere individuale, ne giudica e 
valuta le relazioni concrete. Si tratta però sempre di una conoscenza del singo- 
lare materiale che si attua nell’ambito delle facoltà sensibili, e se vi abbiamo 
fatto cenno, è per poter stabilire che la conoscenza intellettuale dello stesso 
singolare materiale si realizza, alla condizione che esista una certa continuità 
tra il conoscere dell’intelletto e quello dei sensi. 

Risultando da una parte che l’oggetto proprio dell’intelligenza umana è la 
quiddità delle cose sensibili nella quale si fa astrazione dall’individuo o dalle 
note individuanti, e dall’altra che i sensi e particolarmente la cogitativa ci met- 
tono a contatto diretto con l’individuo concreto, ci rimane ancora da vedere 
come quest’ultimo possa essere attinto dall'uomo anche mediante la conoscenza 
intellettuale. Resta esclusa qualsiasi forma di conoscenza diretta, impossibile 
ad una facoltà spirituale come la nostra intelligenza, assolutamente sprovvista 
di specie infuse, avente come oggetto realtà che nelle loro condizioni di natura 
dicono sproporzione al suo modo di essere e di operare. Se si dà conoscenza 
intellettuale dell’individuo concreto, questa sarà dunque indiretta e riflessa. 


II - LA NOSTRA CONOSCENZA INTELLETTUALE DEL SINGOLARE CONCRETO. 
La dottrina di S. Tommaso. 


Quando affermiamo che l’uomo deve andare alla ricerca dell’oggetto della 
sua intelligenza, non intendiamo dire che debba in qualche maniera crearselo, 
bensì che realmente lo deve trovare, scoprire nel senso letterale di questo 
verbo, in quanto significa giungere a vedere ciò che prima non si poteva, per- 
chè occultato sotto altre realtà. Vale a dire che per conoscere, l’uomo dipende 
dal mondo fisico e materiale, misura della sua intelligenza. Egli subisce, per- 
tanto, questo mondo inferiore, in quanto esso concorre a far passare l’intel- 
letto dallo stato di potenza allo stato di atto, all’atto dello stesso conoscere. 
Nella linea dell’intelligenza l’atto del conoscere non sarebbe possibile senza 
l'intervento di una causalità, formale ed estrinseca, esercitata sulla facoltà 
conoscitiva. L’oggetto, dunque, da cui dipende la specificazione di una potenza 
o di un atto qualunque, è qualcosa di estrinseco ad essi. Diciamo allora che 
la facoltà di conoscenza, dipendendo dal suo oggetto, viene specificata da un 
qualcosa di estrinseco. Questo principio ha la sua importanza, perchè per esso 
vediamo che l’oggetto non produce l’esistenza di alcunchè nell’interno della 
potenza conoscitiva. L’oggetto determina e specifica, ma non causa affatto 
esistenza in nessuna maniera. E’ per questa ragione che Aristotele e S. Tom- 


maso sono stati portati a distinguere, nella nostra mente, l’intelletto possibile , 


dall’intelletto agente. A quest’ultimo compete la causalità efficiente, la produ- 
zione cioè delle specie impresse, necessarie all’intelletto possibile per conoscere. 
La conoscenza, pertanto, procede dall’intelletto possibile e dalla specie impressa 
come da un’unico principio. Sempre la conoscenza si tiene nella linea dell’og- 
getto ossia della causalità formale, mentre l’intelletto agente si tiene nella 
linea della causalità efficiente; ed è per questo che non può conoscere. 

Se la conoscenza, come tale, non dice efficienza in nessuna maniera, è 
perchè consiste essenzialmente nell’unione del conoscente con l’oggetto cono- 
sciuto sul piano intenzionale. Non avremmo insistito tanto su ciò chè è il 
costitutivo essenziale della conoscenza umana se ciò non fosse stato necessario 
per poter fissare bene i rapporti, che esistono tra l’intelligenza umana e il 
verbo mentale. 

L’atto dell’intelligenza, in sè stesso, è una qualità, cioè un’azione imma- 
nente interamente ordinata alla perfezione del soggetto da cui emana. E pre- 
cisamente sotto questo suo aspetto di qualità non può essere produttivo di un 
termine. Tuttavia, per quanto sia una qualità, possiede anche una capacità 
virtuale di produrre il verbo mentale, consentendoci così di considerare que- 
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st’ultimo nella sua relazione di origine. Ma, allora, ossia in quanto produce 
il verbo, diventa dizione. 

. Riassumendo, nell’atto dell’intelligenza vi sono due aspetti, uno che con- 
siste nell’unione della potenza conoscitiva con l’oggetto nell’atto di conoscere, 
e un secondo nel quale l'intelligenza esprime e forma un verbo; l’atto di in- 
tellezione concerne l’ oggetto in quanto conosciuto, mentre 1’ espressione o di- 
zione del verbo dice rapporto all’oggetto in quanto prodotto o detto. 

Possiamo ora porci la domanda: se l’atto d’intelligenza, comunque lo si 

consideri, debba necessariamente produrre un verbo mentale, stante quanto 
dice S. Tommaso (I, a. q. 27, a. I, c.): « Quicumque autem intelligit, ex hoc 
ipso quod intelligit, procedit aliquid intra ipsum quod est .conceptio rei intel- 
lectae, ex vi intellectiva proveniens, et ex eius notitia procedens ». 
_ Rispondiamo che con queste parole S. Tommaso non ha alcuna inten- 
zione di provare che l’atto d’intelligenza debba necessariamente produrre il 
verbo mentale, ma solo di provare che la sua produzione dipende dalla fecon- 
dità o povertà della conoscenza da cui procede. Se, per esempio, in Dio vi è 
produzione di verbo, ciò dipende dalla infinita fecondità del Padre, mentre 
nell’uomo la stessa produzione va messa in relazione con la radicale debolezza 
della sua intelligenza, che ha bisogno di questo segno formale per la contem- 
plazione del proprio oggetto. 

Ed eccoci ora ad esaminare più particolarmente la relazione di origine del 
verbo con l’atto d’intelligenza. Già abbiamo visto che quest’ultimo non va 
considerato nella linea della causalità efficiente, bensì in quella della causalità 
formale esercitata dal suo oggetto. La specie impressa, come abbiamo già 
detto, è invece effetto della causalità efficiente dell’intelletto agente, il quale, 
pertanto, dice relazione nel contempo al fantasma e alla specie impressa. Dun- 
que, benchè l’atto d’intelligenza non debba definirsi nella linea della causalità 
efficiente, resta vero che, proprio emettendo quest’atto, il nostro intelletto pro- 
duce un verbo, ossia, conoscendo, manifesta, esprime, dice il suo verbo. E poi- 
chè realmente questo verbo. procede dall’atto d’intelligenza, legittimamente si 
può parlare di una nuova relazione, quella di origine. Essa è altra da quella 
che esiste tra il verbo come segno e la cosa significata, avendo un differente 
fondamento. In quanto segno, il verbo si sostituisce alla cosa significata, per 
condurre l’intelligenza a conoscerla, mentre, preso precisamente come verbo 
mentale, non è che l’effetto dell’atto d’intelligenza, sotto la formalità di mani- 
festazione. Di conseguenza la relazione tra il verbo e la. cosa significata, è 
differente dalla relazione di effetto a causa, che nel nostro caso segna l’origine 
e la processione del verbo stesso. 

Fissati i rapporti tra l’intelligenza e il verbo mentale passiamo a provare 
direttamente come esso possa consentirci di conoscere il singolare materiale. 
S. Tommaso insegna che è per un ritorno all’origine e al principio della sua 
conoscenza che l’intelligenza coglie il singolare concreto; si tratta dunque di 
una conoscenza indiretta, attuabile in virtù di una certa riflessione che la 
facoltà conoscitiva intellettuale, proprio in quanto spirituale, può esercitare su 
se stessa. 

Con questo ritorno agl’inizi del suo processo conoscitivo, l’intelligenza in 
un certo qual modo, stabilisce una continuità di conoscenza tra sè e i sensi, 
giungendo così a cogliere, sia pure in modo indiretto, il singolare materiale, 
oggetto proprio della facoltà sensitiva. Il verbo mentale, da parte sua, in quante 
rappresenta l’universale, può consentire una tale riflessione, nel senso che 
conservando in sè la relazione di origine, segna la via che l'intelligenza deve 
seguire per ritornare sul proprio atto. E’ così che, per via di riflessione, essa 
spinge in una certa maniera la propria conoscenza sino al fantasma. 

L’universale, dunque, dice relazione alla cosa significata, conservando una 
connotazione del singolare, da cui è stato astratto. Pertanto, se è legittimo dire 
che l’intelligenza attinge il singolare materiale per una conversione o ritorno 
al fantasma, non lo sarebbe altrettanto se ciò significasse che essa si serve 
del fantasma come di un segno. L’intelligenza si serve solo del proprio verbo 
in quanto esso rivela la propria origine dal fantasma. Sempre, difatti, il fan- 
tasma è necessario alla conoscenza intellettuale, sia dell’universale come del 
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particolare: tuttavia nella conoscenza diretta dell’universale, esso sostiene tutto 
l’atto dell’intelletto, mentre nella conoscenza riflessa, essendo come compene- . 
trato da codesta riflessione intellettuale, consente la conoscenza del singolare 
materiale. Ne segue che il concetto universale, astratto dal fantasma, ha come 
realtà significata la quiddità delle cose sensibili, e in questo caso il fantasma’ 
va considerato come punto d’origine del concetto stesso. Invece, il concetto del 
singolare, elaborato dalla conoscenza riflessa, ha per termine non già la cosa 
significata nel concetto universale, ma il singolare contenuto nel fantasma. 
In definitiva, parliamo di conoscenza riflessa e indiretta nel senso che nella 
conoscenza del singolare l’intelligenza porta la sua attenzione su ciò che solo 
indirettamente e di .riflesso è rappresentato dal verbo mentale. 

Possiamo ora riepilogare l'insegnamento di S. Tommaso, a questo propo- 
sito, in pochi punti : 

1) - La conversione al fantasma dell’intelligenza non comporta tra que- 
sta e quello nessuna relazione spaziale, quale esiste tra due oggetti situati nel 
cosmo. Una tale relazione, propria del mondo fisico, non trova posto nel campo 
della conoscenza in quanto tale, in cui tutto è di ordine intenzionale. 


2) - Bisogna evitare espressioni che anche solo materialmente signifi- 
chino una specie di trasformazione dell’intelligenza nel fantasma, o per lo > 
meno una confusione delle loro attività. Le due potenze restano sempre essen- 
zialmente distinte,. e ogni conoscenza intellettuale, compresa quella del sin- }- 
golare materiale, si attua tutta nei limiti dell’intelletto, 


3) - Quindi anche nella conoscenza del singolare materiale tra l’ordine 
sensibile e l’ordine intellettuale continua ad esistere una distinzione reale. 


4) - Se tra il fantasma e l’intelligenza vi è una strettissima relazione, essa 
va considerata come il risultato dell’unità sostanziale del composto umano, 
per il quale l’ordine intellettivo e quello sensitivo, senza confondere e alterare 
le rispettive nature, si fanno oggetto di vicendevoli influssi. 


5) - E quando S. Tommaso, a proposito della conoscenza del singolare 
materiale, usa l’espressione « quaedam cognitio per quandam reflexionem », 
non intende servirsi di un modo di parlare che denoti un insegnamento incerto 
e molto impreciso. Sono invece parole che contengono una dottrina ricca di 
analisi psicologica e lasciano trasparire la diligente cura che egli ebbe di scru- 
tare l’anima umana nelle minime parti, sistemando poi ogni considerazione 
nel debito ordine secondo l’armonia del tutto. 


Thomas Hebert si domanda ora se questa conoscenza intellettuale del sin- 
golare materiale sia propria e distinta. Non vi è unanimità di pareri su ciò 
tra i più illustri commentatori del Dottore Angelico. Da una parte, il Gaetano 
e i suoi seguaci sono convinti che la nostra conoscenza del singolare è solo 
confusa; dall’altra Giovanni di S. Tommaso, Bannez e molti altri tengono 
una posizione che chiaramente propende per una conoscenza dell’individuo pro- 
pria e distinta. Fatta un’acuta analisi di alcuni testi di S. Tommaso, l’autore 
crede di interpretare genuinamente la sua dottrina facendo propria la sentenza 
di Giovanni di S. Tommaso. Se il Gaetano per ipotesi, avesse ragione, come 
potrebbe la nostra intelligenza costantemente portare giudizi sulle cose parti- 
colari, senza possedere una conoscenza propria e distinta del singolare ma- 
teriale? 

Un’altra conferma ci viene offerta dall’insegnamento di S. Tommaso sulla 
virtù della prudenza, la quale concerne la vita concreta come tale, regola le 
nostre azioni in vista del fine. Ne consegue che il giudizio pratico della pru- 
denza non sarebbe possibile senza una conoscenza pratica, ossia propria e di- 
stinta delle cose particolari. 


JEAN LancLOIS - La definition de la delectation. 


Il pensiero contemporaneo, alle prese con una filosofia della contraddi- 
zione, dell’assurdo, della disperazione, ha quasi bandito dai proprii schemi dot- 
trinali il vocabolo dilettazione con problemi che comporta, che in altri tempi 
furono oggetto preferito di dotte dissertazioni. Non è proprio ai nostri giorni 
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che Jean-Paul Sartre può scrivere tra il consenso di molti cultori della filoso- 
fia che: «La vie humaine commence de l’autre coté du desespoir?». 

E° vero che Heidegger distingue due tipi di esistenza: quella banale e 
quella autentica. Nè l’una nè l’altra però costituiscono un modo di essere al 
quale non disdica una suprema forma di felicità. Non l’esistenza che egli chia-- 
ma banale, con cui si identifica la vita della grande maggioranza degli uomini, 
perchè si svolge sul piano degl’interessi temporali e materiali, quali sono il 
guadagno, le comodità, i piaceri corporali, capaci tutt'al più di procurare gros- 
solani godimenti passeggeri, se pure non portano alla nausea della vita e a 
quel senso di vuoto e di tristezza del mondo moderno, dovuto appunto all’esa- 
gerato prevalere nel campo delle idealità umane di ciò che ha attinenza al 
corpo su ciò che concerne l’attività dello spirito. E neanche l’altro tipo di esi- 
stenza, che per Heidegger sarebbe l'autentica, essendo evidente per lui che 
l’accesso all’esistenza autentica si compie \attraverso l'angoscia. Non è altra 
cosa che la consapevolezza filosofica del proprio nulla, del vuoto che ci attornia, 
e in questa triste e gelida visione di ‘una realtà solo apparentemente vera e 
attraente, l’esistere vale per lo sforzo doloroso di evadere dalle illusorie forme 
di vita volgari, senza peraltro sperare la conquista di un altro mondo nel quale 
ci sia dato di conoscere e possedere la felicità. 

Invece nel quadro della speculazione filosofica di S. Tommaso, pervasa di 
equilibrio e di sano criticismo, lo studio della dilettazione occupa un posto 
di preminenza, perchè è considerato come uno dei valori umani legati alla vi_ 
talità dello spirito e perciò perennemente attuali. 

[Tuttavia sappiamo per vissuta esperienza che cosa sia il piacere, ma riesce 
difficile, anche agli stessi filosofi, definirlo con termini chiari e precisi. Facil- 
mente avvertiamo che le parole «piacere », «dilettazione » designano qual- 
cosa di inconfondibile significato, tuttavia se ci proviamo a racchiudere que- 
sto significato in una definizione che esattamente esprima il quid rei sotto- 
stante al quid nominis, ci troviamo di fronte a un problema arduo e complicato. 

Il P. J. Langlois S. J., dopo questa non inutile premessa, tenta appunto 
di fornirci la definizione che della dilettazione hanno elaborato due classici 
della filosofia perenne: S. Tommaso e Aristotele, a conclusione di indagini 
e critiche su numerosi testi, condotte validamente ossia con competenza e 
acume di interpretazione. 


I. - LA DILETTAZIONE, MOVIMENTO DELL’ APPETITO. 


E’ necessario richiamare alla memoria la distinzione delle potenze del- 
l’anima, secondo cui alcune sono dette passive ed altre attive, se le conside- 
riamo in ordine al loro oggetto. In breve, diremo che l’oggetto è il termine 
specificatore delle potenze attive e il principio specificatore di quelle passive. 
Vale ancora la pena di ricordare che il rispetto al loro operare tutte le potenze 
dell’anima sono attive, come chiaramente insegna S. Tommaso. L'espressione 
dunque di potenza passiva caratterizza unicamente la relazione che lega al- 
l'oggetto, e non la relazione con l’operare; una volta che è stata attuata dal- 
l’oggetto, ogni potenza passiva compie la propria operazione, e sotto questo 
rapporto essa è una potenza attiva. Tuttavia nell’attività delle potenze dette 
passive è possibile distinguere diversi gradi di passività, Risulta difatti che 
nelle attività della potenza appetitiva vi è più di passività che non in quella 
della potenza apprensiva, ed è perciò che la qualifica di passione conviene mag- 
giormente all’appetito che alla conoscenza. 

Prendendo ora la passione come un’operazione nella quale l’oggetto de- 
termina e specifica la potenza, e l’attira a sè, di modo che l’anima si porta 
verso di esso per possederlo nella sua concreta realtà, troviamo che tutto ciò si 
verifica nella dilettazione. Essa, in poche parole, rappresenta la reazione del vi. 
vente, dotato di conoscenza, allorchè incontra o raggiunge ciò che gli è con- 
veniente, e potremmo anche dire che è qualcosa che si prova quando un de- 
siderio o una tendenza naturale vengono soddisfatti. Pertanto è chiaro che 
l’oggetto « dilettevole » in quanto tale, determina e specifica il movimento del- 
l’anima, la quale si porta verso di esso per conseguirlo nel suo essere reale. 
Domandandoci ora sotto quale forma si stabilisca la relazione dell’anima al 
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l’oggetto, se cioè l’oggetto debba rivestire le condizioni immateriali dell’anima 
o se non piuttosto questa tenda a farlo suo quale è nel suo essere reale, rispon- 
diamo che la relazione si attua nella seconda maniera. Dunque la dilettazione 
si ha quando si possiede un’oggetto che piace, intendendo per oggetto che piace 


. una cosa concreta, distinta dall’appetito (può essere. esteriore all'anima o anche 


una sua operazione). 
II. - LA DILETTAZIONE NELLA SUA DISTINZIONS DAGLI ALTRI ATTI DELL’APPETITO. 


Omne agens agit sibi simile. E anche il bene produce nell’appetito che 
muove un effetto che gli assomiglia nel modo di essere. Dapprima è l’amore a 
produrre un inizio di rassomiglianza tra l’appetito e il bene amato; col desi. 
derio segue il movimento al possesso dell’oggetto buono; infine vi è il godi- 
mento di possederlo, una volta raggiunto, e in ciò sta la dilettazione. Da no- 
tarsi che queste diverse fasi della mozione del bene costituiscono degli atti 
specificatamente distinti, e Giovanni di S. Tommaso ce ne dà lucidamente la 
ragione con queste parole: « Cum appetitus sit inclinatio quaedam, et pondus 
in rem, induit diversam rationem motivi ipsum appetibile, quando movet ut 
quietans seu possessum, et quando sine possessione, et cum motu ». 

Concludendo : arresto, riposo, soddisfazione nel possesso o nella reale pre- 
senza del bene, costituiscono la differenza specifica della dilettazione. La pos- 
siamo definire: «il movimento appetitivo dell’anima (genere), allorchè il bene 
le è presente (differenza) », oppure: «l’atto dell’appetito nel possesso del be- 
ne». Definizione comune che non coarta la dilettazione a una delle sue specie. 


III. - DILETTAZIONE E CONOSCENZA. 


Se l’oggetto della dilettazione è il bene posseduto, non è ancora detto che 
non si richiedano altre condizioni o meglio altri costitutivi della dilettazione 
stessa. = 

L’oggetto della dilettazione è il bene posseduto. Ma basterebbe ciò perchè 
realmente si abbia la dilettazione? La risposta è negativa. Non basta la reale 
presenza o il possesso dell’oggetto, si richiede inoltre la conoscenza di questa 
presenza. « Quamwvis enim appetitum aliquem naturalem attribuamus rebus ina- 
nimatis, delectationem tamen ‘non attribuimus misi cognitionem habenti ». (In 
INEtrEslecuaea se er55): 

Per chiarire questo punto, occorre considerare dapprima la relazione tra 
l'appetito e la conoscenza, quindi stabilire i rapporti tra la dilettazione e la co- 
noscenza per far risaltare infine ciò che la dliettazione stessa comporta in più 
del semplice possesso del bene. 


a) Appetito e conoscenza. 


« Una tendenza verso il bene », ecco come si può definire l'appetito, E se 
ogni essere tende verso ciò che gli conviene, verso il suo bene, occorre ag- 
giungere che questa tendenza si compie in differenti maniere, ossia secondo la 
natura particolare di ognuno di essi. 

L’essere privo di conoscenza tende verso il bene come la freccia verso il 
bersaglio, tende cioè verso un bene che gli è stato assegnato senza conoscerlo. 
L’essere che conosce, non solo tende verso un fine, ma questo fine è un ter- 
mine al quale si orienta da se stesso. Si ha qui una specie di autodirezione, 
che costituisce a sua volta il principio di una gerarchia di esseri, secondo la 
determinazione o indipendenza dell’essere che in tale maniera si ordina al fine, 

La tendenza verso il bene è essenzialmente segno di ordine, d’intenzione, 
di conoscenza e d’intellisenza. Ma la conoscenza e l’intelligenza non è neces- 
sario si trovino nell’essere che tende al bene come ad un fine, potendo esser 
mosso e diretto al fine da un altro essere. L’appetito naturale, quello degli 
esseri privi di conoscenza, suppone la conoscenza nell’ Autore della natura, il 
quale ordina e dirige tutte le cose al loro fine, mentre l’appetito elicito la sup- 
pone nell’essere stesso che lo possiede. 


b) Dilettazione e conoscenza. 


Non può esserci dilettazione senza conoscenza; essa difatti consiste nel 
saper che si possiede un bene e nel muoversi dell’appetito verso questo bene 
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Stesso, già conseguito. Sopra anzi l'avevamo definita come il ‘movimento del- 
l’appetito in un bene presente, ed ora possiamo aggiungere : a condizione che 
questa presenza sia conosciuta. Inoltre, l’esame dei rapporti tra dilettazione 
e conoscenza ci inducono ad affermare che quest’ultima è sempre anteriore al 
movimento di soddisfazione dell’appetito, come ne resta anche sempre distinta. 

Pertanto, in considerazione di quanto finora si è detto, la dilettazione ci 
è apparsa come un atto dell’appetito; ma vi sono ragioni per porci la questione 
se nei suoi riguardi la conoscenza si abbia come una condizione prerequisita 
o non piuttosto come il suo costitutivo essenziale, Perchè vi sono numerosi 


. testi di S. Tommaso nelle Sentenze e nel De Veritate trattanti il senso del 


piacere e del dolore, i quali affermano che il piacere e il dolore corporale con- 
sistono unicamente nella conoscenza o nell’apprensione. Senonchè altra è la 
dottrina che su questo soggetto S. Tommaso espone nella Somma. Possiamo 
rendercene conto schematizzando questi testi in due serie : 


SENTENZE (1) e DE VERITATE (2) SOMMA (3) 
a) Dolor est in apprehensione Dolor est in appetitu 
Tristitia est in appetitu. Tristitia etiam. 
b) Dolor est passio corporalis Dolor est passio corporalis 
Tristitia est passio animalis. Tristitia etiam. 
Dolor causatur ex apprehensione ex- 
Tristitia ex anteriori. [teriori. 
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Alla stessa maniera parlerebbe della dilettazione e della gioia poichè « eodem 
modo differunt delectatio et gaudium sicut dolor et tristizia ». 

Non sembra possibile mettere d’accordo queste due serie di testi, presen- 
tando essi, comunque li consideriamo, dei sensi sempre differenti. Tuttavia ci 
sembra di poter affermare che ila dilettazione non termina nella percezione 
del senso, come è insegnato nelle Sentenze e nel De Veritate, ma si completa, 
al contrario, nell’appetito, secondo la dottrina della Somma che è la più si- 
cura e la definitiva dell’Angelico. Valgano queste brevi considerazioni, 

Per il fatto che ognuno dei nostro sensi è ordinato ad un oggetto che gli 
è proprio e determinato, bisogna ammettere per i sensi la. possibilità, ossia 
la capacità di discernere la convenienza o meno del proprio oggetto. 

Occorre aggiungere che tutte le facoltà conoscitive e appetitive, come del 
resto ogni membro del corpo, compiono le proprie funzioni non solo per se 
stesse ma anche per il tutto a cui appartengono. In particolare, risulta che 
la sensazione è ordinata alla conservazione dell’individuo e della specie. Di 
conseguenza ciò che è un bene per ognuno dei sensi, diventa un bene per tutto 
l'individuo.‘ 

Oltre poi alle facoltà conoscitive, nell’animale si riscontra pure un appe- 
tito elicito avente per oggetto il bene conosciuto dalle dette facoltà. Se la forma 
appresa dalle facoltà conoscitive rappresenta un essere reale, l’appetito che 
ne risulta avrà per oggetto non già l’essere intenzionale di questa forma, ma 
quello reale da essa rappresentato, nella misura che esso è un bene e come 
tale conosciuto. Ne segue che nell’animale all’appetito naturale di ognuno dei 
sensi verso il proprio oggetto si sovrappone un atto elicito di appetito per 
ognuno di questi oggetti particolari nella misura che essi costituiscono dei beni 
di tutto l'individuo. Dunque l’esistenza stessa dell’animale e l’esistenza della 
sua specie sono coinvolte nell’esistenza e nell’esercizio dell’appetito elicito. 

Venendo alla dilettazione e al modo dalla sua specificazione, diremo che 
il movimento dell’appetito diventa questa o quell’altra specie di dilettazione 
secondo la specie del bene presente all’appetito. La sensazione è nella facoltà 
di conoscenza, ma il piacere o dilettazione si trova nell’appetito. Concludendo : 
ciò che causa formalmente la dilettazione è il «bonum ut praesens », e la co- 
noscenza si ha nei suoi riguardi come una condizione necessaria. 


(1) III Senti is; gi2,1a03. (3) Ja IIae; q.‘35, aa, Ihett7; LI, 15; 
(@) De Ver., q. 26, a 3, ad,9j a. 4 ad'4; aa. 5 et 6; q. 46, aa. 6 et 7. 
ETToHaick 
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IV. - LA DEFINIZIONE DELLA DILETTAZIONE DATA DA ARISTOTELE. 


x 
E’ al capitolo undicesimo della Retorica che c’incontriamo nella famosa 
definizione che Aristotele ha dato della dilettazione. Noi la riportiamo nell’an- 
tica traduzione latina, commentata da S. Tommaso: « (Positum sit igitur no- 
bis quod) delectatio est quidam motus animae, et constitutio simul tota et sensi È 
bilis in naturam existentem ». i 
Il P. Langlois riporta ancora le traduzioni delle edizioni Bekker e Didot, i 
poi altre tre versioni moderne di cui la più notevole è quella del Sig. Médéric —. 
Dufour. Egli fa notare alcune gravi divergenze che presentano. In sostanza, 
mentre nelle traduzioni latine la dilettazione risulta definita come il costituirsi 
dell'anima in uno stato conveniente, nelle versioni dei moderni essa risulta in- 
vece come «il ritorno dell’anima al suo stato normale ». Aggiungeremo che i 
moderni, particolarmente il Dufour e P. Festugière, impugnano la suddetta i 
definizione data nella Retorica, sembrando in contraddizione con la dottrina 
generale di Aristotele sul piacere esposta più ampiamente nell’ Etica. S. Tom- | 
maso invece si è attenuto alla definizione della Itetorica, dandole una interpre- 
tazione che armonizza perfettamente con tutto l’insegnamento del Filosofo, e 
la sua posizione appare al P. Langlois come pienamente giustificata. Non ci 
è possibile seguirlo nell’acuta analisi di tutti i luoghi paralleli e dei raffronti 
che stabilisce tra di loro per venire alla conclusione che non vi è contraddi- 
zione nè discontinuità di concezione nell’insegnamento che della dilettazione 
presenta Aristotele, sia nella Retorica che nei libri VII e X dell’ Etica. Egli 
stesso, poi, tenta, terminando, una nuova traduzione del testo incriminato della 
Retorica. Si tratta di una versione volutamente libera, nella quale la conci- 
sione del testo greco vien esplicitata in tutta la virtualità di contenuto, reso 
in tutto il suo valore e significato genuinamente aristotelici. Concettualmente 
conferma quella accettata e commentata da S. Tommaso, con la sola differenza 
che è più chiara ed elaborata. Eccola: « La délectation est ùn mouvement de 
l’àAme consécutif à l’établissement entier et conscient dans un état et dans 
une activité qui sont dans la nature méme de l’ ètre qui 1’ éprouve ». i 


E. OperTo O. P. i 
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SUPPLEMENT de LA VIE SPIRITUELLE — 1949 


N.8- A. M. Henry, Charité et Communautés; J. De Feligonde, Notes prati- 
ques sur les comportements religieux du clergé paroissial; P. Giscard, 
L’état miental des mystiques en dehors de leurs visions et de leurs extases} 
P. Loret, Adaptations des Congrégations féminines selon Saint Thomas. 


N. 9 - Louis Bouyer, Mystique. Essai sur l'histoire d’un mot; Jean Colson, Aux 
origines du Sacerdoce et de l’Episcopat (I); J. Jérome, Le scrupule. 


N. 10 - A. Rabut, Pour une psychologie religieuse moderne; J. Colson, Aux 
origines de l’Episcopat. Tradition Paulinienne et tradition Johannique (II); 


H. R. Philippeau, Les Ordres Mineurs; P. R. Regamey, La pauvreté 
religieuse (fin). 


P. Henry ricerca nella storia il vincolo di coesione che ha dato alla Chiesa 
la sua unità : questa è nello Spirito Santo l’unità di un corpo vivente. I cristiani 
non possono contentarsi di una unità basata unicamente sulla burocrazia o sul- 
l’accentramento. E’ bensì vero che le cose di Dio vengono a noi attraverso la 
gerarchia, tuttavia esse debbono essere ricevute internamente e vitalmente. La | 
carità rimane pertanto il vincolo che deve cementare i rapporti esistenti tra i î 
vari raggruppamenti sociali (classe operaia, artigiani, intellettuali, borghesia ecc.). 
Tale vincolo soprannaturale, fa rilevare giustamente P'A., postula nuovi tipi di 
comunità ecclesiastiche. Le antiche circoscrizioni territoriali infatti — quali la 
parrocchia, ia diocesi, le provincie — non rispondono più alle esigenze moderne. 
Oggi il cristiano, più che l’uomo di un dato territorio, si sente l’uomo di una 
«classe» o dell'ambiente sociale a cui appartiene in ragione del suo lavoro e 
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della sua educazione. Per risolvere questo importante problema giova non di 
meno tener presente : 1° che la divisione nel campo apostolico deve poggiare su 
basi stabili; 2° che la carità di Cristo non fa eccezione di classe o di livello 
sociale. x i i 


Dallo studio di Dom DE FELIGONDE si rileva che l’anima religiosa del no- 
stro popolo soffre di tre mali essenziali © Perdita del senso di Dio come Essere 
Trascendente ; perdita del senso di Dio come Essere Immanente; perdita del 
senso sociale e cristiano della religione. Chi lavora nell’apostolato deve tenerli 
presente per non esporsi a un fallimento completo. 


Il Dott. Giscarn fa un’interessante parallelo tra il comportamento morale 
dei veri mistici e quello dei falsi mistici « mitomani» e « deliranti ». 


Dom L. BouyER invece va in cerca del vero significato «cristiano » della 
parola «mistico » di cui tanto si abusa. Questa analisi può considerarsi come 
fondamentale nello studio della mistica._In sostanza la tesi dell’A. è la seguente : 
La mistica non è, come molti credono, di importazione neo-platonica, ma deriva 
dalla Bibbia stessa e dalla Liturgia eucaristica. La vita mistica in senso cri- 
stiano è una vita traboccante dell’esperienza di quella unica realtà di cui sono 
piene le S. Scritture e la liturgia : Il « mistero del Cristo » di cui parla S. Paolo. 
Quindi presso i Padri la mistica non si riduce mai a una pretta esperienza psi- 
cologica soggettivamente considerata: è sempre esperienza di un mondo invi- 
sibile oggettivo; quello cioè di cui la Scrittura ci rivela l’avvento nella persona 
di Gesù Cristo, Dio-Uomo. Cristo adunque è il centro e l’anima della vita 
mistica. 


Nel fasc. 10 merita una particolare menzione l’ultima puntata del P. RE- 
GAMEy sulla « Povertà religiosa » in cui si studiano, in vista della pratica, i rap- 
porti della povertà colle rispettive funzioni dei vari Istituti religiosi: contem- 
plazione, predicazione, vita attiva. Dall’assieme della trattazione si rivela una 
certa aspettativa, quasi un bisogno di rivedere le strutture in cui è costretta la 
vita individuale e sociale dei religiosi, per rifarle più’ consone agli uomini che 
vi si devono inquadrare ed evitare che l’odierna incorrispondenza tra individuo 
e strutture porti allo scrollo violento di queste. 


PS@NEGSPESSIONEO RR: 


« PERSONA E SOCIETA? » 
AL VI° CONVEGNO DEI FILOSOFI CRISTIANI A GALLARATE 


Si gridi pure quanto si voglia dagli intuizionisti e fenomenologisti contro 
l’opera dell’intelletto, che mira sempre a classificare in concetti universali, in 
generi o in specie, l’infinita varia realtà che cade sotto la nostra considera- 
zione; è certo però che, quando noi non riusciamo a trovare una qualunque 
unità che ragruppi diversi individui o diverse idee o tendenze, ci sentiamo a 
disagio. 

Se dovessi descrivere il mio stato psicologico al VI° Convegno di Gallarate, 
dove dal 6 all’8 Settembre s’è discusso sul tema : « Persona ‘e società », dovrei 
dire che tale disagio ho sentito precisamente a causa di questa mancanza di — 
unità per raggruppare le esposizioni dei singoli filosofi in alcune tipiche ten- i: 
denze, come era stato possibile negli anni precedenti. 

Mi sono chiesto : forse non ho per questo problema sufficiente forza sinte- ì 
tica per raccogiere gli elementi comuni e differenziali? forse ho ora maggiore 
scrupolo e timore di collocare qualcuno più a destra o a sinistra del suo natu- | 
rale loco? forse il problema, per la sua grande estensione e difficoltà e delica- 
tezza storica, non si presta facilmente a precise esplicitazioni e comunanze? 
forse in fondo c'è un forte dissenso o un fondamentale divario di vedute? 
forse ogni convenuto ha una propria considerazione da fare che non è in stretta 
antitesi con quella degli altri? Non so quale, tra queste, la ragione principale 
o dominante; ma, credo, ragioni tutte, soggettive e oggettive, in parte vere. 

Il prof. Mazzantini, ottimisticamente, ci ricordava che la diversità dei punti 
di vista è necessaria e: preziosa anche, se approfondita verso la complementa- 
rietà e l'armonia. Ma qui precisamente sta il bello e il difficile dell'impresa. 

D. Mattai, molto intelligentemente, ci invitava a raccogliere meglio la 
discussione intorno alla distinzione maritainiana della società - amicizia fon- 
data sull’ amore, richiesta dalla persona per abundantiam, per trasfondere nei 
simili la propria pienezza facendo dono di sè, e della società-collaborazione fon- 
data sull’interesse, richiesta dall’individuo per indigentiam, per ricevere quanto 
gli è necessario al naturale sviluppo deila vita. Ma nemmeno questa distin- 
zione, per quanto la più sentita e notata, è sufficiente a raggruppare i filosofi 
riuniti a convegno, perchè oltre a non essere del tutto esatta — giacchè quelli che 
difendevano il valore della società-collaborazione non escludevano la società- 
amicizia e non fondavano quella sull’individualità prescindendo dalla persona 
— molti altri erano i motivi fondamentali che guidavano i congressisti nelle 
loro relazioni e posizioni, quali: la concezione statica o dinamica della per- 
sona in quanto libertà, la distinzione formale o meno tra individuo e persona, 
il riflesso pratico e storico della questione dei rapporti tra persona e società, 
l’aspetto economico ecc.. 

Tuttavia il Convegno, in cui ai colleghi italiani si sono uniti quest'anno : 
gli stranieri P. De Finance, P, Cefial, P. Bochenski, Chaix - Ruy, oltre a De | 
Raeymacker e Jolivet, sotto la guida del P. C. Giacon e con il fattivo e cor- 
diale aiuto degli amici di Gallarate, è stato, come al solito, interessante e vivo. 

A causa delle difficoltà di raggruppamento proposte (lavoro che cedo al- 
l’esame e intelligenza del lettore), dopo le due relazioni-base del P. Bozzetti e 
del Prof, Guzzo, espongo in ordine sparso ma in una forma piuttosto diffusa, 
sufficiente quindi per farsi un’ampia idea dei lavori presentati al Convegno, le 
principali affermazioni dei singoli filosofi. 
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Per comprendere la posizione del P. Bozzetti (posizione a prima vista in- 
coerentemente fluttuante tra la superiorità e assolutezza della persona e la 
sovranità della società) in tutte le sue conseguenze e conclusioni, è necessario 
tener presenti i presupposti ch’egli raccoglie all’inizio dello schema d’introdu- 
zione : « Il fatto morale, per sua essenza, implica il rapporto del soggetto con 
la legge (l’ordine dell’essere, comunque reso presente allo spirito dell’uomo). 
Ciò che costituisce la moralità è il percepire l'imperativo come qualche cosa 
d’interiore, in quanto la volontà si fonde con esso e in ciò afferma e vive il 
proprio valore personale. L’imperativo viene così a essere nel soggetto, ma non 
è il soggetto, nè una produzione del soggetto, il quale ne sente appunto l’esi- 
genza universale, in quanto esso è altro dall’individualità del soggetto stesso. 
E° nel riflettere su questa situazione di fatto che il soggetto scopre oltre alla 
propria persona un’altra Persona, di cui l'imperativo (come altro) era un 
primo annunzio; scopre cioè l’elemento di trascendenza, ch’era implicito, na- 
scosto, nella prima diretta constatazione del fatto morale. Ma solo per questa 
via la moralità arriva alla sua attuazione completa. La semplice percezione 
dell’imperativo costituisce piuttosto la condizione e la potenza della moralità. 
Questa si attua nell'amore; e vita di amore si dà solo nel rapporto tra persona 
e persona. Ma nel rapporto tra persona e persona nasce la socialità, onde in 
ciò che costituisce il principio della moralità e il principio del valore personale 
noi vediamo delinearsi anche il principio della socialità in genere e di quella 
forma specifica (e unica) di socialità che è la religiosità o religione (rapporto 
tra le persone-uomini e la Persona-Dio)». 

‘Da questi presupposti dovrebbero dedursi le varie conclusioni : 

La persona umana raggiunge la pienezza del suo valore nell’amore, nella 
carità, che è socialità. i 

Non si dà società se non tra persone, perchè queste soltanto sono in grado 
di porre quel riconoscimento reciproco di valore, che sta a base del vincolo so- 
ciale, e di tendere a effettuare il bene comune, che è della società e dei singoli. 

La più valida applicazione si può fare al Corpo mistico di Cristo: solo ri- 
guardo al Corpus mysticum si può pienamente realizzare l’identità di valore 
tra persona e società, perchè persona e Corpo mistico hanno in sè ragione di 
fine assoluto. Le altre società rimangono nella condizione di mezzi, 

L’uomo è un essere sociale per essenza, in quanto da solo è incompleto, 
Bisogna tuttavia riconoscergli l’individualità o sussistenza propria, che è la 
base metafisica della personalità, la quale ha come suo carattere essenziale 
la razionalità e quindi la moralità. Per cui la persona ha ragione di fine, e mai 
di mezzo; ed ha valore assoluto per nascita, nel suo primo atto di esistere : 
cosa questa che fa riconoscere all’uomo diritti e doveri essenziali d’assoluto 
valore che prescindono dalla società. Ma data la sua necessità di esistenza nel 
e per il suo corpo e la dipendenza dalla società per lo sviluppo della sua educa- 
zione e istruzione e perfezione morale, la persona deve riconoscere un com- 
plesso di obbligazioni verso la società, e la sovranità di questa, che ha una 
propria finalità, anche se relativa e in funzione di mezzo. Resta perciò sempre 
che la priorità della persona deve essere affermata, nell’ordine naturale, come 
prima e suprema. 


Il Prof. Guzzo, riferendosi ad alcuni suoi ultimi scritti dove è sviluppata 
la sua metafisica, pone come dimostrati o comunque ammessi alcuni principi o 
postulati che gli sono necessari per dedurne alcune conclusioni atte a dare una 
soluzione del problema dei rapporti tra persona e società. ‘ 
I principi sono : 1) che persona è spiritualità (comunque questa sia intesa); 
2) che spiritualità è (almeno ha) libertà ; 3) che libertà è (o almeno involge) re- 
sponsabilità; 4) che responsabilità implica dovere; 5) che dovere importa (in 
qualsiasi senso) moralità ; 6) che moralità, perciò, non è pregio ( e ancor meno, 
uno dei pregi) dell’uomo, bensì condizione della sua umanità. 
Le conclusioni sono : , 
1°) Società d’uomini è anzitutto incontro e comunicazione di coscienze. 
Anche i materiali interessi, i bisogni e le passioni vanno veduti e valutati nelle 
coscienze, se persona è spiritualità. «Chi riduce la vita sociale umana a un 
contrapporsi o comporsi d’interessi bisogni e passioni costruisce una dinamica 
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sociale, di cui la vita degli individui è soltanto un risultato; chi studia interessi 
bisogni e passioni nelle coscienze che li valutano, s’accorge che; per « naturali » 
o « materiali » che essi siano, son presi, nella coscienza che li avverte, dentro 
tutto un gioco di scopi, d’intenzioni, di progetti, di preparazioni, di sforzi, di 
aggiustamenti, di modifiche ». 

2° E’ comunicazione di coscienza perfino la rivalità e la lotta. 

3°) Perfino la lotta d’interessi è, tra uomini, ricerca in comune di forme 
di regolazione della convivenza. 

Il G, dai principi posti e dalla prima proposizione crede legittima l’inferenza 
immediata di queste altre due. Per lui «lo stato di pace sociale potrebbe essere 
assunto a verità della vita umana con non minor fondamento dello stato ferino », 
del «bellum omnium contra omnes»; e la strage, innegabile nel mondo ani- 
male, non è più naturale di quelle forme di convivenza e mutua utilità, alle 
quali è necessaria la conservazione di ambo le parti. Vede con Eraclito come 
la tensione fra contrari produca armonia e come possa essere utile la guerra. 
Riconosce alla rivalità il vantaggio di mutarsi in emulazione : « anzi, umanità 
è proprio fare della rivalità emulazione, giungere all’alleanza e alla collabo- 
razione perfino attraverso la crisi delle guerre ». Rivendica l’esistenza di « va- 
lori spirituali » distinti dalla potenza politica e dall’economica; riconosce nel- 
l’uomo disposizioni amorevoli non meno che impulsi egoistici, e il bisogno di cono- 
scere per sapersi regolare nella pratica, bisogno che, per l’identità e somi- 
glianza o paragonabilità delle valutazioni fatte, lo accomuna subito e più di 
ogni altra necessità con gli altri uomini. Da qui le altre proposizioni : 

4°) La società non può essere studiata come un fatto esistente, se prima 
non è studiata nelle volontà che la fanno esistere volendola. 

5°) Non si può pretendere di curare la società con riforme e provvedi- 
menti imparati dalla scienza se non ci si rivolge anzitutto agli uomini vivi per 
studiare che cosa propriamente vogliono 0 possono essere indotti a volere. 

6°) St riuscirebbe a realizzare l’ottima condizione umana e Vottima so- 
cietà quando si riuscisse a condurre le volontà alla disposizione d’animo ottima. 

Proposizioni queste ultime, se non del tutto difficili a comprendersi, cer- 
tamente ardue ad attuarsi in pratica. 


Volendo determinare le norme che reggono i rapporti tra la società umana 
e le persone che la costituiscono, il Prof. DE RAEYMAEKER fa un accurato esame 
della natura e delle esigenze della persona, e della natura e delle esigenze della 
società, e trova in fondo una difficoltà non facilmente solvibile se non si am- 
mette nell’azione dell’uomo un doppio naturale ontologico aspetto : quello per- 
sonale e quello sociale. 

La persona infatti, secondo la coniune e universale accezione, è un essere 
in sè sufficientemente completo che può liberamente agire, ossia è una realtà 
sussistente nel suo essere e autonoma nella sua azione. L’attività umana porta 
in sè il segno d’una verità immanente, d’un in-se spirituale. Ciò porta ulte- 
riormente alla conclusione della indistruttibilità e della eternità della persona 
umana, In quanto eterna essa ha un fine ultimo personale, una meta suprema 
propria da raggiungere, che nessuna forza sociale e creata potrà mai distrug- 


gere, perchè ontologicamente insita nella natura dell’uomo. E’ comunque certo’ 


che l’autorità umana non si può estendere al di là della morte corporale. Ma 
anche in questo mondo l’autorità o la società non può proibire all’uomo di pre- 
pararsi e di raggiungere il suo proprio ultimo fine. 

D'altra parte son certi il fatto e la giustificazione della società, che ha un 
proprio fine, il maggior bene comune di tutti, cui i singoli uomini devono in- 
dividualmente contribuire, anche a volte a costo di personale sacrificio, e non 
soltanto dei beni che l’uomo ha personalmente acquistato, ma anche, se ne- 
cessario, con l’offerta della propria vita. E’ certo anche che ogni attività umana 
manifesta un aspetto sociale: l’uomo dalla nascita alla morte per tutto quello 
che riceve e per tutto quello che dona, è legato alla società. Questo aspetto 
è d’ordine ontologico come il primo. 

Bivalenza dunque dell’uomo che è, insieme, persona e membro della so- 
cietà, e bivalenza della sua azione che ha sempre un rapporto vitale al fine 
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ultimo, per cui ha un valore d’eternità e una significazione morale, e un rap- 
porto vitale alla comunità dei simili, per cui ha anche valore sociale. 

Ma come si risolve in concreto la questione quando appare un contrasto tra 
i due aspetti? Il De R. risponde con questa sua conclusione; «La nostra in- 
tenzione si limitava a cercare di scoprire il principio che giustifica l’indipen- 
denza personale a riguardo del potere dello Stato. Inoltre sembra evidente che 
la formula concreta della conciliazione dei diritti della vita intima e dei doveri 
sociali non è uniforme, e che essa deve adattarsi alle situazioni reali, special- 
mente _allo stato di sviluppo materiale e spirituale degli uomini, che è varia- 
bile. Questo sviluppo può ben presentare forme, di cui le une sono superiori 
e preferibili alle altre. Ora, la tendenza alla perfezione deve andare nel senso 
d’una umanizzazione più grande, dunque d’un arricchimento della vita intima, 
d’una più perfetta possessione di sè, d’un’autonomia più larga e più profonda, 
d’un’affermazione più energica della personalità. E’ dunque da rigettarsi ogni 
ordine sociale che avvilisce l’uomo impedendogli di possedersi, che attenta alla 
sua vita intima cercando di disgregarla, che distrugge il comportamento per- 
sonale facendo dell’uomo un soggetto di reazioni meccaniche. Al contrario, 
una organizzazione sociale superiore non può che tendere a fondersi sempre 
maggiormente su un’adesione libera e costante degli uomini, ‘ed essa deve fa- 
vorire lo sviluppo autonomo dei suoi membri raggruppandoli in un’armoniosa 
società », 


Il Prof. JoLiver raccoglie la dottrina che regola i rapporti della persona 
(contrapposta all’individuo) e della società nei seguenti principi o punti : 
10°) Bisogna anzitutto definire la persona umana. Il principio più pro- 
fondo della personalità è lo spirito, perchè questo costituisce la condizione ul- 
tima del « per se», la forma più perfetta dell’ «in se ». La spiritualità perciò 
è la ragione di ciò che noi chiamiamo « persona », cioè di quel « sui iuris » che 
deriva dallo spirito. 


2°) Se la personalità consiste nel fatto di essere « sui iuris » il suo valore 
la porterà al di sopra di tutto l’universo materiale e biologico, che le sarà or- 
dinato come un mezzo a un fine. Costituisce la persona, come tale, una specie 
di assoluto che esige un rispetto incondizionato : non può mai venire trasfor- 
mata in un puro rimedio. Ma essa deve, da una parte, rispettare le altre per- 
sone, in quanto sono anch’esse dei fini, e, dall’altra, usare rettamente degli 
esseri e delle cose che le sono inferiori. 


3°) E’ necessario riconoscere e tener presente che i valori personali sup- 
pongono l’esistenza dei valori soprapersonali, poichè è impossibile giustificare 
a fondo il valore della persona se non si ammette l’esistenza di un Dio perso- 
nale, creatore e legislatore supremo, di cui essa partecipa molto più da vicino 
degli altri esseri dell’universo. 


4°) Non dobbiamo cadere nel formalismo. La persona non è una pura 
categoria axiologica, dove l’individualità sarebbe come un corpo straniero. La 
individualità è la condizione stessa dell’esistenza della persona. 


5°) Si deducono così i rapporti che legano la persona e la società e le 
persone tra di loro: a) La persona non potrà mai essere strumento o mezzo. 
Compresa in una società, essa serve il bene comune, il quale finalizzato, a 
titolo intermedio, dalla società, distribuisce alle persone i fini della società. b) 
La persona quindi esclude l’individualismo, Non può la persona segregarsi 
dalla società senza arrischiare la sua. distruzione. c} La persona non è Dio. 
Sottomessa a Dio per il suo compimento, è, d’altra parte, compresa in un si- 
stema di relazioni che valgono per il suo bene, perchè esse sono le condizioni, 
volute da Dio, dello sviluppo e dello sboccio dei valori spirituali. Ragione e 
libertà non si svolgono che per mezzo del costante soccorso delle altre persone, 
formando con esse questa comunione morale e anche quest’amicizia, che è 
il vero clima della persona umana. d) Bisogna escludere dunque quelle dottrine 
che hanno preteso che la persona umana non sia che una parte dell’organismo 
sociale e le altre esigenti dall'uomo la rinunzia all’indipendenza della sua co- 
scienza e del suo spirito, e che riducono la persona alla categoria della quan- 
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tità e trasformano la società in un gregge. Si vedrà così che il destino della 
persona umana è una medesima cosa con lo spiritualismo. 


Sulla radice dell’indipendenza tra persona e società o sul modo come l’una 
sia postulato dell’altra, o quella sia il senso originario e primario della loro 
articolazione, il P. CENAL fa una sottile indagine, esponendo e criticando prima 
la soluzione che comunemente ci vien data dalla considerazione metafisica del 
l’uomo, proponendo indi una soluzione fondata nell'ordine morale o nella co- 
municazione di fini ‘e di beni. 

Secondo la considerazione metafisica. si dovrebbe distinguere nell’uomo 
singolare, oltre l’essenza e l’esistenza, una ragione di individuo, che lo distin- 
gue dalla molteplicità dei suoi simili, e una ragione di persona, che è princi- 
pio di incommunicabilità e di assolutezza. Per cui l’uomo farebbe parte della 
società come individuo, non come persona, a causa dell’incommunicabilità e 
autonomia di questa. Si avrebbe quindi questa gerarchia di valori : uomo-in- 
dividuo, società, uomo-persona ; la società resterebbe in mezzo, servita dall’in- 
dividuo e a servizio della persona. 

Questa posizione, anche se sotto alcuni punti di vista utile, non soddisfa 
il C., perchè chi costituisce e fonda la società è precisamente la persona nella 
pienezza del suo essere reale. Non è quindi dalla costituzione metafisica del- 
Puomo che bisogna partire per risolvere il nostro problema. « La realtà sociale 
appartiene all’ordine morale, al regno dei beni e dei fini, che l’uomo in virtù 
della sua natura razionale può e deve raggiungere. Lo studio della realtà so- 
ciale è di competenza della politica, e in parte dell’etica. La considerazione pu- 
ramente speculativa della- costituzione metafisica dell’uomo, deve certamente 
porgere elementi fondamentali valevoli per definire il fattore sociale; ma il 
fattore sociale in se stesso e formalmente appartiene a un sapere pratico, al 
quale in quest’ ordine del fattore sociale il. sapere metafisico deve cedere la 
parola », : n 

Nell’ordine morale il problema proposto su «persona e società » si converte 
in problema di fini e di beni. Il P. C., su la scorta di alcuni testi di S. Tom- 
maso, crede poter mostrare, per la fondazione della società, la correlatività tra 
il bene proprio dell’uomo e il bene comune partecipabile agli altri. Le sue più 
essenziali e conclusive parole potrebbero essere le seguenti: « La persona umana 
è sociale per questa capacità di fare il suo bene comune, comunicabile. Per 
questo la radice più profonda del fattore sociale si deve cercare nel homo homini 
amicus, nell'amore di amicizia fra gli uomini, amore che essenzialmente consi- 
ste nella comunicazione di beni. La società si costituisce formalmente per que- 
sta intenzione’ degli uomini di comunicarsi i loro beni ». 


Sulle nozioni di individualità e persona torna ad insistere e precisare il 
P. De FINANCE, dimostrando come la persona includa formalmente l’individua- 
lità, anche se non si esaurisca in questa, come non ci sia tensione tra indivi- 
duo e persona, e la società non possa e non debba collocarsi tra l’uno e altra. 
L’individuo, secondo la sua tradizionale definizione, è ciò che è uno, indiviso 
in sè e diviso dagli altri. Ora la persona, perchè autocosciente e libera, è in- 
comparabilmente più una con se stessa degli altri esseri (infatti si possiede, 
« ritorna a sè », aderisce a sè, è fine in sé, per cui non può essere ridotta a puro 
mezzo) ed è per le stesse ragioni più divisa dagli altri; « pensiamo alla diver. 
sità delle vocazioni, Il dovere ci chiama, ogni singolo, personalmente. Io, e 
non un altro, devo rispondere hinc et nunc. Nonostante i molti legami che ci 
connettono con gli altri (connessioni familiari, sociali, politiche, economiche, re- 
ligiose, ecc.), cè sempre un momento in cui io solo posso è devo impegnarmi. 
E sopratutto nella morte, Nessuno può morire per me. E ci sono, nella ‘vita, 
certe ore tragiche, nelle quali ci sentiamo quasi schiacciati sotto il peso della 
nostra responsabilità. Vorremmo che altri rispondano per noi, ma non si può. 
lo, io solo devo dire di sì e di no». Come per le vocazioni, così per le rispo- 
ste. La libertà dunque ci distingue profondamente gli uni dagli altri e per- 
mette il vero amore e il vero odio. Il P, De Finance dimostra quindi come la 
persona raggiunga il summum della sua individualità a cagione della sua aper- 
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tura all’universale, giacchè la libertà è fondata sulla razionalità, e come il 
fondamento metafisico di tutto questo si trovi nel carattere dell’ Essere, al 
quale la persona come essere spirituale è ordinata. Da queste premesse tira 
la conclusione per la società che deve favorire l’apertura reciproca dei soggetti. 


Il P. BOcHENSKI cerca i presupposti logici delle teorie sociali. Il primo pre- 
supposto logico sarebbe la determinazione della questione del nominalismo o 
del realismo sociologico. In funzione di questa occorre chiarire il problema ca- 
tegoriale. Ci sono due categorie fondamentali : sostanza e relazione. Un on- 
tologo può assumere nel campo sociologico tre posizioni: 12) esistono soltanto 
sostanze; 2%) esistono soltanto relazioni; 3%) esistono sostanze e relazioni. La 
prima posizione conduce sia all’individualismo estremo che al collettivismo 
estremo; la seconda non formulabile in termini matematici; ma supposta 
formulabile, conduce ad un estremo collettivismo; la terza ci darà la società 
come aggregato di sostanze unite da relazioni reali, risultante quindi come 
qualcosa in più degli individui uniti, senza però cadere in un estremo col-' 
lettivismo. 


Sui caratteri che una società umana deve avere per assicurare lo sviluppo 
della persona e sulle norme a cui devono liberamente assoggettarsi le persone 
per conservare una società, si ferma a parlare il Prof. CHarx-Ruv. Insiste egli 
inoltre sulla differenza tra società di fatto e società di diritto. Considerando 
l’uomo com’è nella storia, limitato nella sua libertà dalla necessità, in lotta 
con gli altri, si sfocia necessariamente, riguardo alla società, a una posizione 
storicistico-marxistica. Occorre perciò togliersi dal punto di vista esistenziale 
e trasferirsi nella considerazione d’una società di diritto, di un valore spiri- 
tuale e ideale. 


Il prof. STEFANINI, che nei convegni degli anni precedenti aveva sostenuto 
la centralità della persona nella soluzione dei problemi metafisico e morale, si 
compiace che nel convegno di quest'anno la persona sia stata posta all’ordine 
del giorno nella trattazione del problema sociale, e aderisce a quanto i relatori 
hanno sostenuto sulla deduzione dell’ordine sociale e delle sue finalità dal con- 
cetto della persona umana. Ritiene però che la deduzione dei relatori, pur ri- 
gorosa, debba essere più specifica ed asauriente a proposito delle questioni più 
vive e attuali che ingiuetano il mondo contemporaneo, e rende il suo contri- 
buto alla discussione trattando di alcuni problemi particolari, come del con- 
cetto dell’umana uguaglianza, dell’istituzionalismo sociale, della proprietà e 
del concetto marxistico di prassi. 

All’astratto concetto di uguaglianza, crede si debba sostituire quello di si- 
milarità degli uomini, i quali differiscono l’uno dall’altro precisamente per la 
singolarità di ciascuno; ed è questa nota essenziale di tutti che, come crea la 
complementarietà dei diversi, così dà la possibilità agli uomini di comunicare, 
d’intendersi e di collaborare. Il passaggio dalla clausura delle caste all’anta- 
gonismo delle classi e da questo, via via, alla diversità dei ceti, alla diversità 
delle mansioni e alla complementarietà delle missioni, può segnare la linea 
del riscatto umano, a cui presieda l’intenzione di promuovere la varietà armo. 
nica, eliminando la diseguaglianza antagonistica. 

Quanto più s’accresce il potere e si diffonde l’attività dell’uomo, tanto più 
si fanno vaste e complesse quelle strutture del vivere consociato, nelle quali la 
persona umana sembra sacrificata. Macchine, moneta, leggi, istituzioni, diritto, 
tecnica sono il corrispondente pratico del logicismo che rende formali e imper- 
sonali i prodotti della razionalità per renderne facile e fatale l’universale co- 
municazione. Lo S. esamina queste strutture, contro le quali sono insorte re- 
centemente le forze personalistiche dell’esistenzialismo, e le giudica invece indi. 
spensabili e valide, purchè mantengano una funzione strumentale, a servizio 
dell’attività libera dell’uomo. L’uomo non può raggiungere mai le condizioni 
dell’atto puro e quindi la sua attività deve costruirsi, organizzarsi, per non sva- 
nire in convulsione anarchica e improduttiva. I mezzi tecnici della moderna eco- 
nomia sono come le abitudini che nella vita del singolo sostituiscono il neces- 
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sario soppalco per lo slancio dell’attività libera. Non si può ritornare all’arti- 
gianato, nè vagheggiare forme elementari e primitive di produzione; è da 
mantenere il dominio dell’uomo sugli strumenti che egli usa e che accrescono 
indefinitamente le sue possibilità, pur evitando un’alienazione della persona 
nei mezzi anonimi della produzione, i 

La proprietà non è un’alienazione della persona, anzi il segno che la per- 
sona pone sul frutto del suo lavoro è quasi un prolungamento della singolarità 
dell’uomo sulla natura fisica conquistata e sottomessa. Un societarismo perso- 
nalistico, però, nello stesso tempo legittima e limita, disciplinandolo, il di- 
ritto della proprietà. Quando il possesso si esime dal lavoro e corrompe la per- 
sona con l’ozio e con la crapula, esso dev'essere sottratto a chi malamente lo 
detiene e, a danno di sè e dei suoi simili, lo storna della sua legittima finalità. 
I poteri dello Stato debbono agire contro i prevaricatori del possesso con la 
stessa energia con cui la ragione, nel singolo individuo, deve agire per com- 
primere e recidere quanto è incompatibile con la destinazione morale dell’uomo. 
Ma, per compiere quest'opera risanatrice, lo Stato deve esattamente accertare 
il punto critico che, oltre al necessarium vitae segna il limite del necessarium 
personae. ; 

Quanto al concetto marxista di prassi, il Prof. S. avverte la necessità di 
evitare l’identificazione dell’ordine spirituale con un ordine puramente mentale 
o astrattamente logico, in modo da essere costretti ad intendere i prodotti 
dell’intellisenza come una sovrastruttura artificiale della realtà economico-so- 
ciale ed a giustificare l’accusa che è mossa contro i cultori della razionalità, 
confusi con gli avari tutori del privilegio e della reazione. Lo spirituale non 
è vana idealità che abbia fuor di sè l’essere e che debba perciò applicarsi alla 
realtà empirica per riempirsi di qualche cosa. Lo spirituale è, invece, essere 
e pensiero insieme, cioè essere che si possiede nell’intimità della coscienza 
personale: è, nello stesso tempo, attività umana, prassi nel senso più alto della 
parola. Il valore della prassi umana non risulta dalla convergenza dei fattori 
irrazionali o dalla fatale emergenza di una situazione incontrollabile, ma ri- 
sulta dall’attività spirituale dell’uomo che informa la situazione, la controlla, 
la orienta, la costruisce, la giudica, mantenendo su di essa quella supremazia 
che si adempie, oltre il limite delle possibilità umane, nel governo divino del 
mondo e della storia. 
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Il Prof. Sciacca si occupa del problema da un punto di vista strettamente 
metafisico, cioè come « fondazione della persona », in connessione con gli altri 
problemi discussi precedentemente a Gallarate. Ma, come al solito, non man- 
cano in lui, anzi abbondano, rilievi ed apprezzamenti storici e critici d’ordine 
generale. 


L’epoca contemporanea si occupa prevalentemente dell’uomo : nella filoso- : 
fia di oggi il problema principale, fondamentale, quasi unico, è l’uomo; una ì 
analoga insistenza sul problema dell’uomo ebbe il pensiero patristico, che fu 4 
eminentemente antropologico —, al contrario del pensiero scolastico, aristote- 


lico-tomistico, che si occupava principalmente di fisica, per cui esso appari- 
rebbe inattuale. i | 

Dell’uomo però il pensiero contemporaneo si occupa come studio o proble- 
ma delle strutture, non come ricerca della sua genesi. 

Il pensiero moderno si dichiara critico in quanto lascia insoluto tutto ciò 
che è al di là delle strutture: la critica così equivarrebbe ad agnosticismo. Ma 
l’agnosticismo odierno si differenzia dai precedenti in quanto assume la pro- 
blematicità come soluzione ultima e considera la metafisica non come insolu- i 
bile, ma come soppressa nella problematica. Ora lo S. assume questa posizione 
per criticarla dall’interno. Al fondo delle strutture ci sono elementi oggettivi 
non esigenziali, che permettono di scoprire una base metafisica e di vedere che 
la pura descrizione delle strutture lascia l’uomo al di fuori di sè. Le profondità 
dell’uomo sono tali che nè le strutture nè gli schemi possono abbracciare, Se si 
parte dall’affermazione che l’uomo è un animale ragionevole, l’uomo si rivela 
molto più di ciò, in modo tale che la definizione di essere ragionevole per essere 
insufficiente si rivela contraddittoria. Si manifestebbe qui la differenza tra il 
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pensiero classico, come pensiero della serenità razionale che tende a definire in 
superficie, e il pensiero moderno, come pensiero dell’inquietudine che tende a 
scavare in profondità. Il pensiero moderno parte dalla coscienza pensante del- 
l’uomo. Questa coscienza ha due valenze : l’interiorità e la critica. Verità pri- 
ma è il pensiero pensante, ma assumerlo significa rendersi conto della sua mi- 
sura e dei suoi limiti: questa è critica autentica. Il pensiero moderno invece 
nel suo sviluppo immanentistico, come si può dimostrare dall'esame dei vari 
sistemi, è essenzialmente anticritico perchè è una perdita o negazione del con- 
cetto di interiorità, che è implicita nella coscienza pensante. 

Restaurare i concetti di interiorità o spiritualità e di critica non nella linea 
dell’immanentismo ma dal punto di vista della coscienza pensante, è la via 
per fondare oggi la persona. Il lavoro è stato impostato in modo decisivo se- 
condo lo S., da A. Rosmini, specialmente nell’Ontologia dove l’intuito” del- 
l’Essere diventa l’elemento costitutivo della persona umana in quanto tale, ed 


x 


è anche l’elemento oggettivo che fonda la società. 


Associandosi su molti punti essenziali alle « Introduzioni » dei Proff. Boz- 
zetti e Guzzo, e ai successivi interventi di altri congressisti, il Prof. MAZZANTI- 
NI osserva però che la diversità dei punti di vista personali è necessaria e pre- 
ziosa, pur dovendo essere approfondita verso la complementarietà e l’armonia, 
superando i contrasti, i quali celano sempre qualche errore. 

Per suo conto, egli aderisce alla tradizione ellenico-scolastica, aristotelico- 
tomista, cercando svilupparla secondo i suoi appassionati interessi filosofici, in 
un suo modo personale. Diversamente da quanto altri nel Congresso hanno 
detto e contrariamente ad altri, egli tiene fermo il suo concetto del pensiero, 
della vita dell’intelletto, come intenzionalità e apertura, per la quale lo spirito 
è capace di vivere in sè e rappresentarvi l’immensità indefinita dell’essere e in 
essa a volta a volta, i diversi enti, altri da sè, e proprio «come altri ». Tale 
pensiero non è di per sè amore, ma è già intensa vita spirituale, e fonda l’amo- 
re illuminandola e orientandola. Vive dunque la società nella nativa « socievo- 
lezza» di ogni spirito, e quindi anche dell’uomo, che è uomo in quanto è spi- 
rito pur essendo anche corpo; e si dispiega nel pensiero e si completa e con- 
solida nella volontà, nell'amore, il quale fa propria la causa dell'altro come 
altro, consente all’essere e all’operare dell’altro. Intesa così la società, non può 
essere considerata come puro mezzo per il perfezionamento della persona; piut- 
tosto sono due finalità intrinseche ma complementari, e reciprocamente inte- 
grantisi. E quanto alle diverse strutture che vengono per impulso naturale e 
libera elezione costruite nel tempo, non si debbono, secondo il M., pensarsi co- 
struite per il tempo. Sono costruite piuttosto verso l’ eternità; in questa trasfi- 


‘ gurate è vero, ma conservate anzitutto in quella intimità spirituale che pensa 


ricorda vuole, dove appunto Guzzo ha detto che esiste anzitutto la società. 

Il M. accetta l’accenno fatto dal P. Bozzetti al «corpus mysticum », rile- 
vando come esso abbia valore di finalità assoluta non meno della persona, in 
quanto è gloria, benchè esterna, di Dio; sia pure finalità subordinata « infra- 
valente », in quanto creatura e quindi contingente. In ogni atteggiamento 
umano vi è il rapporto con l’Infinito vissuto nell’intimo dello stesso finito ; è 
quindi l’Infinito stesso in certa maniera presente. Ogni atteggiamento tale 
sorge nel tempo, ma è per l'eternità. Il « corpus mysticum », come finalità su- 
prema soprannaturale, li accoglierà in sè, come accoglie in sè tutta la natura. 


Il Prof. PapovanI accetta in pieno la deduzione analitica di società da per- 
sona secondo la metafisica ellenico-scolastica, aristotelico-tomistica : Una cui 
notevole conseguenza è la strumentalità della società per la suprema e non vi- 
ceversa.* Ma tale deduzione avviene nel campo filosofico, metafisico, del dover 
essere, dell’astratto, mentre la società e la persona sono reali, concrete, nel 
campo dell’essere. Come calare il dover essere nell’essere, l’astratto nel con- 
creto, anzi il dover essere nel non dover essere (male)? Il problema sorge deci- 
samente col pensiero moderno, tutto volto all’esperienza e al concreto (onde 
la storia, la scienza e le tecniche), che non interessano la cultura classica, 
tutta volta all’astratto (onde la filosofia, la metafisica). 
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Quest’analisi dell’esperienza nel caso di persona e società ha messo in luce 
tutto l'elemento egoistico dell'individuo e delle varie società, particolarmente. 
dai grandi moralisti (Machiavelli, Hobbes, Rousseau ecc.). Egoismo nella so- 
cietà coniugale, parentale, statale, interstatale, 

Un superamento dell’egoismo può venire dall’autorità; ma l’autorità resta 
egoistica, non avendo autorità sopra di sè. L'autorità dovrebbe quindi essere 
completata dell’equilibrio degli egoismi. Per es. il problema della giustizia 
sociale era risolto da S. Tommaso col concetto di superfluo. Ma dato l'egoismo 
umano, nessuno crederà di avere il superfluo. Occorre allora l’autorità dello 
Stato per frenare gli egoismi; ma lo Stato rimane libero di essere egoista : on- 
de il necessario complemento di equilibrio di egoismi. i 


Il Prof. BarraGLIA vede nelle relazioni del P. Bozzetti e del Prof. Guzzo e 
nell’andamento di quasi tutto il Convegno un’insistenza viva sulla difesa del- 
l'individuo e della persona. La società è vista soltanto come incontro di co- 
scienze : si parla della coscienza come principio della società. Ma la società 
non è soltanto incontro di coscienze, bensì anche ordinamento, istituto, come 
qualcosa di massiccio, di cui noi sentiamo l’oggettività, a volte anche l’osti- 
lità, Società vuol dire anche legge, cui dobbiamo obbedire, intervenga o no il 
nostro consenso. Soltanto con questa considerazione oggettiva della società 
possiamo arrivare al soggettivo, alla coscienza. E’ vero anche che la società 
oggettiva si svolge dal soggettivo; dopo però essa diventa fatto oggettivo : ora 
essa va assunta come tale e indagata per vedere se essa, che ormai è e si pone, 
risponde alle esigenze della coscienza soggettiva. Il punto intorno a cui dovrebbe 
svolgersi la discussione è precisamente questo : se la società può e deve ade- 
guare il soggettivo nella sua oggettività: se c'è o ci può essere adeguazione 
tra società e persona. Le soluzioni sono state varie: esse oscillano dalla ridu- 
zione della società e della socievolezza ad una mera oggettività storica, sino 
all'evasione verso un puro soggettivo liberandoci così dalla società. Questa 
adeguazione, dice P. Bozzetti, ci sarà alla fine del mondo nel corpo mistico. 
Ma nella società di ora non c’è; in realtà soluzione totale non c’è : tra persona 
e società, tra soggettivo e oggettivo rimane una tensione: la società oggettiva 
non esplicita tutto il principio razionale e divino che è in noi. C’è irresolubi- 
lità di fatto, se non di principio: per cui il continuo sforzo umano di riscatto, 
la tendenza della società a portarsi su di un piano spirituale. In questo senso 
si può parlare di un primato della persona. 

Il B. chiarifica inoltre un punto controverso sulla estensione o limitazione 
della rivolta alla legge ingiusta, 


Il Prof. CARBONARA esponendo la sua comunicazione, che potrebbe essere 
intitolata « Spirito e materia nella struttura sociale dell’uomo », si ferma pre- 
liminarmente su tre concetti fondamentali : quello di libertà, quello di umanità 
(o società) e quello di rapporto tra spirito e materia. 


1) Il concetto di libertà è da lui inteso in due asserzioni : come puro va- 
lore trascendentale, coincidente con l’interiorità dello spirito che immancabil- 
mente accetta, interiorizza, in sè risolve la necessità del mondo esterno, ed è 
quindi essenzialmente libero; e come esercizio sociale e positivo dell’attività 
umana. Libertà, in tal senso, è innanzi tutto la rimozione degli ostacoli chie 
si frappongono all’attuazione della spiritualità, ed è possibilità non solo di pen- 
sare e di parlare ma anche di fare, per attuare l’umanità come valore spiri- 
tuale. In tal senso la libertà interessa il problema sociale. 


2) L'umanità anch’essa può essere intesa come realtà ideale o valore 
spirituale, che si realizza interiormente all'uomo che intenda, voglia, ami l’uni- 
versale; e come società organizzata o complesso di individui che si associano 
appunto per rendere possibile a se stessi l’attuazione dei propri fini umani. La 
società come valore, è l'essenza della persona e con essa coincide: persona in- 
fatti è l’uomo in quanto attua in sè valori spirituali ed universali; la società 
organizzata si propone fini di carattere materiale (salvo ad essere anch’essa 
interiorizzata e a ripresentarsi come valore interiore, nella. dedizione che gli 
individui sentono di dovere alla società di cui fanno parte). 
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3) La materia, presa come economicità, è la condizione della spiritualità 
(e in tal senso si può accettare l’istanza fondamentale del marxismo), e di 
essa specialmente bisogna tener conto per definire i rapporti tra persona e 
società. 

Chiariti questi tre punti, il Carbonara risolve agevolmente i problemi cen- 
trali del Convegno : qual’è il fine della vita sociale: il singolo o la società? 
Qual’è la via della salvezza? 

Fine per l’umanità-valore è il tutto, a cui l'individuo deve suprema dedi- 
zione. Ma, attuando in sè il valore umanità, l’individuo diventa persona e, come 
tale, è egli stesso il fine nella sua coincidenza con l’universale. 

Fine per la società organizzata è l'individuo in funzione del quale essa si 
costituisce (salvo la dedizione che l’individuo deve alla società, quando ne in- 
tende il valore e ne accetta la necessità}. Come forma di società organizzata! il 
C. cita il sindacato, di cui, contro le accuse di P, Bozzetti, egli vuole intendere 
la funzione di salvezza che opera sull'uomo, liberandolo dalle strettoie del mec- 
canismo economico della legge della domanda e dell’offerta. 

La salvezza è la pace, e questa coincide con l’universalità dello spirito. 
Come realizzare questo supremo valore? Alla società incombe un dovere : creare 
agli individui le condizioni favorevoli all’affermazione della loro spiritualità, le 
condizioni cioè di tranquillità e di benessere. Solo così, aiutando gli uomini a 
salvarsi, essi potranno veramente, anche nell’interiorità, conquistare la salvezza. 


Il Prof. Lazzarini svolge la sua relazione sull’homo oeconomicus in rap- 
porto alla filosofia della persona. Crede egli opportuno escogitare un sistema 
che risponda alle esigenze storiche. Si domanda se accanto all’opposizione netta 
che alcuni affacciano tra marxismo e cristianesimo non ci sia una via che Sco- 
pra un’istanza morale più forte nei socialismi che nei capitalismi. E’ necessa- 
rio per questo distinguere due momenti : l’uno della produzione, del consumo 
l’altro. Nel primo momento l’uomo, in quanto produttore e lavoratore, si in- 
dividua nel tempo e nello spazio, esiste cioè come individuo, centro di forze 
materiali guidate dall’intelligenza tecnica, identificandosi così in qualche modo 
con la sua situazione ambientale ed entrando nel gioco del dinamismo natu- 
rale, nel lavoro. E’ il principio della sua esistenza, sia pure esistenza banale, 
esteriorizzata, standardizzata; « Lavoro, dunque esisto ». Ma gli individui nel 
lavoro, nelle grandi aziende soprattutto, sono associati ad altri individui; onde 
la socializzazione degli individui che trascina con sè la socializzazione dei mezzi 
di produzione. 

Il consumo è il punto di arrivo del processo produttivo. E’ inadeguato alla 
produzione. Nel consumo ci deve essere una specie di rottura, di frattura di 
quello che è il ciclo economico. Il consumo perciò va regolato secondo una 
misura non economica ed esterna, ma spirituale ed interna, personalistica. Ciò 
è anche indice della distinzione tra individuo e persona : la produzione starebbe 
al consumo, come l’individuo alla persona, in quanto la persona è perfeziona- 
mento dell’individuo. Il L. si rifà per questo al Mounier e accetta la distin- 
zione tra società e comunità. 


Notate anzitutto l’importanza e la crucialità del problema dei rapporti tra 
persona e società nella tormentata cultura contemporanea, e la facilità di pre- 
starsi questo problema a. deviazioni e mistificazioni ideologiche, specialmente 
a quella individualistica (per cui il continuo rischio dell’odierno personalismo, 
anche in quello. esposto dai due primi relatori, di contrapporre persona a so- 
cietà), il Prof. OPOCHER crede necessario insistere su alcuni fondamentali aspetti 
della socialità della persona. Dy; 

Determina come primo punto i rapporti che corrono tra individuo e per- 
sona. Pur ammettendo l’individualità o l’esistenza singolare come radice e so- 
stanza della persona, ritiene che individualità e persona non siano termini 
equivalenti. La persona vien costituita dall’umana libertà o esercizio di liber- 
tà: « La verità è che l’individualità per cui l’uomo è persona è essenzialmente 
libertà e che la persona è, appunto, l’opera della libertà. Non già di quella 
libertà assoluta di cui farneticarono i metafisici dell’idealismo e che, riferita 


, 
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all’uomo, si tramuta in un povero deus ex machina di cartapesta, di quella 
libertà per cui Dio solo è necessariamente persona, ma della povera libertà 
umana che è contrastato sviluppo, lotta incessante contro sè e contro gli altri, 
faticosa e quotidiana conquista strappata al peso della nostra umanità finita. 
Per questo, per questa sua libertà che la sostiene, l’esistenza singolare è aspi- 
razione all’Essere oggettivo, è faticoso sviluppo tra l’irrealtà del nulla e la 
realtà ineffabile dell’assoluto. Per questo è centro di valore, persona. Ma pure 
per questo, la personalità dell’uomo non è statica realtà, ma, piuttosto, svi- 
luppo, processo, fatto di vittorie e di cadute, di fede e di sconforto, di gioia e 
di pianto. E tanto più ricca è la personalità di un uomo, quanto più profonda 
è stata l’alterna esperienza della sua libertà ». 

Seguendo il processo costitutivo della persona ci incontriamo subito con la 
società, perchè, secondo un insegnamento di Fichte, l’uomo acquista coscienza 
della sua libertà solo vivendo tra gli uomini. 

Però questa tensione sociale, necessaria allo sviluppo della personalità, non 
è, su di un piano umano ed esistenziale, risolutiva. « Bisogna riconoscerlo : 
un iato profondo permane sempre tra la limitazione soggettiva dell’esistenza 
ed il mondo oggettivo che questa tensione sociale intesse nel suo movimento. 
E’ lo iato che separa la libertà limitata dell’uomo dalla libertà assoluta di Dio, 
la personalità umana dalla personalità divina. E perciò il mondo oggettivo che 
sorge dalla formazione sociale dell’umana personalità è oggettiva solo nel senso 
della sua validità sociale, non già in senso assoluto. E l’esistenza singolare 
non riesce mai a liberarsi del tutto da quella sua radicale solitudine il cui ge- 
mito è un appello all’eternità divina, all’assoluta libertà, oltre il corso travol- 
gente della storia, oltre la certezza della morte». Perciò «il filosofo cristiano 
può ben comprendere come solo l’infinito amore di Dio per le sue creature po- 
tesse compiere l’opera della libertà... e come questa pienezza di libertà in cui 
sta l’opera della Redenzione non prescinde dalla vita sociale, tanto profonda 
è la connessione tra persona e società ». 

Con questo non vengono del tutto distrutti il valore dell’ordinamento o 
della vita sociale, lo sforzo della ragione, il mondo dell’esperienza giuridica. 
Ma vengono soltanto privati di quella assolutezza e di completa sufficienza, 
che pretendevano avere, e resi, anche se utili per la collettività, relativi, limi- 
tati, perchè della persona e della società ne trattano in un modo astratto, con 
uno schema d’eguaglianza inesistente tra gli uomini. Siamo — mi sembra — 
nel campo sociale in una situazione analoga a quella dataci dal Bergson per la 
morale ela religione con la doppia sorgente statica e dinamica. 


Il Prof. FLores D’ARcAIS si propone di segnalare alcuni punti dubbi emersi 
dalle varie relazioni : si chiede se occorra conciliare assolutamente persona e 
società, oppure riconoscere l’opposizione che si manifesta tra di esse, in quanto 
la persona da una parte con la sua libertà, moralità e piena consapevolezza 
dimostrerebbe un’autosufficienza, e dall’altra con la sua formazione e realizza- 
zione nella società dimostrerebbe una certa insufficienza; richiama il P. Boz- 
zetti sulla concezione di società come accolta di uomini che si devono amare, 
come Corpo mistico, e sulla necessità di distinguere nella società ciò che deve 
essere, e quello che è, e in questo senso include anche uomini che possono non 
sentire amore; illustra alcune difficoltà del problema economico, quali quella 
della distinzione del superfluo dal non superfluo e quella della essenzialità o 
meno dei beni materiali alla persona; cerca come distinguere una libertà natu- 
rale da una libertà spirituale. 


Il Prof. Guy al P. Bozzetti, che a base della sua tesi pone il principio del- 
l’amore o dell’oblio di sè come unico principio di ogni società, osserva che 
questo principio regge le società spirituali, non le terrene o temporali, il cui 
principio è l'amor sui, è l'interesse. E prova ne è il fatto che fine della società 
naturale è un bene temporale che è goduto dall’individuo. Naturalmente c’è un 
limite a questa società temporale : il fatto che c’è una sfera spirituale al di 
sopra di essa e il fatto che ciascuna società terrena è particolare e provvisoria. 
La società terrena, lo Stato (di cui a torto non si è voluto tener conto, quasi 
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non fosse una vera e propria società) in quanto ha dei limiti, si occupa dei 
fini naturali, non può e non deve occuparsi dei fini soprannaturali, che pur 
non può disconostere o negare all'uomo. Rispettati i limiti della società tem- 
porale come tale, il modo come essa si atteggia in concreto mettendo l’accento 
sull’individuo o sulla autorità è una questione non teorica ma pratica di rap- 
porto e adattamento alle circostanze. 

Altrettanto è da dirsi per le strutture economiche: a seconda delle circo- 
stanze può essere opportuna e buona, e quindi attuabile dallo Stato, tanto la 
economia privata quanto quella associata. 


Il Prof, M. GENTILE distingue il piano ideale dal pratico, che preferisce 
chiamare storico. Condivide la posizione personalistica, Ma si chiede: quale va- 
lore viene dato al termine persona dal senso comune oggi quando si parla di 
essa? il concetto di persona, esposto qui da parecchi, corrisponde a quello che 
gli uomini hanno? Il G. pensa che tale concezione sia illuministica, idealistica. 
Ricordando l’aneddoto di Ninoscka ritiene che nel mondo per difesa dei diritti 
della persona si intende difesa dei diritti ai beni materiali, ad una casa, ad una 
| famiglia. E la società, lo Stato non è in interiore hominis, ma è un fatto inter 
K homines, una unità di ordine. Accetta ciò che han detto i Prof. Bochenski e 

Battaglia, rifà la storia della discussione su persona e società nel campo cristiano 
| negli ultimi 15 anni, ritiene errato il concetto odierrio di persona e società, e 
si afferma che per risolvere il problema bisogna ritornare alla metafisica del- 
| l’uomo. ni 


D. MartTAI approfondisce i tradizionali concetti di società necessaria o na- 
turale e società perfetta. Crede così poter evitare per la società necessaria il 
grave malinteso di essere considerata come opposta alla libertà, giacchè nella 
realizzazione di qualsiasi forma sociale interviene sempre la libera volontà 
dell’uomo, benchè non sempre nel senso contrattualistico; ma, come nel caso 
nostro, come condizione della socialità, in quanto fini e proprietà della società 
sono fissati nell’ordine oggettivo delle cose. 

Del pari approfondendo il concetto di società perfetta si arriva a questa 
conclusione : « Lo Stato può e deve dirsi società perfetta, cioè sovrana, non 
però in senso assoluto, ma relativo : esso infatti non basta a se stesso nè al. 
l'interno dove sono necessarie le società inferiori, nè all’esterno, dove più che 
mai urge il concorso e la solidarietà con gli altri popoli ». Si arriva, con il con- 
cetto di società perfetta, a una certa gerarchizzazione, come per es. a quella 
dello Stato e della Chiesa relativamente alle altre società, Ma per una com- 
pleta gerarchizzazione è necessario ricorrere ad altri criteri che riguadano la 
struttura e l’originarietà della società. 


Il Prof. PerruzzELLIS illustra un particolare della filosofia politica. La fi- 
losofia politica è soltanto illuminata dalla metafisica, ma non di più, perchè que- 
sta si occupa soprattutto del dover essere. Il P. non vuol negare il dover essere, 
ma il problema specifico della politica è muovere l’essere e, qual’è, inserirvi 
il dover essere. Nella società il conflitto tra autorità e libertà si rinnova con- 
tinuamente nella storia, e non dipende dalle strutture e dalle istituzioni la 
prevalenza della libertà o della autorità: la società moderna per sè non è li- 
bertaria più della feudale. Il conflitto tra autorità e libertà, se lo si guarda a 
fondo, è un conflitto tra individui, che si ha quando qualcuno si autoinveste di 
autorità in confronto degli altri. Per questo la soluzione del conflitto autorità- 
libertà si può avere in sede di coscienza morale, della quale sono voci uguali 
ed esigenze vive autorità e libertà. 


Il Prof. RepANÒ muove delle critiche alle concezioni che hanno della per- 
sona e della società la scuola contrattuale o liberale, la dottrina di Hegel e il 
marxismo, e facendo dei rilievi alle concezioni proposte nel Convegno che 
portavano alla prevalenza della persona sulla società e viceversa, svolge il con- 
cetto di persona come individuo che si eleva alla coscienza, e come tale è già 
nella società. Tuttavia il fatto sociale propone di per se stesso il suo problema 
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di vinculum substantiale. Pur criticando gli errori degli storicismi materiali- 
stici di moda, insiste sulla necessità d’una coscienza storica che riconosca so- 
pratutto i valori dello spirito, del pensiero, E’ appunto in questi valori di co- 
scienza che la persona ritrova il socius attraverso un atto d’amore che, supe- 
rando l’egoismo individualistico, realizza lo spirito e la società. 


Il Prof. BRUNELLO fa anzitutto un'indagine storica sul termine « persona », 
come cioè questo termine preso prima in senso generico, come soggetto o essere 
umano che pur intessendo una quantità innumerevole di relazioni è tuttavia un 
essere finito, limitato, contingente, dopo con l’esistenzialismo abbia avuto una 
maggiore precisione in quanto costruito sull’atto di coscienza, e infine come 
nella speculazione contemporanea, tenendo presente che la persona è unità di 
spirito e di corpo e rivalutando quindi il corpo, il termine « persona » venga 
considerato come un caso particolare della metafisica del finito che dall’esi- 
stenza deduce l’essenza, Considera il Brunello la persona essenzialmente come 
valore che le viene dal possedere quale suo carattere essenziale la razionalità 
e quindi la moralità. ; 

Viene ulteriormente illustrato il concetto di persona con l'accostamento al 
concetto di società. L’una e l’altra sono termini correlativi, e l’una necessita 
dell’altra. « La società costituisce in effetti delle. condizioni, che se non valgono 
a modificare la natura della persona, valgono però a modificarne la struttura e 
il comportamento e quindi la società, costituita dalla persona, a sua volta vien 
costituita o almeno in parte modificata dall’azione che la società esercita su di 
essa ». Perciò il rapporto di persona e di società non può essere un rapporto 
puramente ideale, ma è anche un rapporto reale di termini correlativi, integran- 
tisi in un processo organico e unitario. La società infatti «è una realtà che, 
come totalità in cui si realizza l’esperienza della persona, si costituisce come 
autonoma », «è unione di più persone fatta col proposito di procacciarsi un 
bene comune: il che porta a considerare un elemento fondamentale della società 
che è la giustizia, in virtù della quale tutti i membri della società sono egual- 
mente partecipi del bene comune per la parte che loro spetta ». 

Da queste premesse il B. tira le conseguenze : sul piano morale la persona 
coincide con la società, e il loro rapporto è un rapporto ideale; sul piano reale 
di esistenza, la società alienata dalla persona e individuata nel complesso delle 
condizioni, costituisce un’entità estranea a cui la persona soggiace : così consi- 
derata la società è altro dalla persona, come condizione a condizionato; è una 
entità che si definisce, non per l’amore o la carità o la solidarietà, ma per i 
rapporti di forza, di cui le persone non sono che mezzi o strumenti di dominio. 
La società suppone la libertà relativa e l'eguaglianza, non di fatto ma giuridica 
delle persone, « Per questi motivi la società è sì în interiore homine, ma è anche 
in re, perchè se fosse soltanto im interiore homine, l’uomo vivrebbe solo una 
vita perpetuamente solitaria, senza la croce e la delizia dei suoi compagni di 
viaggio, coi quali compone la società effettiva che opera nella storia ». 


Il P. Scimì, per risolvere il problema della società in tutta la sua inte- 
rezza, crede necessario colmare le lacune ch’egli vede nelle due reazioni-base, 
insistendo esplicitamente e ripetutamente su una metafisica cristiana dell’uomo 
concreto e reale, che importi dell’uomo anche la considerazione della parte 
soprannaturale. 

Dopo aver infatti escluse come errate o almeno insufficienti e incomplete 
la metafisica empirica o materialistica o dell’uomo oeconomicus e la metafisica 
della pura natura o della pura ragione o umanistica, accetta ed espone, come 
necessario fondamento della società, una filosofia o metafisica — la chiama e 
la intende così — che tenga conto, oltre che della materia e dello spirito, an- 
che della realtà extra-empirica, della grazia che corona e completa l’uomo. « La 
filosofia è scienza di tutto il reale, la filosofia deve avere davanti tutto l’uomo, 
senza astrazioni e divisioni pericolose, quindi deve guardare a tutto l’uomo : 
materiale, spirituale e posto in uno stato di grazia, cioè elevato a un ordine 
soprannaturale. Non può ignorare o fingere di non vedere una realtà che ha 
sempre sotto gli occhi e che pone tanti gravi problemi della vita e della so- 
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cietà. L’equivoco su cui ci siamo sino ad ora fondati o su cui abbiamo cam- 
minato, creando un mondo fittizio o irreale, deve finalmente cessare. Bisogna 
avere il coraggio di guardare in faccia a tutta al realtà, anche se ci sono co- 
loro che in nome di un laicismo ad oltranza sentiranno tali affermazioni con 
scandalo ». 

Lo S. crede per questo opportuno dover «rendere un doveroso omaggio a 
tutta la scuola neoplatonico-agostiniano-francescana, per aver questa tenuto vivo 
il senso della concretezza e di adesione a tutta la realtà e di non creare inutili 
fratture per fare delle inutili divisioni ». Lo stesso omaggio sente di dover 
fare a Rosmini e Blondel. 

Da una tale metafisica dell’uomo dovrebbe logicamente scaturire una me- 
tafisica della società, che tenga conto delle esigenze naturali e soprannaturali 
dell’uomo( che è prima della società e come persona ha valore assoluto), e che 
perciò l’aiuti a sviluppare la propria personalità e non l’ostacoli nella sua vita 
extraempirica e soprannaturale, piuttosto lo coadiuvi a raggiungere il fine pri- 
mario, cioè l’assoluto. Il P. Scimè cerca quindi di scomporre l’equivoco per cui 
la società appare come nata da un’esigenza naturale dell’uomo oppure dalla 
sua libera volontà, affermando, senza togliere la volontarietà degli uomini, la 
naturalezza e necessità della società come Famiglia, come Stato e come Chiesa 
o Corpo mistico. 


Tra le varie osservazioni fatte dal Prof. BoNTADINI, particolare rilievo me- 
rita quella che concerne l’antinomia posta ed accettata per un primato della 
persona o della società. Questa antinomia sarebbe fittizia, non metafisica. Per 
B. più che di un primato, dovrebbe parlarsi di circolarità. 


Il P. Di Rovasenpa offre precisazioni sulla distinzione tra naturale e spi- 
rituale e soprannaturale e sulla relazione tra individuo e persona. L’individùo 
umano sarebbe persona sin dalla nascita, anzi sin dalla creazione e infusione 
dell’anima. Crede di poter fondare metafisicamente la socialità, distinguendo 
tra persona e personalità, in cui il primo termine ha un valore potenziale ri- 
guardo al secondo. 


Il Prof. BonaFEDE, in gran parte d’accordo con le due relazioni-base, fa 
alcuni particolari rilievi, al P. Bozzetti sul contenuto dell’ordine intuitivo, al 
Prof. Guzzo sulla critica alla figura del demagogo. Egli ritiene che la figura 
dell’ingegno extragerarchico o dell’uomo regale ha una funzione benefica per 
l’umanità ed è forse necessario nel nostro triste presente. Afferma e dimostra 
inoltre che la mentalità razionale e quella empirica, in quanto disconoscono il 
vero carattere della persona umana, l’una per un eccesso di autonomia, l’altra 
per un eccesso di eteronomia, sono insufficienti a fondare la società. 


Il P. D'AMORE crede opportuno un richiamo ad alcuni principi, precisamente 
ai principi cosmologici e psicologici della filosofia classica, costitutivi dell’indi- 
viduo e della persona per un tentativo di superare le difficoltà in cui inevitabil- 
mente s’imbattono, nel problema dei rapporti tra persona e società, i difensori 
d’un esagerato spiritualismo. Mostra nel loro valore i temi lontani, dimenticati 
o trascurati o non bene conosciuti, quali per es. quello del principio d’individua- 
zione e quello del costitutivo della persona. 

Principio d’individuazione è, anche per l’uomo, la materia. Entra questa 
come parte costitutiva sostanziale della specie umana. L’uomo è essenzial- 
mente composto di materia e di forma, di corpo e di anima. Voler dimenticare 
o trascurare la materia o il corpo nella costituzione della persona e della società 
e nelle ulteriori conseguenze può essere caùsa, come lo è di fatto, del pericolo 
d’una concezione piuttosto ideale, platonica, particolare, che reale e totale della 
persona e della società. Le società quindi che si preoccupano in prevalenza del 
bene del corpo, della vita naturale dell’uomo, senza però opporsi al bene della 
anima, sono vere e proprie giustificate società. AR: 

E’ d’altronde evidente, o comunque comunemente ammesso, che l’indivi- 
duo, pur avendo a principio la materia, non si esaurisce in essa. E° composto 
essenzialmente anche di forma: è la forma anzi che pone l’individuo in una de- 
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terminata specie, ed ha quindi la sua prestanza. S, Tommaso nella Somma Teo- 
logica I, q. 29, a. 1, afferma: «In modo speciale e più perfetto trovasi il par- 
ticolare e l’individuo nelle sostanze razionali, che hanno dominio dei propri atti 
e non solo sono mosse (aguntur) come le altre cose, ma agiscono per sè (per se 
agunt). Ora le azioni sono dei singolari. E perciò anche, fra le altre sostanze, 
un nome speciale hanno i singolari di natura razionale, e questo nome è 
persona ». 

Differenza notevole è quella che costituisce la persona e la separa dagli altri 
esseri corporei anche viventi. Mentre questi non hanno in se stessi il principio 
della propria attività, per cui hanno una certa dipendenza e relatività nell’ope- 
rare, la persona l’ha in sè, per cui ha una certa autonomia e assolutezza nel- 
l'agire. 

L’aspetto dinamico dell’agire ,per cui abbiamo potuto comprendere in un 
primo momento la diversità della persona dagli altri esseri, non esclude la defi- 
nizione della persona dataci da Boezio e accettata e difesa da S. Tommaso : 
Persona est rationalis naturae individua substantia. L’Aquinate infatti prova 
altrove come «persona significat id quod perfectissimum est in tota natura, 
scil. subsistens in rationali natura » (S. Theol. I, q. 29, a. 3) «nomen perso- 
nae impositum est ad significandum rem subsistentem in rationali natura (S. 
Theol, I, q. 30, a. 4) e come la rationalis natura includa la volontà, che è 
l’appetito razionale che segue la ragione, e quindi la libertà. Dall’esercizio di 
questa proprietà, come dall’acquisto o sviluppo d’ogni perfezione della persona, 
scaturisce naturalmente e necessariamente Ja società. 


Gli altri Professori che intervennero nella discussione furono G. Rossi, (il 
quale tenne anche una breve e accorata rievocazione della figura e dell’opera di 
G. Zamboni), E. CasteLLI, D. PeLLOUX, P. DALLE NOGARE. 

Il Prof. MAZzZanTINI commentò inoltre 1° Enciclica « Humanis Generis ». 

[Tra gli intervenuti sono da ricordarsi i Proff. P. BramBILLA, P. MORANDINI, 
Moranpo, VIVALDI, ANTONELLI e (GRADI. 


Il P. Gracon, segretario instancabile e animatore dei nostri Convegni, ha 
anche quest'anno il grande merito di aver cercato di condurre, con intelligenti 
accorgimenti e consigli, la discussione su un piano più sentito e realè, în 
termini e concetti comuni ai più, in modo da diminuire le varie divergenze e 
stabilire il contatto e il colloquio. 


BeNnEDETTO D’AmoRrE O. P. 
XXK* 


IL III CONGRESSO TOMISTICO INTERNAZIONALE 


Indetto dalla Pontificia Accademia di 


gresso con il seguente discorso, pro- 
S. Tommaso d’Aquino, si è tenuto a 


nunciato in latino. 


Roma, nel salone della Cancelleria, 
dall’ 11 al 17 Settembre il III. Con- 
gresso ‘Tomistico Internazionale sul 
tema generale: Filosofia e Religione. 
In attesa degli Atti, che raccoglie- 
ranno gli studi di tanti relatori, ripor- 
tiamo per i nostri lettori il più fedele 
rendiconto dei lavori di queste giorna- 
te, quello cioè dell’ Osservatore Roma- 
no che ha avuto possibilità di ricevere 
da quasi ciascun relatore un breve 
sunto della propria comunicazione. 


LA PRIMA GIORNATA 


Il Card. Pizzarpo dopo il canto del 
Veni Creator, ha inaugurato il Con- 


« Illustrissimi Signori — Rivolgendo 
a voi il mio saluto, non posso fare a 
meno sentirmi molto commosso della 
vostra presenza. Quantunque infatti il 
tempo presente, scosso da ogni genere 
di perturbamenti, favorisca poco gli 
studi scientifici e accademici, pure sie- 
te accorsi numerosi, da ogni parte della 
terra in questa sala, rispondendo al- 
l’invito dell’ Accademia Romana di San 
Tommaso d’Aquino, per dare un ope- 
roso comune contributo che promuova 
e illustri la dottrina cristiana. Giusta- 
mente avete compreso che gli uomini 
di niente hanno più bisogno che della 
verità. E’ vero che in ogni tempo gli 
affari del mondo sono retti dalle idee, 
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tono con una efficacia e una velocità 
incredibili in maniere nuove e mera- 
vigliose. Di conseguenza l’influsso del- 
le opinioni per l’incremento del bene, 


molto più potente e efficace, E° neces- 
sario quindi insistere sull’affermazione 
costante dei retti principii, divulgati 
con ogni mezzo, mentre gli errori de- 
vono essere scoperti e distrutti. 
\Rivolgo quindi il mio grato e plau- 
dente saluto alle Università e facoltà 
di quasi tutto il mondo che hanno dato 
la loro adesione al Congresso, o. che 
hanno anche inviato una rappresen- 
tanza di professori. I loro nomi, che 
sono troppi perchè possano venire qui 
elencati, saranno menzionati con ono- 
re all’inizio del libro degli Atti. Do 
anche un saluto a quelle Università e 


a quei centri di studio che per la ti- 


rannide sotto cui gemono, non hanno 
neppure avuto sentore del nostro in- 
vito. Ma abbiamo fiducia: un giorno 
la verità libererà anche gli oppressi. 

Gli argomenti che la nostra Acca- 
demia ha proposto alla vostra conside- 
zione sulle relazioni tra la Filosofia e 
la Religione, sono i fondamenti della 
sapienza cristiana e oggi per essere og- 
getto di molte discussioni, sono della 
massima attualità. E’ stato per dispo- 
sizione della Divina Provvidenza che, 
quasi alla vigilia del nostro Congresso, 
uscisse la Enciclica « Humani gene- 
ris» del Sommo Pontefice Pio XII, 
gloriosamente regnante, con cui viene 
proclamata la verità e vengono condan- 
nati gli errori quasi intorno agli stessi 
problemi. Usiamo con gratitudine di 
questa gran luce. Questa sia la legge e 
la norma del nostro Congresso. 

Il Congresso porta il nome di San 
Tommaso d’Aquino, che, per volontà 
della Chiesa, è guida dei nostri studi, 
il Doctor scholarum communis, anche 
per questo particolare motivo che egli, 
per usare le parole di Leone XIII, « di- 
stinguendo assolutamente, come è con- 
veniente la ragione dalla fede a tut- 
tavia associandole entrambi amichevol- 
mente, non solo conservò i diritti del- 
l’una e dell’altra, ma anche ne elevò 
la dignità, in modo che la ragione, in- 
nalzata sulle ali di Tommaso al su- 
premo fastigio, ormai non possa quasi 
più elevarsi più in alto ; e anche la fede 
non potrebbe attingere . dalla ragione 
più numerosi e più solidi argomenti, 


ma ai nostri giorni le idee si trasmet-. 


| come purtroppo anche del male, è oggi 


di quanti ne abbia conseguiti per me- 
rito di Tommaso». (Enc. Aeterni 
Patris). 

Abbiate fiduca, Signori illustrissimi. 
Son certo che le vostre fatiche, ispirate 
dall'amore per la verità, dirette dalla 
regola della fede, illuminate dalla dot- 
trina dei Dottori, riescano di somma 
utilità alla Chiesa, per la vittoria della 
cristiana sapienza ». 

Il Rev.mo P. GARRIGOU-LAGRANGE O. 
P., inizia quindi con la sua dotta re- 
lazione « Della dimostrazione dell’esi- 
stenza di Dio », la trattazione del tema 
proposto per questa prima giornata. 

L’Illustre oratore espone come Ari- 
stotele nella sua metafisica e S. Tom- 
maso nella sua Somma, difendano il 
valore reale del principio di contraddi- 
zione, quale fondamento ultimo della 
dimostrazione dell’esistenza di Dio, e 
il suo primato universale. Un altro 
principio fondamentale per arrivare 
alla dimostrazione dell’esistenza di Dio, 
diametralmente opposto all’evoluzioni- 
smo assoluto, sia materialista sia idea- 
lista, è questo : il più non può dedursi 
dal meno, il più perfetto non può es- 
sere prodotto dal meno perfetto, quale 
che sia il grado della evoluzione. Sa- 
rebbe una grande assurdità dire che 
l’intelligenza dei più grandi geni e la 
volontà dei più grandi santi proven- 
gono da una fatalità irrazionale, o peg- 
gio ancora da un’idea confusa e inco- 
sciente, che rappresenterebbe l’infimo 
grado della vita intellettuale. 

Il P. Garrigou-Lagrange segnala co- 
me le cinque prove esposte da San 
‘Tommaso siano appunto fondate su i 
principii generali sopra esposti. Infat- 
ti: 1) il movimento non può provenire 
dalla inerzia, senza un motore, e sen- 
za un motore supremo ; 2) la causalità 
degli esseri non può passare all’atto, 
senza una causa suprema; 3) gli esseri 
contingenti non arriveranno mai al- 
l’esistenza senza un essere necessario; 
4) tutto quello che partecipa dell’esse- 
re, del vero e del bene, dipende dal- 
l Essere Supremo, dalla Verità Su- 
prema, e dal Bene Supremo; 5) l’or- 
dine del mondo suppone un’intelligen- 
za ordinatrice, che è la Verità e la 
Sapienza suprema. 

Così si arriva ad una valida dimo- 
strazione dell’esistenza di un Dio reale 
semplice ed immutabile, e quindi es- 
senzialmente distinto dal mondo com- 
posto e mutabile. 


Il relatore conclude affermando che 
il valore reale e trascendentale di que- 
ste prove sta sottomesso a quello del 
principio di causalità, applicabile non 
soltanto nell’ordine ‘fenomenale, ma 
anche nell’ordine ontologico. Negare 
il valore reale di questo principio è ca- 
dere nell’ agnosticismo, e rinunziare con 
Kant a ogni certezza oggettivamente 
sufficiente : questo rappresenta la mor- 
te dell’intelligenza e anche della vo- 
lontà, la quale non può tendere con 
certezza oggettivamente sufficiente al 
suo vero fine. 

Alla relazione del P. Garrigou-La- 
grange, hanno seguito tre comunica- 
zioni. 

«La prima del signor Stefano GILSON, 
professore al « Collège de France » (Pa- 
rigi), sul tema: « La prova del De en- 
te et essentia ». 

C'è nel « De ente et essentia» di 
San Tommaso d’ Aquino, dichiara l’ora- 
tore, un passo che sembra provare la 
esistenza di Dio dalla distinzione tra 
essenza ed esitenza. Questo argomento 
però non riappare nelle cinque prove 
proposte nella Somma. La ragione è 
che le cinque prove partono dal sensi- 
bile, e raggiungono l’identità dell’es- 
senza e dell’esistenza in Dio attraverso 
la nozione della semplicità divina. Si 
‘può dunque affermare che l’identità di 
essenza ed esistenza in Dio è l’ultimo 
e più profondo momento della dimo- 
strazione della sua esistenza. 

Quindi Mons. L. DE RAEYMAEKER, 
Preside dell’Istituto superiore di Filo- 
sofia nell'Università di Lovanio, tratta 
il tema: «Il principio di causalità al- 
ha luce delle recenti controversie ». In- 
dica brevemente le differenti soluzio- 
ni proposte e prefigge di dimostrare 
che sul piano metafisico bisogna ap- 
pellarsi alla partecipazione del valore 
dell’essere che fa apparire immediata- 
mente che nessun essere particolare 
può spiegarsi senza la sua relazione 
fondamentale ad una causa estrinse- 
ca. Spetta alla metafisica determinare 
la natura di questa causa che in ulti- 
ma analisi è la causa divina. 

Infine il prof. Luigi STEFANINI, svol- 
gendo la comunicazione: «Itinerario 
della ragione e ragioni dell’itinenario » 
fa apparire quanto sia di personale ed 
intimo nell’atto con cui l’uomo giunge 
al suo compimento razionale. Conqui- 
stare il principio spirituale e persona- 
le in se medesimo è il punto di pas- 


NOTIZIE DI ‘CRONACA 5 


saggio obbligato per riconoscere il 


FRE 


principio spirituale e personale negli 
altri e per stabilire il rapporto meta- 
fisico religioso che lega l’uomo al prin- 
cipio spirituale e personale nella sua 
assolutezza. La libertà dell’ esistente 
non si abbatte contro l apoditticità 
della ragione come sostiene l’esisten- 
zialismo, anzi la libertà della ragione 
costituisce l’apoditticità della ragione a 
sommo del suo sforzo costruttivo. 

Il Canonico F. VAN STEEMBERGHEN, 
professore nell’Università di Lovanio, 
presentava alcune « iflessioni sulle 
cinque vie ». Benchè sostenesse che nel- 
le opere di Sì Tommaso sia saldamente 
dimostrata l’esistenza di Dio, egli in- 
contrava alcune imperfezioni nella 
espressione letterale delle cinque vie 
della Somma. Il P. Boyer, al contra- 
rio, ha difeso la perfetta redazione e 
I’ efficacia assoluta delle cinque vie, 
poichè in ciascuna di esse si arriva 
certamente all’esistenza di un essere a 
cui conviene un predicato che solo a 
Dio appartiene. 

Seguiva la comunicazione del P. Jo- 
sePH DE FINANCE S.. J. sul tema: « La 
contingenza del mondo e le libertà 
creatrici ». L'opinione che afferma la 
necessità dell’atto creativo, dice l’ora- 
tore,  misconosce le esigenze della pu- 
ra attualità divina. D’altra parte lo 
amore di Dio per la creatura, quan- 
tunque in nessuna maniera necessa- 
rio, ha nondimeno la profondità del 
più autentico amore. La dottrina del- 
la creazione libera conferma la con- 
tingenza assoluta del mondo, e ma- 
nifesta la Sapienza e Amore divino. 

Don Ottavio Nicola DerISsI, Diretto- 
re dell’Istituto di filosofia, e ’ professo- 
re nell’ Università nazionale di La Pla- 
ta e rappresentante ufficiale del Mi- 
nistro argentino della Pubblica Istru- 
zione, ha mostrato come la dimostra- 
zione dell’esistenza di Dio abbia un 
carattere esistenziale, sia nel punto di 
partenza (il fatto della esistenza con- 
creta degli esseri presenti alla nostra 
esistenza), sia sul passaggio da que- 
sto fatto al suo termine — principio 
di causalità — sia nel termine mede- 
simo d’arrivo. 

Quindi il P. C. Gràcon, S. J., 
studiato con grande penetrazione i li 
porti tra una filosofia dell’« azione » e 
la filosofia tradizionale. 

Seguiva la comunicazione del Sac. 
GIANNINI, professore nel Pontificio 
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Ateneo Lateranense, il quale ha mo- 
strato come alcune delle più note ana- 
lisi esistenzialistiche, possono essere 
utilizzate purchè vengano epurate da- 
gli elementi sistematici che deformano 
e adattano ad uno schema anti-intel- 


letualistico i dati ovvi dell’esperienza 


fenomenologica. 

Il P. Alessandro DeL Cura MAn- 
GUÀN O. P., professore nel Collegio 
della Caldas de Santander, inizia la 
sua dissertazione affermando che la 
esistenza è di un’importanza capitale 
nella metafisica di S. Tommaso. Lo 
Angelico Dottore infatti nella sua filo- 
sofia supera le determinazoni formali 
per collocarsi nel piano dell’esistenza, 
che dà alle cose la loro nobiltà. 

Ha concluso la prima giornata di 
studio il P., Jose Ignacio ALCORTA, 
Rettore della Università di La Lagu- 
na (Spagna), con una profonda dis- 
sertazione sopra la conoscenza e per- 
cezione del fine umano, 


LA SECONDA GIORNATA 


La relazione di Mons. Pietro Pa- 
RENTE su: « La razionalità dell’atto di 
fede », ha aperto la sessione della se- 
conda giornata di studio del Congres- 
so. L’atto di fede, ha detto l’oratore, 
è la soglia del soprannaturale, e per- 
ciò costituisce il punto cruciale dei 
rapporti tra filosofia e religione. Nel- 
la Sacra Scrittura (specialmente in S. 
Paolo e in San Giovanni), è sottoli- 
neato il carattere intellettuale della fe- 
de come adesione alla verità rivelata. 
Così pure nei Padri, massime in San- 
t' Agostino, nonostante l’influsso d’un 
testo mal tradotto di Isaia (7, 9). Il 
Magistero vivo della Chiesa conferma 
e sviluppa sempre con maggiore pre- 
cisione questa concezione fondamenta- 
le della fede: così il Concilio Triden- 
tino, contro le aberrazioni di Lutero, 
che riduce la fede a fiducia, e il Con- 
cilio Vaticano contro il Razionalismo. 
La teologia tradizionale raccoglie tut- 
ti gli elementi in uno schema divenuto 
ormai classico, che presenta una pre- 
parazione razionale alla decisione di 
credere, e l’atto di fede come assenso 
dell’ intelletto imperato dalla volontà, 
sotto l’impulso della grazia, Sicchè la 
fede risulta un atto razionale, libero e 
soprannaturale. Ma le istanze del pen- 
siero e della coscienza moderna costrin- 


gono a rimettere sul tappeto tutta la , 


teologia classica della fede, che appa- 
re troppo oggettiva e metafisica in un 
problema che è anche e particolarmen- 


‘te psicologico. 


Di qui la tendenza odierna a fare 
della fede, più che un assenso intel- 
lettivo, un movimento della volontà e 
del sentimento verso Dio, sotto la sol- 
lecitazione della grazia. A conferma 
di queste nuove tendenze si fa appel- 
lo all’esperienza dei convertiti, che ar- 
rivano a Dio con itinerari molto di- 
versi dallo schema classico. 

E° dunque in pericolo specialmente 
la razionalità della fede; se cadesse, 
tutta la religione perderebbe il suo 
aspetto dommatico per dissolversi nei 
meandri del sentimento, tanto caro ai 
Modernisti e ai filosofi mistici. 

Ma la razionalità della fede si so- 
stiene in base alla rivelazione scritta 
e orale e ha il suffragio della tradi- 
zione teologica, di cui San Tommaso 
offre la più salda sintesi. 

Sulla scorta del grande Dottore, con- 
tinua il relatore, si difende la struttu- 
ra essenzialmente intellettuale dell’at- 
to di fede, pur avendo il valido concorso 
della libera volontà. Inoltre la razio- 
nalità della fede va difesa nei suoi 
fondamenti, che sono le verità riguar- 
danti l’esistenza di Dio, il fatto sto- 
rico della rivelazione e i segni che lo 
accompagnano e lo garantiscono, spe- 
cialmente i miracoli. E’ la vessata que- 
stione della credibilità, oggetto della 
apologetica cristiana. 

Lo schema classico ha un carattere 
di dimostrazione oggettiva, storica € 
metafisica; ma la genesi dell’atto di 
fede ha sviluppi vari secondo le con- 
dizioni dei singoli soggetti, in cui si 
attua. E’ giusto integrare l’antica teo- 
logia con una pscologia della fede, che 
tenga più conto della zona volitiva e 
affettiva, in maniera che la fede si 
presenti, qual’è in realtà, un comples- 
so movimento di tutto l’uomo verso 
Dio. Il teologo moderno può assolve- 
re questo delicato compito servendosi 
di alcuni preziosi spunti di S. Tom- 
maso, come ha fatto il Gardeil e altri 
tomisti e approfittando delle esperien- 
ze dei convertiti. Questa integrazione 
però va fatta senza sconvolgere la teo- 
logia classica, in armonia con le sa- 
pienti norme date da Pio XII nella 
recente enciclica « Humani generis ». 

Il conferenziere conclude afferman- 
do che la necessaria razionalità del- 
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l’atto di fede dimostra il sano uina- 
nismo difeso sempre dalla dottrina cat- 
tolica, la quale sostiene i diritti della 
ragione di fronte alla fede, come quel- 
li della libertà umana di fronte alla 
grazia divina. 

Seguono le comunicazioni. Il P. 
Adriano GAZZaNa, S, J., stabilisce qua- 
le relazione e quale accordo ci sia tra 
l’evidenza della credibilità, e la liber- 
tà dell’atto di fede. Quantunque l’at- 
to di fede sia della massima credibili- 
tà, tuttavia non costringe l’intelletto. 
La fede è essenzialmente oscura, e per 
il suo motivo, e per il suo oggetto, 
Dio e misteri. Di conseguenza, l’in- 
telletto, non necessariamente aderisce 
a questi oggetti. 

La dissertazione del P. Francesco 
DaLmau S. J., afferma che la prepa- 
razione razionale all’atto di fede, si 
fonda nella nozione di fede, come as- 
senso intellettuale alle verità proposte 
dalla rivelazione, e nelle proprietà es- 
senziali dell’atto stesso. 

Il prof. DonpEYNE esamina il signi- 
ficato della filosofia esistenzialista di 
fronte al problema di Dio, precisando 
il senso del concetto di esistenza se- 
condo gli esistenzialisti, e determinan- 
do la ragione per cui alcune delle cor- 
renti esistenzialistiche arrivano allo 
ateismo. 

TI P. Gioacchino SALAVERRI S. J. ha 
chiuso la mattinata svolgendo il te- 
ma: « Diell’ufficio della ragione natu- 
rale nella concezione dell’atto di fede 
secondo il Concilio Vaticano ». 

Durante la sessione pomeridiana 
hanno avuto luogo, contemporanea- 
mente alle comunicazioni, le discussio- 
ni sui temi trattati il giorno preceden- 
te. La partecipazione alle discussioni 
è stata larga e attiva, e ha dimostra- 
to ancora una volta con quale serietà 
e interesse i partecipanti seguano i la- 
vori del Congresso. Hanno preso la 
parola i PP. Browne O. Pi, Garrigou- 
Lagrange, Morandini, Bonetti; i Rev. 
de Reymaeker, Zaragueta, Derisi; i 
Professori: Stefanini, Bellofiore. Ba- 
gio. 

La prima comunicazione è stata pre- 
sentata da Don Giuseppe CRISTALDI, il 
quale, parlando della struttura razio- 
nale dell’atto di fede, ha messo in ri- 
lievo la fisionomia particolare dell’at- 
to di fede, e il rapporto di esso con il 
processo discorsivo, risultante da una 


Li 


duplice componente, intrinseca ed 
estrinseca. la prima di ordine metafi- 
sico, la seconda di ordine critico-sto- 
rico. 


Ha preso quindi la parola il P. An- 
drea Marc, facendo un esame del pen- 
siero panteistico, di Brunschvicg, che 
respinge la distinzione fra Dio e l’uo- 
mo come esser sussistenti, afferma co- 
me sia necessario sostenere questa di- 
stinzione contro questo sistema, e mo- 
strare che l’uomo non può pervenire 
al compimento dei suoi desideri senza 
l’influsso di Dio 

La Professoressa Bianca MagnINO 
dell’ Università di Roma ha parlato 
sul tema: «Il momento religioso e il 
problema della fede nel pensiero di 


| Kierkegaard » mettendo in luce alcu- 


ni utili punti della dottrina del filoso- 
fo, il quale esige nella fede, la pro- 
gressiva rinunzia del finito in. vista 
dell’infinito e l'adesione continua del- 
l’intelligenza e della volontà a quel 
bene che si deve attuare anche a costo 
della vita. 

Ha seguito la comunicazione del P. 
Benedetto D’AmMORE, il quale, dopo un 
esame delle linee fondamentali di .al- 
cuni sistemi filosofici moderni, che ac- 
centuano il valore dell’esperienza vi- 
tale e dell’intuizione e svalutano la 
opera dell’intelletto, ha fatto notare 
come questi sistemi portino insensibil- 
mente alla distruzione d’ogni vera fi- 
losofia, ad un naturalismo biologico, 
ad una deviazione del vero concetto di 
religione, ad una confusione tra filo- 
sofia e religione. 

Il P. Giuseppe DE VriIEs S. J. ha 
sottolineato come sia necessario distin- 
guere tra la percezione della verità e 
l'assenso da una parte, e tra la ragio- 
ne logica della verità e il motivo dal- 
l’altra. L’atto di fede, nella linea della 
ragione logica si risolve prossimamen- 
te nell’autorità di Dio rivelante, e re- 
motamente nelle ragioni di credibili- 
tà: mentre invece nella linea del mo- 
tivo, si risolve unicamente nell’auto- 
rità di Dio, alla quale l’uomo nella 
fede liberamente si sottomette. 

Ha concluso la sessione pomeridiana 
il P. Giuseppe ALVARFZ, il quale si era 
proposto di studiare i documenti della 
Chiesa indirizzati al filosofo, ma egli 
ha trovato nell’Enciclica « Humani Ge- 
neris » tutto quanto già era stato detto. 
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LA TERZA GIORNATA 


Il tema della terza giornata « La 
forza della nagione umana per deter- 
minare il fine dell’uomo» è stato pro- 
posto questa mattina allo studio del 
Congresso dal P. Boyer in una elabo- 
rata relazione. 

Il conferenziere comincia col preci- 
sare quanto il magistero della Chiesa 
obbliga a tenere, e cioè che la ragio- 
ne' non può esigere per noi un fine 
soprannaturale e che conseguentemen- 
te Dio avrebbe potuto crearci senza 
chiamarci ad un tal fine. Questo è 
detto esplicitamente nella recente En- 
ciclica « Humani Generis », ma si tro- 
vava già nella tradizione teologica e 
nella Enciclica « Pascendi ». 

L’illustre relatore ha poi studiato su 
questo punto il pensiero di S. Tom- 
maso, il quale è interpretato in modi 
assai diversi. Infatti S. Tommaso ha 
distinto per l’uomo due fini possibili : 
uno imperfetto, che le forze’ naturali 
avrebbero potuto raggiungere; un al- 
tro soprannaturale, che consiste nella 
visione immediata di Dio stesso, che 
non si può raggiungere che per gra- 
zia, e a cui di fatto Dio ha chiamato 
tutte le creature intellettuali. La ra- 
gione può scoprire un segno della pos- 
sibilità di questo fine perfetto nel de- 
siderio che l’uomo ha della felicità per- 
fetta, la quale realmente consiste nel 
possesso di Dio. 

La ragione però vede che un tal fi- 
ne non ci è dovuto, perchè il deside- 
rio naturale che ne abbiamo ci lascia 
senza disposizione proporzionata a ta- 
le altezza. E’ dunque per pura libera- 
lità che Dio, il quale poteva lasciarci 
alla nostra già bella condizione natu- 
rale, ci ha voluto destinare all’intimo 
consorzio della natura divina, e ci ha 
offerto la grazia e la gloria celeste. 

Nelle sessioni della mattina, il p. 
Salvatore Scimè S. J., ha fatto nota- 
re come la metafisica classica abbia 
due maniere diverse di porre l’ Assolu- 
to, e si è domandato se non sia possi- 
bile, in un certo senso, una via di 
mezzo, che si potrebbe definire relati- 
va; il prof. PecIs ha studiato la fina- 
| lità interiore del composto umano (se- 
condo S. Tommaso, l’uomo, come uo- 
mo, è una creatura intellettuale di se- 
condo grado; la sua natura ha per fi- 
ne non solo il conseguimento della 
beatitudine, ma anche, in questo stes- 


so conseguimento, il suo completamen- 
to); ha parlato quindi il P. CREHAN 
S. J., sulla natura della felicità natu- 
rale secondo S. Tommaso, commen- 
tatore d’Aristotele, asserendo che sem: 


. brerebbe che Aristotele, il quale ha ne- 


gato l’immortalità dell’anima, non sia 
la guida migliore per un filosofo cri- 
stiano; mentre S. Tommaso, seguen- 
do Aristotele, ha potuto raggiungere 
la retta nozione della natura umana, 
in seguito ad un provvidenziale errore 
d’interpretazione storica. 

Il prof. MansIoN, premette che pri- 
ma di cercare in che cosa consiste il 
fine ultimo dell’uomo, bisogna stabi- 
lire che ce n’è uno. Questo presuppo- 
sto non si trova provato che in manie- 
ra indiretta per una trasposizione di 
argomenti di S. Tommaso in favore 
di una tesi vicina. Si farà appello al 
desiderio che ha l’uomo della beati- 
tudine, alla validità di questo deside- 
rio garantito da Dio creatore ; bisogne- 
rà superare così una dottrina genera- 
le delle finalità, troppo vaga per per- 
mettere delle conclusioni stabili in ma- 
teria. 

Il p. Browne O. P., ha esposto il 
senso della voce «ragione pratica » in 
S. Tommaso; indicando come si com- 
pleti per l’abito della sinderesi, e no- 
tando come il primo principio della 
sinderesi prenda un valore ontologico 
dallo stesso intelletto speculativo. Da 
questo suo valore, lo stesso principio, 
in quanto speculativo, diventa il ner- 
bo di tutta la dimostrazione della na- 
tura del vero ultimo fine, e in quanto 
pratico, è la base della prima inclina- 
zione a bene agire, e diventa la ra- 
dice della coscienza. \ 

Ultima comunicazione della. matti- 
nata è stata quella di Don DE Rosa, il 
quale ha parlato sulla conoscibilità na- 
turale e trascendenza del fine ultimo 
dell’uomo nella concezione di uno stu- 
dioso contemporaneo. 

Nella sessione pomeridiana il Con- 
gresso ha continuato i lavori. Hanno 
preso parte alla discussione il Prof. 
Gilson, e i Padri Boyer, Pruche, Rai- 
neri, Lotz, Gagnebet, Bonetti. 

Il Prof. BeLLorIorE ha iniziato la 
serie delle comunicazioni, parlando sul 
teismo tomistico e teismo spinoziano. 
Dopo aver ricordato il cristianesimo 
adogmatico e moralistico del filosofo 
ebreo, ha posto a raffronto il teismo 
spinoziano, che è schietto panteismo, 
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col teismo tomistico, e ha concluso sot- 
tolineando la sete di Dio in Spinoza, 
sviato dall’orgoglio razionalistico che 
lo portò al panteismo univoco che, no- 
nostante le apparenze, abbassa Dio al 
livello del naturalismo. 

Il P. GironELLA ha iniziato la sua 
comunicazione mostrando il carattere 
assolutamente necessario che si na- 
sconde nei nostri giudizi. Rifiutati gli 
scettici e i relativisti che negano que- 
sta necessità, riconosciuto anche il fal- 
limento della filosofia postkantiana 
che non la potè spiegare, appare che 
il valore necessario e trascendente del- 
la verità oggettiva, dimostra l’esisten- 
za di Dio, Ente Necessario. 

Ha preso quindi la parola il P. De- 
GL’INNOocENTI O. P., mostrando la sal- 
dezza della terza via. S. Tommaso di- 
ce : se tutto fosse corruttibile, ora non 
ci sarebbe niente, Ma il mondo esiste 
ancora, dunque non tutto è corrutti- 
bile, ma esiste anche un incorruttibile 
(necessario) che in definitiva non può 
essere che Dio. Ma alcuni moderni‘ in- 
tendono : se tutto (con qualche resi- 
duo) fosse corruttibile, ora non ci sa- 
rebbe niente. E’ chiaro che questo è ‘un 
controsenso che non si può attribuire 
all’ Aquinate. 

Dopo il Prof. J. A. J. PETERS, che 
ha parlato della quarta via di S. [Tom- 
maso in quanto essa si vale anche 
dell’amore, ch’è il principio intimo del- 
la vita affettiva e raggiunge un più 
alto grado nell’uomo, il P. CENAL ha 
trattato dell’esistenza umana e della 
trascendenza divina, e il P. BONETTI 
ha sottolineato come le norme che ser- 
vono di criterio per giudicare la va- 
lidità delle prove dell’esistenza di Dio, 
sono riducibili alle seguenti : ogni pro- 
va dell’esistenza di Dio deve procede- 
re a posteriori, cioè dalla cons:derazio- 
ne delle creature; dev'essere metafisi- 
ca, cioè considerare le creature in 
quanto «ente»; deve procedere per 
via di causalità efficiente. Sono que- 
ste le norme seguite da S. ‘(Tommaso 
nelle cinque vie. 

Infine Mons. Leone ha esaminato le 
correnti contrarie al tomismo, conclu- 
dendo che la scienza mediocre può al- 
lontanare da Dio, ma la scienza pro- 
fonda ci avvicina sempre a Lui. 


LA QUARTA GIORNATA 


Mons. Francesco OLciaTtI ha affron- 
tato il grave problema dei. Rapporti 
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fra Religione e Storia, problema che 
nella cultura oggi si impone per di- 
versi motivi. Non solo il pensiero mo- 
derno e contemporaneo è orientato 
verso la storia: ma le varie forme di 


storicismo con le loro affermazioni im- 


manentistiche e talvolta relativistiche 
e irrazionalistiche da un lato, e dal- 
l’altro i recenti dibattiti nel campo 
cattolico, ai quali si riferisce anche 
l’Enciclica « Humani Generis » a propo- 
sito delle relazioni tra metafisica, teolo- 
gia e storia, denotano l’importanza del. 
l’argomento, soprattutto di fronte alle 
tendenze di storicizzare la teologia e di 
sostituire al preteso « razionalismo cri- 
stiano medievale » ossia a S. Tomma- 
sofi una nuova filosofia e teologia del- 
la storia, con una mentalità che do- 
vrebbe ispirarsi al senso della storicità. 

Mons. Olgiati si è proposto, innanzi- 
tutto, la elaborazione filosofica del con- 
cetto di storia, che implica il divenire 
concreto e le relazioni dei singoli mo- 
menti, colti nella loro connessione or- 
ganica e dinamica. Attraverso tali re- 
lazioni, che considerano il particolare 
nei suoi nessi col tutto, è possibile 
orientarsi alla ricerca del significato 
del processo storico. Tale concetto, se 
raccoglie oggi una quasi unanimità di 
consensi, viene però diversamente in- 
terpretato a cagione delle varie metafi- 
siche che stanno alla base delle diver- 
se storiografie, poichè anche i pretesi 
negatori della metafisica sono costretti 
a concepire quella realtà, che è la 
realtà storica in funzione d’un con- 
cetto di realtà in quanto realtà. La 
storiografia fichtiana e schellinghiana, 
la storiografia di Hegel, Croce e Genti- 
le, la concezione positivistica della storia 
e l’irrazionalismo contemporaneo, han- 
no la loro vera spiegazione in una me- 
tafisica presupposta e talora, a pa- 
role, negata. Nella seconda parte della 
sua relazione l’oratore si è posto sul 
terreno della metafisica dell’ente e ha 
lumeggiato il concetto di storia, aven- 
do così modo non solo di distinguere 
la storia in quanto realtà, la conoscen- 
za di un momento o di un fatto storico 
e la conoscenza o disciplina storica pro- 
priamente detta, ma di soffermarsi a 
lungo sopra le recenti correnti riguar- 
danti la teologia della storia. 

Non ci è possibile riassumere la po- 
sizione assunta dall’oratore a questo 
proposito, seguendolo nelle analisi cri- 
tiche dei modi diversi, e spesso con- 


fusi, coi quali si cerca di instaurare 
una tale visione storica. Piuttosto ci 
preme rilevare le conclusioni della re- 
lazione. In primo luogo, l'indagine 
storica, e la speculazione filosofica e 
teologica, esigono due mentalità di- 


verse e due diverse metodologie, in’ 


quanto la prima, a differenza della se- 
conda, impone un orientamento cultu- 
rale che, sia pure alla luce dell’Immu- 
tabile studia il divenire concreto in 
quanto divenire. Tuttavia, in secondo 
luogo, se la storia non è nè filosofia 
nè teologia, non emana, nè può ema- 
nare decreti di morte contro la meta- 
fisica, contro il valore del concetto fi- 
losofico e contro la teologia specula- 
tiva. Anzi, in terzo lougo, ben lungi 
dall’escludersi, le due mentalità, stori- 
ca e filosofico-teologica, debbono com- 
pletarsi, e nulla, come il loro mutuo 
concorso nello studio della storia della 
Chiesa, Corpo Mistico di Cristo, può 
facilitare in modo concreto la soluzione 
del problema dei rapporti fra religione 
e storia. 

Dopo la relazione di Mons. Olgiati 
il rev.mo prof. TymczaK dell’ Univer- 
sità cattolica di Lublino (Polonia), esu- 
le negli U. S. A., ha portato ai con- 
gressisti il saluto, accolto da vivissimi 
applausi, della sua Università. Sono 
incominciate quindi le comunicazioni. 

Il p. Jesus Mufoz S. I., della Uni- 
versità di Comillas (Spagna), nella 
«Esperienza religiosa in S. Agostino 
e S. Tommaso : coincidono o dissen- 
tono? » ha esaminato i luoghi delle 
Confessioni di S. Agostino dove pre- 
valgono gli affetti, e ha paragonato la 
descrizione della esperienza religiosa 
in essi contenuta con la dottrina di San 
Tommaso intorno allo stesso tema 
(comparazione che dimostra, contro gli 
Irrazionalisti, il consenso dei due Dot- 
tori); il p. Vito De BrogLIE S. J., ne 
«L’ umanesimo e lo spirito cristiano 
di rinunzia si oppongono o no? », ha 


‘affermato che non si oppongono affatto 


se si prende l’idea di umanesimo nel 
suo senso fondamentale, essenzialmen- 
te comunitario, vale a dire come aspi- 
razione alla perfezione completa della 
società umana : l’unica che esclude lo 
spirito cristiano di rinunzia è la ten- 
denza individualista dei singoli verso 
un «maximum » di soddisfazione ter- 


‘ restre dei propri gusti personali; il p. 
Giuseppe GeMmmELLARO S. D. B., nella, 


relazione « Dall’ Umanesimo del Rina- 
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scimento all’odierno problematicismo », 
dopo aver rilevato che l’attuale crisi 
di civiltà emerge non solo dalle strut- 


‘ture economiche, politiche e sociali, 


ma anche dalle ideologie immanenti- 
stiche ispiratrici dell'età moderna, è 
passato alla definizione delle principali 
ipotesi e dei miti più caratteristici del- 
l’uomo moderno. Il Vangelo, il vasto 
ed organico quadro tomista, i messaggi 
illuminatori e impegnativi dei Ponte- 
fici porgono la possibilità teoretica e 
pratica di un sano umanesimo perso- 
nale e comunitario, 

D. Enrico GoMEZ ARBOLEYA, in « Ho- 
mo religiosus. Alcune considerazioni in- 
torno all’idea dell’uomo », si è occupa- 
to della situazione attuale dell’uomo 
moderno, notando che la perdita di 
Dio ha portato con sè la perdita del- 
l’uomo stesso; ha studiato accurata- 
mente il pensiero di Martino Heideg- 
ger come l’espressione più tipica di 
questa situazione; e concluso che l’uo- 
mo non è soltanto l’ « homo sapiens » 
ovvero l’ « homo faber », ma soprattut- 
to l’ « homo religiosus ». Infine il prof. 
Siro ContRI, parlando sul tema « Re- 
ligione e filosofia nei sapienziali bi- 
blici », ha mostrato la necessità che 
la filosofia approfondisca la reciprocità 
dei rapporti tra pensiero umano e pen- 
siero della rivelazione anche nel cam- 
po della esegesi biblica; e il prof. Ti- 
homil DrEZGA, ne « La parte della re- 
ligione nella formazione della comuni- 
tà internazionale », ha sviluppato la 
tesi che solo il Cristianesimo ha potu- 
to offrire l’esempio di una autentica 
comunità internazionale. 

Il sac. Roberto Masi, nella sessione 
pomeridiana ha esaminato alcune pro- 
ve dell’esistenza di Dio tratte dalla fi- 
sica. Queste dimostrazioni possono 
aver valore solamente qualora vengano 
trasportate in campo metafisico. E’ in- 
teressante notare che alcuni fisici stu- 
diando la realtà corporea scoprano del- 
le ragioni superiori che conducono a 
Dio, ragioni che spiegano e molte vol- 
te coincidono con le cinque vie tomi- 
stiche. L’ On. Prof, Enrico MepI ha 
proposto i seguenti pensieri : I risultati 
della scienza moderna fissano un limite 
all’età dell’universo e all’esistenza del. 
la materia così strurturalmente «di- 
nata, ma l'ordinamento strutturale, 
date le attuali conoscenze, esige l’ordi- 
ne sostanziale intimo della materia: 
quindi la causa prima motrice coin- 
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cide con l’ordinatrice e questa con la 
causa che ha dato l’essere alle cose. 
Dalla reciproca conoscenza ed intesa 
tra la filosofia tomista e la fisica mo- 
derna nascerà luce profonda per la 
scienza, dandole lo strumento per le 
più alte sintesi. Il P. Giuseppe DE- 
FEYER ha dimostrato come la prova di 
Dio sia reale, perchè parte da una 
realtà, perchè il suo progresso è reale 
e anche il suo termine è reale. 

In seguito ha parlato il P. CaxRf, 
affermando che Sant'Agostino ha for- 
temente trasformato il platonismo in- 
troducendo l’idea cristiana di creazio- 
ne, e ha dunque insistito nel concetto 
che l’anima è il mezzo migliore per 
provare Dio come Essere e come Bene 
perchè la via della verità è la via dello 
spirito. Ha preso quindi la parola il 
P. Parssac O. P., asserendo che nel- 
l’opera di S. Tommaso sembra tro- 
varsi l’affermazione di una certa cono- 
scenza abituale di Dio, la quale per- 
inetta di evitare ogni ontologismo. Es- 
sa è analoga alla conoscenza che l’ani- 
ma ha di sè stessa antecedentemente 
ad ogni conoscenza concettuale. Questa 
conoscenza di Dio, ben intesa, non si 
confonde affatto con la «immediata 
Dei cognitio habitualis » condannata 
dal Santo Uffizio. Il P. Ugo VicLino 
I. M. C., ha parlato su «Il signifi- 
cato dell’assoluto nell'esistenza e nella 
conoscenza umana », rilevando che 
l'assoluto immanente al pensiero è on- 
tologico, non ontico, e dialettico, nel 
senso che è vòlto a un processo ascen- 
dente di costruzione che non si com- 
pie se non nel rapporto all’esperienza : 
esso è pertanto autoinsufficiente e quin- 
di non può porsi come coessenziale 
all’assoluto per sè. L’uomo è in realtà, 
nel suo essere e nel suo pensiero, ten- 
sione dialettica fra assoluto e relativo, 
universale e particolare, essere e io. 
In questa tensione dialettica è tutto il 
problema dell’uomo, la chiave della 
azione e della storia e l’immanente si. 
gnificato filosofico e religioso della vi- 
ta. Il P. ZARAGUETA, ha affrontato il 
problema dell’analogia della nostra co- 
noscenza di Dio sotto il punto di vista 
del suo grado di lontananza dal genere 
di conoscenza intuitiva. 

Una comunicazione redatta nella for-' 
ma caratteristica delle « Questioni di- 
sputate » con le parole stesse di San 
Tommaso, è stata presentata da Don 
Giuseppe Muzio S. D. B., il quale ha 
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esposto la dottrina tomistica intorno al 
lume dell’intelletto agente, mettendo in 
rilievo la natura oggettiva ed univer- 
sale di questa « partecipata similitudi- 
ne della Increata Verità » e i suoi ca- 
ratteri di assolutezza e di necessità. 
Essa sola può elevare a vera e certa 
conoscenza l’esperienza sensibile della 
realtà finita, l’unica dalla quale si può 
procedere all’ apodittica dimostrazio- 
ne dell’esistenza di Dio, Realtà Infi- 
nita. 

In un’altra sessione separata don 
Luigi BocLIoLo, salesiano, ha parlato 
sul numero delle vie tomistiche per ar- 
rivare a Dio, osservando che le cinque 
vie della « Somma Teologica » non so- 
no che cinque esemplificazioni di un 
processo che potrebbe moltiplicarsi tan- 
te volte quanti sono gli attributi del- 
l’essere finito pur rimanendo fondamen- 
talmente uno; don Nazareno CAMIL- 
LERI, salesiano, ha trattato il tema 
« Prospettiva di una Metafisica so- 
prannaturale : la Creazione alla luce 
della Trinità » illustrando il rapporto 
ineffabile di co-ontologicità fra crea- 
tura e Creatore («in Ipso sumus ») al- 
la luce di una singolare affermazione 
di San Tommaso : « Licet Deus non 
intret essentiam rerum creatarum, ta- 
men esse, quod rebus creatis inest, non 
potest intelligi, nisi ut deductum ab es- 
se divino » (De Pot. O. III, a. 5); infine 
il prof. V. GruA ha svolto il tema « La 
posizione di Leibniz comparata con le 
ontologie scolastiche e le sue conse- 
guenze în riguardo alla dottrina ». 
Leibniz, ha rilevato, spinge la filoso- 
fia essenzialista così lontano come lo 
può fare un cristiano rendendola rigo- 
rosa in virtù del suo principio di ra- 
gione, che obbliga Iddio a eleggere il 
mondo migliore possibile. Egli non di- 
stingue l’esistenza dalla essenza se non 
per il collegamento di ciascuna sostan- 
za con l’universo. Così pure non di- 
stingue Dio dalla creatura se non co- 
me l’infinito dal finito, attribuendole 
la stessa natura univoca. Infatti pare 
che egli non abbia percepito l’analo- 
gia tomista tra l’univocità e l’equi- 
vocità. 


LA QUINTA GIORNATA 


In mattinata il P. Cornelio Faro 
C. P. S. ha aperto la quinta giornata 
del Congresso, con la relazione sul 
« Problema della fede nel pensiero mo- 
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derno ». Nell’orientamento che darà la 
fisionomia dell’uomo moderno sembra- 
no operanti in gradi diversi di conver- 
genza i seguenti principii : il principio 
luterano della sola fede giustificante, 
per il quale ogni singolo come tale ot- 
teneva un rapporto immediato a Dio ; 
il principio spinoziano (e illuminista) 
dell’unità della sostanza (Assoluto) in 
cui il molteplice dell'universo riposava 
nell’unità e nell’identità; il principio 
kantiano dell’ Io penso trascendentale 
che affermava ad. un tempo la libertà 
(soggettività) del conoscere e la sua 
intrinseca limitazione, per via dell’in- 
trinseca limitatezza della funzione ca- 
tegoriale. Ora la risoluzione del pro- 
blema della fede avviene nella tensione 
ira questi due principii, lo spinoziano 
._ e il kantiano: dove domina quello spi- 
he noziano, p. es. in Hegel, la ragione 
prende il sopravvento sulla fede, e la 
fede rappresenta un grado inferiore di 
! certezza nella vita dello spirito: dove 
Ge invece domina il principio kantiano 
nella sua ispirazione originaria, è la 
fede che ottiene il sopravvento, La fede 
diviene allora la facoltà o meglio 
l «organo» — come anche vien det- 
ia — della trascendenza: cioè della 
esistenza della realtà in sè e dell’esi- 
stenza dell’ Assoluto. 
Nel fideismo assoluto di Jacobi, la 
fede è l’elemento o principio origina- 
rio di ogni conoscenza, sia del finito 
come dell’Infinito: questa fede è detta 
da Jacobi « sentimento », « convinzio- 
ne» da cui prende inizio il cammino 
dello spirito, e perciò è il « prius » as- 
, soluto, ineffabile ma intimo a ciascuno 
'. di noi. Per Kant, si sa, la fede viene 
invece « dopo » il sapere, come fonda- 
mento dell’ordine morale : la « dottrina 
della felicità » esige che la moralità 
ottenga una felicità proporzionata 4 e di 
qui la necessità di postulare l’esistenza 
di Dio e l’immortalità personale, inac- 
cessibili alla ragione pura e che sono in- 
vece i capisaldi della ragion pratica. E’ 
in questa funzione primordiale che la 
ragion pratica si chiama fede. Kant la 
dice « fede razionale pura », che, nel 
maturo saggio « La religione secondo i 
principi della pura ragione », mostra 
come l’unica religione universale in 
cui si devono assorbire le diverse re- 
ligioni positive o rivelate. i 

Questi principii sono stati ripresi 
nell’esistenzialismo contemporaneo da 
K. Jaspers per la fondazione di una 


i 


«fede filosofica » ; RE al principio 
kantiano, Jaspers afferma che l’essere 
si dà alla coscienza nella scissione (ten- 
uo polarità...) di -soggetto-ogget- 

: quindi sia l’essere in sè (mondo e 
ni rascendenza- Dio) sia l’ essere «che 
siamo noi » restano un al di là. Allora 
l’essere in sè non è propriamente un 
che di dato alla coscienza, ma piutto- 
sto qualcosa che la circonda, l’abbrac- 
cia (Umgreifende) senza lasciarsi mai 
prendere. Quando pertanto l’uomo de- 
ve orientarsi sull’essere e passare al- 
l’azione, è alla fede che deve ricorrere, 
alla fede come decisione per la trascen- 
denza e quindi come atto di libertà: 
soltanto Questa fede salva dalla nega- 
tività a cui porta lo «scacco» a cui 
rimandano le infinite cifre dell’essere. 
Questa fede è ciò che dà compimento e 
movimento nel fondo dell’uomo, e in 
esso l’uomo trascendendo sè stesso at- 
tinge l’origine (Ursprung) dell’essere. 
Jaspers, a differenza di Nietzsche, che 
di fronte alla inconclusività della ra- 
gione ha scelto il nulla, e di Kierke- 
gaard che si è rivolto alla persona di 
Cristo, Verità Incarnata, difende una 
fede umana che dovrebbe emergere da 
tutte le sfere del conoscere e dell’agire 
nella polarità di tensione ch’esse di 
continuo pongono ; questa fede assorbe 
la verità di tutti gli altri atteggiamenti, 
risolve in sè l’esigenza di tutte le « ci- 
fre » dell’essere, — e per Jaspers an- 
che la Rivelazione biblica e Gesù Cri: 
sto stesso non sono che « cifre »» come 
le altre che non possono pretendere ad 
una verità che superi il loro particola- 
re momento stofico, Ancora vaghi, 
benchè di grande interesse, sono gli 
spunti della fede dell’esistenzialismo di 
G. Marcel e dello stesso Heidegger che 
sembra ora incamminarsi per una via 
più positiva di quella annunziata nelle 
prime opere. 

Lo studioso cattolico che vuole ac- 
costare queste nuove filosofie della fe- 
de deve soprattutto mirare ai principi 
che le ispirano e che dall’intimo, sotto 
terminologie spesso ambigue, ne muo- 
vono problemi e soluzioni nella sfera 
di una soggettività che non può che la- 
sciare fortemente perplessi. Soltanto 
attraverso questa critica si potranno 
salvare quei valori che esse hanno con 
lodevole insistenza inteso di affermare. 

Il prof. Papovani ha svolto largo- 
mento « Nuovo spiritualismo e metafi- 
sica classica ». Intendendo per nuovo 
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spiritualismo il così detto spiritualismo 
cristiano, che crede di poter assimilare 
elementi del pensiero moderno per la 
fondazione filosofica del Cristianesimo ; 
e per metafisica classica la filosofia el- 
lenico-scolastica, aristotelico-tomistica, 
che riserva razionalmente a sè questo 
compito, come risulta dall’amichevole 
duello dialettico dei convegni di studi 
filosofici di Gallarate. Il Padovani ha 
voluto dimostrare come l’assimilazione 
del pensiero moderno da parte del pen- 
siero cristiano si risolve più o meno 
nella valorizzazione di un pensiero — 
quello moderno — che si è logicamente 
annullato da sè : da premesse imma- 
nentistiche a risoluzioni problematici- 
stiche ed esistenzialistiche, ossia scet- 
tiche ed irrazionalistiche. La metafisi- 
ca classica, non tocca da alcuna critica 
del pensiero moderno, è in grado — 
essenzializzata e storicizzata — di pre- 
sentarsi o ripresentarsi come soluzione 
critica del problema dell’esperienza e 
dunque della vita posto drammatica- 
mente dal problematicismo ed esisten- 
zialismo moderno. Il P. Lotz S. J., 
mettendo Heidegger in relazione al 
pensiero cristiano, ha mostrato come 
questo filosofo svolge una filosofia del- 
l’essere, la quale non è soggettivistica, 
nè nichilistica o ateistica, e benchè non 
pervenga a un Dio trascendente e si 
avvicini a un nuovo paganesimo, può 
essere in alcuni punti utilizzata dalla 
filosofia cristiana. 

Ha preso quindi la parola il P. Pru- 
cHE O. P. che ha mostrato come l’esi- 
stenzialismo tenda a dichiararsi ateo. 
L’esistenzialismo, infatti, non si in- 
teressa dell’esistenza se non nel piano 
in cui essa, essendo pura contingenza, 
si manifesta come assurda e irrazio- 
nale. Esso si è distolto dall’atto del- 
l’essere per « annientamento » di ogni 
rapporto di trascendenza manifestata 
dall’esistente. In J. P. Sartre questa 
tendenza è deliberata. Il suo esistenzia- 
lismo, impegnato in un rifiuto coscien- 
te di ogni significato all’esistenza è de- 
liberatamente ateo, Il rifiuto dell’in- 
telligibilità dell’esistere (« dasein »), ne- 
cessario perchè l’uomo sia libero, trae 
necessariamente con sè la negazione 
di un termine assoluto di riferimento, 
che potrebbe dare un senso all’esi- 
stere stesso : Dio. Rifiutare l’esistenza 
è rifiutare Dio : l’esistenzialismo Lo 
ha rifiutato. Infine il P. RoBBERS S. ]., 


parlando di accordi e disaccordi tra 


. tomismo e filosofia moderna, ha rias- 


sunto il problema in tre asserzioni : 
poichè la filosofia moderna non costi-' 
tuisce una unità omogenea, il tomismo 
non può condannarla in blocco, e d’al- 
tra parte il difetto di questa unità in- 
trinseca deve impedire alla filosofia 
non scolastica di rigettare il neo-tomi- 
smo, col pretesto che questo sarebbe 
in disaccordo con la filosofia moderna ; 
il criterio che domina ogni possibilità 
di accordo o di disaccordo è un clima 
veramente cristiano; alcuni punti, co- 
me la posizione dei problemi, la ter- 
minologia, il metodo, son già altret- 
tanti terreni d’intesa tra tomismo e fi- 
losofia moderna. 

Le relazioni del pomeriggio sono sta- 
te svolte dal p. ErcHEVERRY S. J., sul- 
l’idea di Dio secondo l’idealismo con- 
temporaneo, e particolarmente sulla 
dottrina di L. Brunschvicg ; dal p. Mar- 
tinez Gomez S. J., sulla trascendenza 
filosofica e fede religiosa ; dal prof. 
DeckErs, sulle filosofie soggettiviste, 
che attribuiscono all’uomo ciò che è 
proprietà esclusiva di Dio; dal p. BRE- 
TON C. P., sulla Religione e Filosofia 
nell’opera di Hartmann; dal p. Hu- 
BATKA O. F. M. C., sull’analogia del- 
l’ente nella teologia di K, Barth e di 
E. Brunner e nel tomismo: dal prof. 
V. Mrano che da un confronto del te- 
sto della « Somma Teologica » con al- 
tri passi paralleli delle opere tomisti- 
che, ha sostenuto che la quarta via, 
cioè l’argomento dei gradi delle perfe- 
zioni, comporta una dialettica dinami- 
ca e non statica, la quale si fonda 
cioè sulla causalità efficiente-esempla- 
re e non solo esemplare; dal sig. Ca- 
sas Branco, sulla critica del filosofo 
e teologo spagnolo Amor v Ruibal alle 
vie di S. Tommaso; dal p. VALBUENA 
O. P., che ha affermato che mentre 
nello studio della filosofia si procede 
dalle cose create da Dio per arrivare 
a Dio, in quello della religione cono- 
sciamo ciò che Dio ha rivelato di Se 
stesso, della Sua vita intima, della 
Sua Bontà comunicata e partecipata 
agli uomini; dal prof. A. Silva TA- 
ROUCA sul significato centrale della na- 
tura dell’essere creato nella filosofia di 
S. Tommaso e in quella moderna ; dal- 
la prof. Ersilia Licuori, infine, sulla 
religione nel pensiero di Emilio Bou- 
troux, 


LA SESTA GIORNATA 


Nella giornata conclusiva, il Con- 
gresso ha trattato «i fatti della vita 
mistica alla luce della filosofia ». 

Ii p. GaBRrIELE DA S. MARIA MADDA- 
LENA, 
mistico nella sua concretezza ed esten- 
sione, tentandone la spiegazione filo- 
;isofica ed esaminando il rapporto della 
conoscenza mistica con quella religio- 
sa, metafisica, e di semplice fede; 
all’esperienza mistica cristiana, di ca- 
rattere fondamentalmente affettivo, 
egli contrappone l’esperienza mistica 
indiana il cui carattere è nettamente in- 
tellettuale. Sembra tuttavia che anche 
| questa giunga ad un’esperienza carat- 
. teristica di qualche cosa che sia in 
| certo modo « assoluto », cioè del « puro 
| °°» soggetto» alla cui contemplazione ne- 
| ‘‘gativa l’asceta indiano giunge nello 
| «samadhi », cioè nello stato estatico 
Di e dal quale sembra innegabile che egli 
se possa riportare un arricchimento della 
sua personalità. Il mistico cristiano 
giunge ad un’esperienza della vita di- 
vina che lo invade e lo trasforma e gli 
comunica un senso ineffabile delle gran- 
dezze divine. 

L’oratore non accetta la spiegazione 
proposta dal Maritain, il quale nella 
esperienza mistica indiana vede una 
vera esperienza negativa dell’ «esse » 
ts sostanziale dell'anima ed ulteriormen- 

te dell’ « esse » assoluto, perchè ritiene 
impossibile sperimentare un principio 
metafisico dell’essere ; egli crede inve- 
ce che il mistico indiano giunga ad 
una esperienza negativa del puro sog- 
getto esistente il quale si sente «libe- 
rato» dl flusso fenomenico e sente 
così la propria grandezza. Ritiene che 
l’ identificazione del soggetto liberato 
con l’Essere puro sia frutto di inter- 
pretazione derivata dalla concezione 
« monistica » della realtà che soggiace 

a tutto il pensiero filosofico indù. 
L'esperienza mistica cristiana richie- 
de come spiegazione in primo luogo la 
connaturalizzazione della volontà con 
la Divinità — la quale viene effettiva- 
mente procurata dalla presenza della 
carità; — richiede anche l’operazione 
.di Dio nella volontà con cui Egli sve- 
glia passivamente il suo amore facen- 
dosi così « sperimentare » ; richiede lo 
intervento della fede con cui si rico- 
nosce come « divina » l’operazione spe- 
rimentata dalla volontà; e infine l’ar- 
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ha inteso determinare il fatto. 


ricchimento di questa conoscenza di 
fede dalla stessa esperienza affettiva 
che le comunica un profondo « senso » 
di Dio. 

Parlando finalmente dei rapporti del- 
l’esperienza mistica con la conoscenza 
religiosa metafisica e con quella della 
fede, l’oratore tende a credere che nel- 
l’esperienza mistica indù si potrebbe 
riconoscere uno sforzo per prolungare, 
con un atteggiamento metafilosofico, 
la stessa riflessione metafisica. Quan- 
to all’esperienza mistica cristiana, egli 
insiste sulla sua necessaria congiun- 
zione con la conoscenza dogmatica per 
costituire una sufficiente illuminazio- 
ne soprannaturale per l’anima cristia- 
na. 
Nello svolgimento del tema: « Im- 
possibilità teoretica dell’ateismo e re-. 
laziohe originaria della filosofia alla 
religione », stabilito che il filosofare è 
radicato nel contenuto ontologico ne- 
cessario del conoscere « fondante », ba- 
se della realtà spirituale del soggetto 
umano, per cui la filosofia ha una 
norma intrasgredibile e non è possibi- 
le scindere il problema dell’essere dal 
problema «nostro » di essere, il prof. 
La Via ha trovato la relazione della fi- 
losofia alla religione nella originarietà 
dell'idea e dell’affermazione di Dio, 
che sono a fondamento del filosofare : 
il prof. DE SIMONE si è occupato de- 
gli aspetti filosofici della mistica di 
Guglielmo di Sant-Thierry, grande 
teologo del sec. XII, il quale in opere 
che hanno un posto importante nella 
storia della mistica non rinnegò il va- 
lore della ragione e, pur nei vertici 
della contemplazione, associò all’amo- 
re la conoscenza; e il P. Augusto OR- 
TEGA ha voluto dimostrare che l’espe- 
rienza mistica non si realizza in fun- 
zione di quiddità, ma è la quiddità 
che fonda il concetto. 

La seduta conclusiva del Congresso 
è stata tenuta sabato pomeriggio sotto 
la presidenza di S. Em.za il Cardinal 
Pizzardo. Erano presenti 1 Ambascia- 
tore di Spagna presso la Santa Sede, 
e numerosi accademici. 

Ha preso per primo la parola il P. 
Toccaronpi, il quale ha rilevato che 
ciò che distingue la filosofia moderna 
è l’atteggiamento negativo contro il 
principio di autorità. Ha notato però 
che altro è affermare che la filosofia 
non procede nelle sue indagini con 
argomenti di autorità, ed altro è af- 


sere. aci sio di scienza religiosa, non 
confondibile con la filosofia, ma vera 
scienza sacra che deduce le proprie 
| conclusioni da principi rivelati, e cre- 
duti dall’uomo con fede divina. Tutti 
gli atteggiamenti filosofici hanno o in 
un modo o in un altro implicato sem. 
pre un contatto col principio dell’au- 
torità religiosa cattolica : contatto che 
ha assunto e assumerà sempre il ca- 
rattere di problema religioso imposta- 
to razionalmente. La soluzione richie 
de che si distinguano nettamente, co- 
me fece San Tommaso, la ragione e 
la fede in quanto ciascuna è sovrana 
nel proprio campo, ma che la ragione 
riconosce la superiorità della fede, 
Parlando delle implicazioni religio- 
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che queste risultano oi che li 
esistenzialismo, sia per la sua origi 
Kierkegaardiana, che per il suo m 
todo di analisi dell’esistenza concreta, 
imposta problemi che non possono ave- 
re una soluzione adeguata se non d È 
la fede. Questo spiega a sua volta lo 
aspetto religioso che assumono spesso. 
queste filosofie, e l'errore di confonde- | 
re i campi della filosofia e della reli È 
gione. a 
I lavori sono stati chiusi da alcu- 
ne considerazioni pratiche del P. Bo 
ver e dal saluto e dal compiacimenti 
del Card. Pizzardo, Presidente del 
Congresso. 
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